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अस्तावना 


इस खण्ड में भी, जिसका प्रतिपाद्य विषय वेदिक पड्दर्शत का विवेचत है, मैंते 
पहले खण्ड जैसी ही योजना तथा विधि अपनाई है। इसके अतिरिक्त, मैंने उस भावना 
को भी अपनाने का प्रयत्न किया है जो दाशैनिक व्याल्या के लिए उचित मानी गई है, 
अर्थात्‌ प्राची लेखको तथा उनके विचारो की धुचाद हप से व्याख्या करके उन्हें दर्शन 
तथा पर्म-सम्बस्धी आज के विचारणीय विपयो के सल्दर्स मे रखता। वाचस्पति मिश्र 
ने, जो हिन्दू विधारधारा के लगभग सभी दर्शनों के टीकाकार है, प्रत्येक पर अपनी 
मेखनी का जिस प्रकार प्रयोग किया है उससे प्रतीत होता है मानो वे उनके सिद्धान्तों में 
भी विश्वास रखते हैं। विचारधारा की उन प्रवृत्तियो को जो प्राचीच काल मे परिपक्वता 
को पहुच्री थी और जो अनेक दुर्वोध ग्रयो मे लिपिबद्ध है, बुद्धिपुर्वक प्रस्तुत करने मे यह्‌ 
शावश्यक हो गया कि विश्लेप दृष्टिकोणों को चुना जाए, उन पर बल दिया जाए और 
उनकी आलोचना तक की जाएं। यह कार्य, स्वभावत्त यह प्रकट कर देता है कि मेरी 
अपनी विचारधारा किस दिद्या मे चल रही है। इस प्रकार के कार्य में क्योकि विवरण- 
सम्दन्धी बलेक प्रकार के निर्णयों का समावेश रहता है, अत यह आशा नहीं की जा 
सकती कि यह पुस्तक भिर्णय-सम्बन्धी भूलों से मुक्त होगी। किन्तु मैंने, प्रमाणों मे किसी 
का छ उलठ-फेर करने रे बचते हुए, केवल विपयपरक प्रतिपादन का ही प्रयल्ल 
या है। 
मैं यहा इस बात को दोहरा देता आवश्यक समझता हू कि मेरे विपय-प्रतिपादन 
को सजा पूण ने मात्र लेना चाहिए । क्योकि, लगभग प्रत्येक अध्याय मे जितने विषय 
का प्रतिपादन है, उसके अध्ययन के लिए एक पूर्णतया सन्नद्ध विश्वेषज्ञ अपना पूरा जीवन 
लगा देता है ! विशिष्ट दर्शनों के व्यौरेवार विवेचन के लिए पृथक्‌ निवन्धो की आवध्य- 
कत्ा है। मेरे कार्य का क्षेत्र सीमित है, अर्थात्‌ विविध विचारधाराओ के भास्दोलनो की 
उनकी प्रेरक भावनाभों और उसके परिणासों की एक मोदी रूपरेसा तैयार करना। 
भिन्न-भिन्न सम्प्रदायो के अल्प-महत्त्व के लेखको मे परस्पर जो गौण मतभेद पाए जाते 
है, उत्तको दर्शादे की मैंने वस्तुत कोई चेप्टा नही की है ! शव, श्ाक्त और परवर्ती वैष्णव 
दर्शनों के सम्बन्ध मे, जो भारत के दार्शविक्र विकास की अपेक्षा धामिक इतिहास से 
अधिक सम्बन्ध रखते है, मेरा विवेचन बहुत सक्षिप्त तथा सार मात्र है। यदि मैं प्रकल्प- 
नात्मक भारतीय विचारधारा के ताना रूपो की वास्तव्रिक भावता का एक चित्र, जो सले 
ही अपर्याप्त हो, अपने पाठकों के सम्मुख रख सका तो मुझे पूर्ण सन्‍्तोष हो जाएगा। 
मद यह खण्ड पहले की अपेक्षा कुछ कठिस है तो मैं आशा करता हु कि पाठक 
अनुभव करेंगे कि कठिनाई का निर्माता मै नही हू. बल्कि कुछ सीमा तक यह कठिनाई 
'विषयग्रत है और ग्रम्भीर विवेचन के कारण है जो विषय के अध्ययत के लिए आवश्यक 
है। मैंने अनुभव किया कि तथ्यों के पुझ्ण को एक ऐसे विशद आख्यान में समोकर 
रखना, जिसे पाठक सम्श्नम में पडे बिता और वित्ा उकताए समझ सके, एक ऐसा कार्य 
है जिसे पहले से मापना मेरे लिए सम्भव नहीं या। गेथिल्य तथा पाण्टित्याभिमाें के 
जीच मे से मध्यस मार्य का अवलस्बन करके चलसे मे मैं कहा तक सफल हो सका हू, 


इसका निर्णय पाठक करेंगे । साधारण पाठक के सुभीते के विचार से अधिक पारिभाषिक 
अथवा सादर्म-सम्बन्धी वाद-विवाद ऊपर और नीचे कुछ स्थान छोडकर पृथक्‌ रूप से 
दिए गए हैं। 

इस खण्ड के सकलन मे मुझे विविध सम्प्रदायो के सस्क्ृत के सन्दर्भों से ही नही, 
बल्कि डयूसन और कीय, थिवोत और गार्व, गंगानाय मा और विद्याभुषण प्रमृति 
विद्वानों के लेखो से भी वहुत सहायता मिली है! मैं अपने मित्रों, श्रीयुत बी० सुब्रह्मण्य 
ऐयर तथा प्रोफेसर जे० एस० मैंकेजी का अत्यन्त कृतज्ञ हु क्योकि इन्होंने पुस्तक की 
पाण्डूलिपि और प्रूफ के अनेक भागो को देखने का कष्ट किया तथा अनेकों मूल्यवान्‌ 
सुक्ाव दिए। प्रोफेसर ए० वेरीडेल कोथ ने प्रूफ देखने की कृपा की और इनकी समालोच- 
नाओ से पुस्तक को बहुत लाभ हुआ। मुझे पुस्तक के प्रघान सम्पादक प्रोफेसर जे० एच० 
स्यूरहेड को भी हार्दिक घन्यवाद देना है, जिन्होंने प्रथम सण्ड के समान ही, इस खण्ड के 
लिए भी अपना बहुत समय और चिन्तन प्रदान किया। यदि इनकी उदार सहायता प्राप्त 
न होती तो इस पुस्तक मे जो भी भ्रुटिया अब रह गई हैं उनसे कही अधिक रह जाती । 
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]. दर्इनशास्त्रो का प्रादुर्भाव 


भारत में हम बौद्धकाल में दाशंतरिक चित्तत की एक महती लहर उमडती हुई पाते है। 
दर्शनबास्त्र की प्रगति, साधारणत , किसी ऐतिहासिक परम्परा पर होनेवाले किसी प्रबल 
आक्रगण के कारण ही सम्मव होती है, जद कि मनुष्य-समाज पीछे लौटने को और उत्त 
भूलभूत प्रश्तों को एक बार फिर उठाने के लिए बाध्य हो जाता हे जिनका समाधाव उसके 
यृव्वपुएषो ते प्राचीततर योजनाओं के द्वारा किया था। बौद्ध तथा जैन धर्मों के विप्लव' 
है, वह विप्लव अपने-आप में चाहे जैसा भी था, भारतीय विचारधारा के क्षेत्र मे एक 
विश्येप ऐतिहासिक थूग का निर्माण किया, क्योकि उसने कटूढरता की पद्धति को अच्च में 
उडाकर ही दम लिया तथा एक समालोचतात्मक दृष्टिकोण को उत्पन्त करने मे गरहायता 
दी। गहान्‌ वौद्ध विचारको के लिए तक॑ ही एक ऐसा मुल्य शस्त्रागार था जहा सार्वशौम 
खडनात्मक समालोचना के बरत्र गढकर तैयार किए गए थे। वौद्ध धर्म ने मस्तिष्क को 
पुराने अवरोधो के कष्टदायक प्रभावों से मुक्त करने मे विरेघन का काम किया। वास्त- 
विक तथा जिज्ञासा-भाव से तिकला हुआ सशयवाद विर्वास को उसकी स्वाभाविक वीवो 
पर जमाने मे सहायक्र होता है। चीव को अधिक गहराई में डालने की आवश्यकता का 
ही परिणाम अहान्‌ दार्शनिक हलचल के हूप में प्रकेट हुआ, जिसते छ दर््षनो को जन्म 
दिया जिनमे काव्य तथा धर्म का स्थान विश्लेषण और शुष्क समीक्षा ने ले लिया । रूढि- 
बादी स्राप्रदाय अपने विचारों को सहितावद्ध करने तथा उनकी रक्षा के लिए त्ाकिक 
प्रमाणो का आश्रय लेने को बाध्य हो गए। दर्शनशास्त्र का समीक्षात्मक पक्ष उतना ही 
महत्त्वपूर्ण हो गया जितना कि अभी तक प्रकत्पनात्मक पक्ष था। दर्शनकात से पूर्व के 
दा्ेतिक मतों द्वारा अखण्ड विश्व के स्वरूप के सम्बन्ध मे कुछ सामान्य विधार तो अवश्य 
प्राप्त हुए थे, किन्तु यह अनुभव नही हो पाया था कि किसी भी सफल कल्पना का आधार 
ज्ञान का एक समीक्षात्मक सिद्धात्त ही होता चाहिए। प्तरमालोचको ने विरोधियों को इस 
बात के लिए विवज्ञ कर दिया कि वे अपनी प्रकल्पत्ाओ की प्रामाणिकता किसी दिव्य 
भान के सहारे सिद्ध न करें, बल्कि ऐसी स्वाभाविक पद्धतियो द्वारा सिद्ध करें जो जीवन 

पर अनुभव पर आधारित हो। कुछ ऐसे विश्वात्रो के लिए, जिनकी हम रक्षा करना 
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चाहते हैं, हमारा मापदण्ड शिथित नहीं होना चाहिए। इस प्रकार आत्मविद्या अर्थात्‌ 
दर्शन को अब आन्वीक्षिकी! अर्थात्‌ अनुसधागरुपी विज्ञान का सहारा मिल गया । दाद 
निक विचारों का तक की कझौटी पर इस प्रकार कसा जाना स्वभावत, कट्टरतावादियों 
को रुचिकर नहीं हुआ ॥£ श्रद्धालुओं को यह निश्चय ही निर्जीव लगा होगा, क्योकि अत « 
प्रेरणा के स्थान पर अब आशोचनात्मक तर्कआ गयाथा। चिन्तन को उस दाकिति का 
स्थान जो सीधी जीदन और अनुभव से फूटती है, जैप्ती कि उपनिषदों मे, और आत्मा 
की उप्त अलौकिक महानता का स्थान जो परब्रह्म का दर्शत और गान करती है, जैसा कि 
भगवदगीता में है, कठोर दर्क्षन ले लेता है। इसके अतिरिवत, तक की कसौटी पर पुरानी 
मान्यताएं निदचय ही खरी उतर सकेंगी यह भी तिश्चितरूप से नही कहा जा प्तकता था। 
इतने पर भी उस युग की सर्वमान्य भावता का आप्रह था कि प्रत्येक ऐसी विचारधारा 
कगे, जो तर्क की कप्ोटी पर जरी उतर सके 'दर्शन' के नाम हे ग्रहप करना चाहिए। इसी 
कारण उन तभी त्वंसाम्मत प्रयासों को जो विंदव के सम्बन्ध में फंसी विभिन्‍न बिखरी हुई 
आारणाओ को कुछ महात्‌ व्यापक विचारों में समेटने के लिए किए गए, दर्शन की सन्ञा 
दी गई ।४ ये समस्त प्रयास हमे सत्य के किसी न किमी अजय को अनुभव कराने में सहायक 
सिद्ध होते हैं। इससे यह विचार बना कि प्रकट रूप में पृथक्‌ व स्वतन्त्र प्रतीत होते हुए 
, ये सव दर्क्षत वस्तुत. एक ही बृदत्‌ ऐतिहासिक योजना के अगर हैं। और जब तक हम 
इन्हें स्व॒तन्त्र सममते रहेगे, तथा ऐतिहाप्िक समन्वय मे इनकी स्थिति पर घ्यात नही 
देंगे, वव तक हम इनकी वास्तविकता को पूर्णरूप से हृदयगम सही कर सकते । 
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तक की क्तीटो को स्वीकार कर लेने पर काल्पनिक मान्यताओं के प्रचारकी का विरोध 
मरम पड़ गया और उससे यह स्पष्ट हो गया कि उनका लाघार उतना सक्बकत व सुदृढ़ 
नहीं था और उन विचारघाराओ को दर्शन का नाम देना भी ठीक नहीं था। किन्तु 
भऔतिकवादियो, सशयवादियों और ऋतिपय बौठ धर्मानुयायिमों के विष्वसात्मक जोश ने 


। व्यायभाष्य, | ।, |, मनु, 7 43। कोटिल्य (संगभग 300 ई० ५०) का बद्देता है 
कि भारबोध्षिकी वियाइ्ययन की एवं अतग ही शाया है और वय तीन शायाओ, ब्रेगी अर्थात्‌ वेदों, 
वार्ता, अर्थात्‌ वाणिज्य और दष्डरोति और राजनीति या कूटनीति के अतिटिक्त है ( 2) । ई० 
पू० छठो शताब्दी, जबकि इसके विशेष अध्ययत की आवश्यकता अनुसव फो गई, करत में एक क्रम- 
बद़ दर्शेन-यदति के प्रारम्भ के लिए प्रख्तिद है और ई० प्रृ० पहली शताब्दों तक आज्वीक्षिकी नाम के 
सयान पर 'दशत' श-्ह प्रयुक्त हाने लगा (देखिए, महामारत, शान्विपदं, 0 45, “भागवतपुराण', 
8 4, 0) । प्रत्देक जिज्ञासा सशय को सेकर ही घ्रारम्भ होतो है और एक मावश्यक्ता शा पति 
करती है । तुलना वीजिए--जिश्ासया सन्देदभयोजने सूचयति (“'प्रामति' | ॥, ))॥ 

2. राजादरण में छान्दोधिकी को सिन्दित माना रया है, क्योकि यह मनुष्यो को परमेशास्त्रों की 
बाजाओं से विमुद्ध करती है (2 00, 36) | (महाभारत, शान्तिपें, 80 #-49, 246-8) ॥ 
मनु के अनुसार ऐसे व्यवितियों का जो तर्व (दिए) द्वारा पयभ्रप्ट होकर बेदों दथा धर्मंसत्नों का 
अनादर बरते हैं, वहिप्पार करता चाहिए (2 ), फिर भी गौतम अपने घधर्मसत्र (7) प्र बौर 
मनु (7 ६3), राजाओ के लिए बात्वीखिकी के एक पादुयत्रम का विश्वान करते हैं। तेकिको को 

विधान सभाओं मे सम्मिलित जिया जाता पा । ठ्क जय धर्मशास्त वा समर्थन काता है तो उसकी 
रण री हे $ व्याप्त का दादा है कि उन्दोंते आन्वक्षिकरी द्वारा मेरों की ्यरत्त्या पी [न्याय्ृत्न- 
|] पा 


3 प्राधव , सर्वेदर्शनसदद ॥ 


विषय-अवेश ॥[ 


'निश्चयात्मक ज्ञान के आधार को हो नष्ट कर दिया । हिन्दू मानस इस निषेधात्मक परि< 
शाम को कभी भी जाति से ग्रहण मही कर पाया। मनुष्य सशयवादी रहकर जीवन-निर्वाह 
सही कर सकता । बिरे बौद्धिक द्वत् से ही काम नहीं चल सकता | वाद विवाद का स्वाद 
मातव की आत्मिक भूख को शान्त नही कर सकता । ऐसे झुप्क तर्क से वुछ लाभ नही जो 
हमे किसी सत्य तक न पहुच्ा सके। यह असम्भव थाकि उपनिषदो के ऋषियो जैसे आत्म- 
निष्ठ महाप्माओं की आशाए और महत्त्वाकाक्षाएं, ताकिक समर्थन के अभाव मे, यो ही 
नष्ट हो जाती । और यह भी असभव था कि हाताब्दियो के सघर्य और चिन्तन से भी 
मानब-समस्या के समाधान की दिशा गे कुछ आगे न जाता। एकमात्र निराहा मे ही 
उसका अत्त नही होने दिया जा सकता था। तक को भी अन्तत्तोगत्वा श्रद्धा का ही आश्षय 
उृढ़ना पडता है। उपनिषदो के ऋषि पवित्र ज्ञान के शिक्षणालय के महान शिक्षक है। वे 
हमारे आगे ब्रह्मज्ञान व आध्यात्मिक जीवन की सुन्दर व्याख्या रखते है। यदि विरे तकी 
रे मानव यथार्थ सत्य की प्राप्ति नहीं कर सकता तो लिरचय ही उसे उत ऋषियों के 
महान लेखो की सहायता प्राप्त करती चाहिए, जिन्होते आध्यात्मिक प्रूब सत्य को प्राप्त 
करने का दावा किया है। इस प्रकार, जो कुछ श्रद्धा के द्वारा स्वीकार किया गया था 
उसकी वास्तविकता को तक द्वारा सिद्ध करने के प्रवल्न प्रयास किए गए | यह ढग बुद्धि- 
संगत न हो, ऐसी बात नहीं है, बयोकि दर्शन उस प्रयास का ही दूसरा दाम है जो भातव- 
समाज के बढते हुए अनुभव की व्याख्या के लिए किया जाता है। किन्तु जिस खतरे से 
हमे सावधान रहना होगा बहू यह है कि कही थ्रद्धां को ही दाशनिक विज्ञान का परिणाम 
स्वीकार न कर लिया जाए। 
सब दर्शनों में छ दर्गन अधिक प्रसिद्ध हुए--महति गौतम का ्याय', कणाद 

का 'वैशेषिक', कपिल का 'सास्य', पतञ्जलि का योग, जैमिति का पूर्व भीमासा', और 
यावरायपण का “उत्तर मीमासा' अथवा 'वेदान्त' ।* थे सब वैदिक दक्क्षत के नाम से जाने 
जाते है बयोकि ये बेदो की प्रामाणिकता को स्त्रीकार करते है। जो दशत बेदो की 
प्रामाणिकता को स्वीकार करते है वे आस्तिक कहलाते है, और जो उसे स्वीकार नही 
करते उन्हे नास्तिक की सज्ञा दी गई है। किसी भी दर्गन का आरितिक या त/स्तिक होता 
परमात्मा के अस्तित्व को स्वीकार अथवा अस्वीकार करे पर निर्भर न होकर नेदो की 
श्रामाणिकता को स्वीकार अथवा अस्वीछार करने पर निर्भर है |? यहा तक कि बौद्ध धर्म 
के विभिन्‍न सम्प्रदायों का भी उद्गम उपनिषक्षो मे है, यद्यपि उन्हे सतातन धर्म मही माना 
जाता है, क्योकि वे वेदी की प्रामाणिककता को स्वीकार नही करते। कुमारिल भट्ट, 
जिनकी सम्मति इन विपयो मे: प्रामाणिक समभी जाती है, स्वीकार करते हैं कि ढौद्धू 
दर्शनों से उपनिषदो से प्रेरणा ली है, और वे यह युक्त देते है कि इनका उद्देश्य अत्यन्त 

0 पर रोक-थाम लगाना था। वे यह भी घोषणा करते है कि ये सब प्रामाणिक 

वन हूं। 

वेद को स्वीकार करने का अर्य यह है कि आब्यात्मिक अनुमद से इत सव विषयों 
मे शुष्क तके की अपेक्षा अधिक प्रकाश मिलता है। इसका अर्थ यह नही है कि वे बेद- 


4 हरिभ्रद्र अपने पड़दशनरामुज्यप्र' मे बौढ, नैयायिक, सॉख्य, जैन, वैश्रेषिक ओर घँमिनोय 
दश्शेन का विवेचन करता है (। 3) । जिनदत और राजशेखर इस सत से सहमत हैं। 

2 प्रामाष्यबुद्िवेदेपु | मनु का कहना है कि तास्तिक वह है जो वेदों क्री तिन्दा करता है। 
आास्तिकों बेदनिन्दक (2 4]) । वेखिए, महाभारत, [2 270, &। 

3 (न्त्रवातिक', | 3, 2, पृष्ठ ह[॥ 
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प्रतिपादित सब पघिद्धान्तो को भी स्वीकार करते हैं, या परमात्मा के अस्तित्व में भी 
विश्वाप्त रखते हैं। इसका वर्य केवल जीवन के मूल रहस्य के उद्घादन के लिए ग्रम्भीर 
अयास करना है, बयोकि इन सम्परदापरो ने वेदो की निर्दोषता तक को समान रूप भे स्वीकार 
नहीं किया है। हम देखते हैं कि वैशेषिक और न्याय परमात्मा की मत्ता को अनुसान- 
प्रभाण द्वारा ही स्वीकार करते हैं। सास्य ईश्वरवादी नही है। योग वैद से चस्तुत्त स्वतन्त्र 
ही है। दोनो भीगासा शास्त्र अवदय हो वेद पर स्पष्ट रूप से निर्मर करते हैं। पूर्व मी मासा 
में बित्त देवता का गापान्य विचार चेदशुलक अबदय है, किन्तु उसे परब्रह्म के हूप की 
छित्ता नही है। उत्तर मीषासा ब्रह्म के अस्तित्व को श्रुति के आधार पर स्वीकार करता 
हैं, किस्तु उगकी सिद्धि थे अनुमान-प्रमाण का भी उपयोग करता है, और उसकी राम्यति 
गे उसका साक्षात्कार ज्ञान व ध्यान द्वारा हो सकता है। परवर्ती काल के आास्तिक 
विदारक सास को सनातन दर्शनशास्त्रो के अन्तर्गत मानने को तैयार नही थे।! 
इस भ्रकार बेद को प्रामाणिकता मानते से इन छ दर्शनों की दाशेनिकता में कोई 
विश्षेप अन्तर नही आता !? श्रुति ओर स्मृति का भेद सर्वविदित है, और जहा दोनो में 
परस्पर मतभेद हो पहा श्रुति की ही प्रघावता मानी जाती है। श्रुति भी अपने-भाषमे दो 
भागों में विभगत है, कर्मेकाण्ड [सिहिता भाग और ब्राह्मप ग्न्य) और शानकाण्ड (उप 
निपद्‌)। शानकाण्ड का महत्त्व अधिक है, यर्धाप इसके अधिकाश भाग को कैवल अ्वाद 
अति भवाधश्यक या गोण फपने कहकर एक ओर रख दिया गय्या है। इन सबके कारण 
प्रेद भी भ्रामाणिकता कौ बहुत उदार भाव से ही ग्रहण किया जा सकता है। वेदों की 
व्यास्या भी व्यास्याकारों की दार्शनिक रियो पर निर्मर करती है। ताकिक विधियों का 
अपोष करते हुए और पुक्तिसपत सत्यों पर पहुंचते हुए भी, वे चीन मंत्री सै उतकी 
सगति वनाए रखते के लिए बराबर उत्मुक रहे। उनकी इच्छा वरावर यही रही कि उन्हें 
किसी द्िलकुल नवीन बिपय का प्रतिपादक न समझा जाए । यथपि इससे उनकी स्प्प्ट- 
बादिता का कुछ अभाव ही ठपकता है, तो भी इससे उन सिद्धास्तों के प्रचार मे सहायता 
मिली जिर्हें वे सत्य मानते थे | मिन्न-मिम सम्प्रदायो के सपालोचक थौर टीकाकार 


॥ भीमाचार्प के 'न्यापकोष' के अनुसार, आस्तिक वह है जो परलोकाथततित्ववादी है और 
भास्तिक वेदपाएम्‌ अननुरुग्धान, है। वे सादय भोर थईत वेदान्त को दूसरी कोटि में रखते हैं। 
“मायाबादिवैदन्त्यपि तास्तिक एवं एर्षदसाने सम्पदते ।'' व को दृष्टि भे सादप, योग, पथ- 
रात और हा दर्शन भो ऐसे ही वेद दिरोधो हैं ऊँगे कि रोडदर्शन (“तम्प्रबाविक', ] , 3, 4) । 

2 बपने जो वुछ न्याय बौर वैशेविक के विषय मे कह है वहू अन्य दर्शनों के विषय मे भ्रो 
साय है। “वे दईन नि उन्देह लवातरध्मों हैं और घर्मशारत्रो के प्रामाष्य को स्वीकार करते हैं, रिभ्तु 
थे जीउत बी इमेस्पाओं के #भाधान के लिए भातवोय माधनों वा आश्रय लेते हैं और धमशास्त केवल 
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बिना वि बल्कि वे घामिक 
ख्खते है! प्राप; इसमे भी रु देह रहता है।* हे 2 
--इण्डियन लाजिक एण्ड ऐटीमिउम', पृष्ठ 3 । 

3 गेटे से तुनना कौजिए . “'ुष्ध ऐसे अत्फात्त ग्रेधादी एवं प्रतिभाशाती व्यक्ति प्रकट 
43% हंस दिपय में दितलियों की भाति, अपनी कोशशायी अवस्थाओं को भूसाकर, का बा 
माह रे जा जिलक. अन्दर रहकर ये परिषवक हुए ये। अत्य ६5४) ऐसे ये जो थधिक ईमानदार और 
है पर अपने गुल सो नह पी रथ मर कप ह्ठै हर के पूर्ण बिकास को प्राप्त करते 

4 न तने हक इसी सम्बन्ध 
ऊो निभाते हुए प्रत्याजशित फल को परिषद अदस्था 7 है हक सजा 
“मर्ज मे उड़द, 'योरोपियद बाट छल द नाइटीप सेंच्युएरी, दण्ड 4, पृष्ठ, 34, पादटिषणी [॥ 
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अपने-अपने मत की पुष्टि से वेद की सम्मति का दावा करते है, और जहा यह सम्भति 
स्वत दृष्टि मे नहीं आती वहा बलपूर्वक सगति बैठाने मे अपची पटुता दिखाते हैं। पर- 
चर्ती काल के वाद-विव्ादो के प्रकाश से, थे लोग बेदो की भाषा से उद विषयों पर भी 
सम्मति ढृढ्ते है जिनका ज्ञात इस्हे बहुत ही कम या, बिलकुल तही होता । वेदों के 
साधारण विचार न तो निदिचत ही हैं और न विस्तृत रूप मे स्पष्ट ही हैं। इसीलिए 
'भिन्‍न-मिलन सम्प्रदाय वालो को उनके अथों मे खीचातानी करने का सुयोग मिल जाता 
है। इसके अतिरिक्त, वेदों को विशालता के कारण सी, ग्रन्थकारो को अपने विश्वास के 
अनुसार कोई-सा भाग घुन लेने से एक नवीन विचार का प्रचार करते के लिए सामग्री 
मिल जाती है। 

इत दर्शनों मे विधयो की विविधता इसलिए है कि दाशंनिक कत्पनाओ के पीछे 
धामिक उद्देग्य छिपा है। शब्द की नित्यता का सिद्धान्त दार्शनिक समस्या से अधिक 
आस्तिववाद की समस्या है, वयोकि हसका सम्बन्ध वेद की निर्दोपता के सिद्धान्त से है। 
हरएक वैदिक दर्शन मे तक, मनोविज्ञान, तत्त्वशान और घ॒र्म का सम्मिश्रण पाया जाता है। 


3. सृत्र-साहित्य 
जव वैदिक साहित्य वहुत अधिक बढ़ गया और बैदिक विषय के विचारको को अपने 
विचारों को क्रमवद्ध करने की आवब्यकता अनुभव होने लगी तव सूत्र-साहित्य की उत्तत्ति 
हुई। दर्शनों के मुस्य-मुस्य सिद्धान्त सक्षेप मे सूत्रो के झूप में रसे गए हैं। इन्हे, जहा तक 
सम्भव हो सका छोटे से छोटे कजेबर से, शकारहित, किन्तु वास्तविक तत्त्व को प्रकट 
करनेवाले रूप से रखा गया है, जिसमे अनावध्यक व जशुद्ध अन्न के लिए कोई स्थान नही 
है।? सब प्रकार के अनावश्यक पुनुक्तिदोष से रहित और चुने हुए कम-से-कम शब्दों मे 
इनका निर्माण किया गया है !£ प्राचीन काल के लेखकों को बिस्तार से लिखने का कोई 
प्रलोभव नही था, क्योकि वे छपे हुए ग्र्थों की अपेक्ष। स्मृति पर अधिक निर्मर करते ये । 
अत्यन्त सक्षिप्त रूप मे होते के कारण सूत्रों के पूरे आशय फी बिना टीका की सहायता 
के समझता एक फठिन कार्य है। 
दा्शतिक विचारो के विश्िन्त क्षेत्रों मे विभिन्‍्त पद्धतियों का विकास हुआ। 

कितनी ही पीढियो मे विचार एकत्र होते गए और अन्त मरे सूत्रों के हूप मे उनका राम्रहु 
“किया गया। सुत्र किसी एक विचारक के परिश्रम का परिणाम नहीं है न किसी एक युग 
में इनका निर्माण हुआ है । ये कितने ही ्लौर कई वीढियो मे वटे हुए विचारकों के सतत 
परिश्रम का परिणाम है। यूत्रो का रूप लेने से पृवे उन विचारो की कितने ही समय तक 
गर्मेझूप में बढ्से रहने की कल्पना की जा सकती है, इसलिए उनके उद्गम को खोज 
निकालना एक कठिन काये है। आध्यात्मिक ज्ञात क्रे प्रारम्भ के विषय में निद्चितत रूप 
से कुछ भी धारणा बनाता कठित है। सूत्र ग्रन्थ प्राचीन काल के श्रूद्धुलाबद् प्रथासो का 
परिणाम है कौर इन्हे ' एक बिलकुल केन्द्रीय स्थान प्राप्त है, क्योकि जहा एक ओर ये 


, अल्पाक्षरगु असन्दिग्धम्‌ सारबद विश्वतोमुख्स । 
अम्तोमम्‌ मनवद्य च सत्न सूक्तविदों दिदु ॥ (त्रह्मसूत्र पर मध्य,  * , ।) । 
जयतीयेंक्त् न्यायमुष्रा को देखिए, | , ।, भागती, ३ ॥, ]] 
2 इस कथन से कि “एक बैग्याकरण यदि आाघ्ची सारा भो वच्रा सकने मे सफल हो सके तो 
उसे वैस। ही प्रसन्नता द्वोती है जैसी कि पुक्न के उत्पन्न होने से होती है” यह निर्दिष्ट होता है कि 
शब्दों की बचत करना उद्देश्य था । 


)4 भारतीय दर्शन 


पुराने साहित्यिक विवत्थों का, जो कितनी हीं पीढियों में लिखें गए होगे, हार पस्तुत 
करते हैं, बह्य दूसरी और ये दीकाकारों तथा स्वठन्त्र सेखको के उस्त उत्तसेत्तर दढते रा 
कलाए का युद्य सोद भी हैं जिसकी परम्परा हमारे कान तक पहुचती है और शायद 
बुष्ठ आगे भी जा सकती है? दक्षंतों का विक्प्त मृत्रे के दिर्माग से बहुत समय पूदे ही 
गया हांगा। दार्भसिक सभो थी समस्य बसी और भार से मह अदीए हांता है कि ये तग- 
भंग एक ही काय मे बने हैं ।* सूती फे निर्माण दरशनशाह्त्रा के सह्यापक लथवा उत्पादक 
मे होकर केयतभान् उनके सप्राहक ही हैं। यही कारण है कि दार्शनिक सूती भे यघनतन 
परस्पर-व्रोधी प्रकरण पाए जाते हैं। और यह भी ध्यान भे रखता चाहिए कि मिविध 
दशवपध्नास्प्रो का मिर्माण साथ-साथ एक ही समय मे हो रहा था और वह समय सृत्री के 
निर्माण कान के पृर्द का समय है। मिले-जुले दाशेनिक समाधानों में से वस्षेनों के पृषकु- 
करण का समय युद्ध के पदचात वी प्रारस्मिक दाता नदियों में जैर ईसा के समय ते पुवे आता 
णा मकता है। उस गगय॑ दार्भनिक विचारों का आदान-अदात पुस्‍्तकों के द्वारा ने होकर 
मौखिक सप में होता था । यह सम्भव है कि मौलिक शिक्षा की परम्परा टूट जाने के बाद 
कई धमुष ग्न्ध गष्ट हो गए हो और जो आज हमे उपलब्ध हैं उनके अन्दर वहुत-सी भिल्ला- 
बढ हो गई हो। बुछ् अति ध्राचीन प्रशुघ सूध्रपन्‍्प, एवा वृहस्पतियूत, बैखानमसूत्र, और 
सिक्षमृत्र, और कितना ही दार्शनिक साहिम्य आज हमे प्राप्प नही है, और एश्के साथ ही 
बहुत-सी उपयोगी सामग्री भी, जो विभिन्‍न दर्शनों के काजानुश्रम पर प्रकाश डाल मगतो 
पी, आज छुष्त हो गई है । मैक्ममूवर के कमृसार सूतरप्रन्थो का निर्माण-काद बुद्ध से तेकर 
भअश्ञांक के समय तक है, बरद्धपि वे यह स्वीकार करते हैं कि देदान्‍त, सास्य और ० के 
लिए उससे बहुत पुर्व का समय दिया जा सकता है। इत मत भी पुष्टि कौहित्य के धर्ये- 
भस्म की साक्षी से हाती है। उस समय त्तक परस्परागत आखखीक्षिकों अथवा ताकिक 
पढ़तिया मृध्यत दो संख्पदायों, पूरे मोमासा और सात्य में बटी हुई थी। गद्धफि बौद्ध 
भ्रन्थो रे चहुठ ही स्पष्ट तेल है, ता भी यट कहा जा सकता है कि बौद्धसुत्री से पढू- 
देशेंत से ०-०7 ८०-०० की: 2228 
काधिय: ", । $ ह 
का रूप हे 5 न 
वर्तत यद्याप पथ के भाष्यकारा क हाथो हुए, हो दी इतका थैय इनवे आदि लिर्माताओं 
मो हो दिया जाता है। वेद्वान्त दशन ध्यास का पहलाता है, बद्यपि धकर, झामानुज मोर 
बन्य रे नेक भाध्यकार! ने इसमे सिद्धान्त भस्वन्दी मौलिक एरिवर्तम किए हैं । बट मे पे 
भारतोय विज्ञारक अपने को प्राची परिषाटी का अथुयादी ही मानते रहे है, बच्चापि मुन्त- 
पूतो वा भाष्य करते सम उन्होंने उतको अधिक उन्नत बना दिया है। प्रत्येक इशन कि 
कब्य दर्शनों वो सामने रसदइर उन्‍्पतिरी है ( वर्दमान भपश तक भी घड़दसनों के विकास 
मे उन्नति होती रही है; उत्तरोक्तर भाव्यकार विरोजियों के माशैपों के सामने अपने 
परम्परापत शिद्वास्त की बराबर रक्ता करते आएं हैं। 

पस्पेक दर्सप के निर्माण की ध्ागम्मिक अवस्था मे दार्शनिक विचार भर एक प्रकार 
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पटक किया कप मे थे दर्शवपदगीया दया शान से पूरे अवाद रहो हणी । वैजयों के 
शोर प्र मिक झाहित्य परे अेशपिक, दोडदर्शन, साह्य, 'मोहगयन और भाग्य कक उन्‍्वेच्च प्रशा 
फ्राक है । उप्ररुत 'ाजत लिटरेचर', दृष्ड 236, खिचिणी 269] । और देखिए, “'नलितवित्तरण, 
32, “बर्फमद्धिता', गहाबाधत, माणवणीय विभात 
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का उबाल-सा जाता है जो आगे चलकर एक विशेष स्थल पर सूत्ररूप मे सक्षिप्त आकार 
घारण करता है। इसके पदचात्‌ सूत्रों के भाष्यो का समय आता है। फिर उनपर टिप्प- 
णिया, टीकाए एवं सारभूत व्याख्याए आती है, जिनके कारण मौलिक सिद्धान्त मे बहुत- 
सा परिवर्तन, सुधार व विस्तार भी हो जाता है। भाष्य प्रश्वोत्तर के रूप मे होते है, वयोकि 
उपसियदो के समय से ही इस पद्धति फो जटिल विपय को विद्यद रूप मे समभाने का एक- 
मात्र उपयुक्त साधन समझा जाता रहा है। इस प्रकार भाष्यकार को बिरोघी किचारो 
का उत्तर देते हुए मौलिक सिद्धान्त के समर्थंत का उत्तम अवसर भ्ाप्त हो जाता है। और 
इस विधि से उन्हीं विचारों की पुत स्थापता करते हुए अन्यान्य विचारी की तुलना मे 
उसवी उत्कृप्टता सिद्ध हो जाती है । 


4. सामान्य विचारधाराएं 


छ के छ दर्शन कुछ मौलिक सिद्धान्तों मे परस्पर एकमत है। वेद की प्रामाणिकता 
भास्य होने से ध्वन्तित होता है कि इन सभी दर्शनों का विकास विचारधारा के एक ही 
आदिम स्रोत से हुआ है। हिन्दू शिक्षको ते भूतकाल के अपने पृवेपुरुषो से प्राप्त ज्ञान का 
उपयोग इसलिए भी किया व्य्योकि इस आधार पर व्यक्त किए गए विच्ञार सरलता से 
समभ में आ सकते थे | यद्यपि अविद्या, माया, पुरूष और जीव आदि पारिभाषिक जब्दो 
का प्रयोग यह प्रकट करता है कि विभिन्‍न ब्शनो की भापा एक समान है, तो भी इस बात 
को ध्यान मे रखना चाहिए कि उक्त पारिभाषिक अद्दो का प्रयोग भिन्‍न-भिन्‍न दर्णतो मे 
भ॒िल्‍न शिल्ल अर्थों मे हुआ है । विज्ञारक्षास्त्र के इतिह्वाम में प्राय ऐसा होता है कि उन्हीं 
शब्दों और परिभाषाओ का भिन्‍्न-मिन्‍्म सम्प्रदाय वाले अपने भिस्त-भिल्न अर्थों मे प्रयोग 
करते है। प्रत्येक दर्गन अपने विशेष सिद्धान्त के प्रतिपादन में सर्वोच्च धामिफ विवेचन 
की उसी प्रचलित भाषा का प्रयोग आवश्यक परिवर्तनों के साथ करता है। इन दर्शन- 
शास्त्रो मे दार्भनिक विज्ञान आत्मचेतग रूप मे विद्यमान है। बेदों में उल्लिखित अध्यात्म 
अनुभवों की ताकिक आलोचना इस ग्रस्थो का विषय है। ज्ञान की यथार्धता भौर उसको 
प्राप्त करने के साधन प्रत्येक दर्घत का एक सुख्य अध्याय है। प्रत्येक दाशेनिक योजना ज्ञान 
के सम्बन्ध मे अपना स्वतन्म सिद्धान्त प्रतिषादित करती है, जो उस दर्शन के प्रतिपाद्य 
विपब्र--अध्यात्मविद्या--का मुख्य भाग है । अन्तर्द प्टि, अनुमान और वेद सव दर्शनों को 
एक समाम मान्य है। युक्ति और तक॑ को अस्तदूँ ष्टि के अधीव ही स्थान दिया गया है! 
जीवन की पूर्णता का अनुभव केवल तके द्वारा सम्भव नही है। आत्मचेतन का स्थात विश्व 
में सर्वोपरि नही है। कोई वस्तु आत्मचैतना से सी ऊपर है जिसे अन्त दृष्टि, दिव्य जान, 
बिश्वचेतना, और ईश्वरदर्णंत आदि नामा सन्नाएं दी गई है। क्योंकि हम टी क-ठीक इसकी 
व्याम्या नही कर सकते, इसलिए हम इसे उच्चतर चेतना के नाम से पुकारते हे। जब 
कभी इस उच्च सत्ता की ऋलक हमारे सामने आदी है तो हम अनुभव करते है कि यह 
एक पवित्र ज्योति की सत्ता है जिसका क्षेत्र अधिक विस्तृत है। जिस प्रकार 'चेतना' और 


मैंने श़ाचीन दशनों का जतनिा दी अधिक बघ्ययन किया उतना ही य॑ विज्ञानशिक्षु आदि 

के इस मत्त का अनुयायी होता गया कि पउंदेशन की परस्पर भिन्‍्नता की / 83४ में एवा ऐसे दाश- 

निक ज्ञान का भण्हार है जिसे हम राष्ट्रीय अथबा सवगान्य दर्णन कह सकते है जिसकी तुलना हम उमर 

विशाल सानसरोवर से कर सकते हैँ जो बच्चपि ड् प्राबोद्र काल रुपो दिशा में अवस्थित था यो सी 
जिसमे से प्रत्यक्ष बिचारक को अपने 3पथोग के लिए सामग्री आप्त करने को अबुता मिली हुई थी । 
“-मैक्समूलर "सिक्स सिस्टम्स बाफ इण्डियन फिलासफी , पृस्ठ 7 
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अएमवेनना का भैद पशु और मतुष्य के भेद को प्रंद्चित करता है, उत्ती मसार अत्म- 
क्षेद्ना भर उच्चतर चेतना क्य भेद मनुष्य को, जैसा कि बहू है, उस मनुष्य से भिर्दे प्रद- 
छत करता है कहा कि उसे बदना चाहिए £ भारतीय दर्णेच का आधार एक ऐसी भाषदा 
है जो बेचल गए से कर हैं, और उसका यह मत है कि डिस सस्कृति को नीच केबल 
महर्क और विज्ञान पर हो, उससे फार्यक्षमता से ही हो किन्तु उससे प्रेरणा वही मिले 
सकती | 
ऐ मभो वैदिक दर्शन बौद्ध के मशयवाद के विएद्ध हैं जौर एक शाएवत, भध्यिः 
पसिवर्षत-क्रण के विपरीत, एक उद्देयपूर्ण चास्तोवकता शोर सत्य के पक्ष में बपना सदा 
ऊंचा करने हैं। यह सृष्टि-प्वाह अस(दि है और यह केवल मन की वत्यदामात न रोकर 
वास्‍्तमिक है और एक उद्देश्य को लिए हुए है। इसीको अयादि प्रद्नति, माया कयवा पर- 
प्राए पढ़ा है। उस पत्ता को किसके नाम और रूप ले रहित विश्व स्थित है, कोई भरकृठि, 
कोई माया और कोई परमाणु नाम से पुकारते हैं ।। यह मान लिए गणा है कि दिसक्ता 
प्रारभ्म है उसका अम्त भी है। अनेक हिस्सों ले मिलकर जि वस्तु का विर्माण हुआ है, 
बह ने तो लित्म हो सकती है औौर न जपता अस्तित्व सदा ध्थिर रुख भकनी है । पपार्ष 
सल्िए्य अविभाज्य है | देध और काल की मीमा ने बधा हुआ बह जपत्‌ दास्तविक नहीं 
है, क्योकि चलना व विपडता इसका ्रदत स्वभा५ है। इससे अधिक गहराई मे कुछ है-+« 
प्रस्माशु और जीवात्माएं, वा 2) प्रकृति, अथवा द्रह्म ) 
सभी दर्शन इस महान ! प्रदाह के दृष्दिकोण को स्वीकार करते हैं। 
उत्पत्ति, स्थिति और विनाथ का क्रम अनन्त कान से चने रहा है और मननन्‍त कान तक 
अभत स्हेंगा। इस सिद्धान्त का प्रभति-सम्वस्धो वि्यास के साथ कोई विरोध नही है; 
जयोकि इसमे धृष्ठि की गति के अपने अस्तिए राषथ तक अनेक बार पहुंचते और फिर नये 
जिरे से प्रारम्भ करने का भ्रदव नहों उठता) उत्तत्ति और जिनाभ का तालये महा विषव 
रा भिरे मे उत्तत्त होने और मर्देवा विधप्ट हो जाने से नहो है । नवीन सूप्ट विश्व 
तिहाम का जग़ला पढाव होता है, जवकि बची हुई सद्‌ भौर मसद्‌ खमताओं की अपनी 
पूर्णदा तक पहु घने का बनत्तर प्राप्त होता है। इसका तास्रथे यह है कि मानव-णाति को 
नये फ़िरे से अस्मदर्भस के अपने स्रागें पर आशड होते का बधमस घरप्ठ होठा है। यह 
धर के सुगो का कभी समाप्त न होलेवाला विधान हैं जिसका कोई बारम्पभक्यन नही है । 
पूच भीमासा को छोड़, अन्य सभी वेदिक दर्शनों का लट्ष्य मोद्षप्राष्ति के क्रिया 
रबर उपाय को दूद निकालना हैं। मोदी का अर्थ इन भाहनो के अनुसार है, जीवात्मा 
व! पाप अथवा घूछोसे छूटकर अपते शुद्ध म्वहप को पहवानना वे उसे पाप्य करता। इस 
हल फ मरी दरनों का एक ही उद्देश्य है, अर्भात्‌ पृर्े माविक एतुबन, जीवन की विपम« 
हाओ भोर पक जा और कप्टी से छुटकारा पाना, 'एक ऐसो शासित यो 
शाएवत बनी रहे जिसमे संशय निष्त न छाल सके और पुनर्जन्म जिसे शव ने कर 
सुके। जीदनमूविद वे विचार को, बर्धात्‌ इसो जन्म मे शुक्त होते के भाव को बवेक 
सम्पदाएं ले सदीकार दिया है 
हिन्दुओं का यह एक गुल विश्वाह है कि इस विश्व का सचानत पूर्णेहप से किलो 
नियम के बनुदार हो रहा है, और तो भी मानद को अपने भाग्य का निर्णय करते मे 


3 विकलप्रिभु अपने योगव'विक मे बुट्राशिफ्क के उढ्ठे करे हैं 
“जामस्पतरिलियुंकत एस्मिन्‌ सश्तिष्ये जगत ! 
डफाट्‌ प्रजाति शेविन्मादामस्पे परे स्वणुम ॥० 
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पूर्णतया स्वत्तन्त्र रसा गया है। 


हमारे कार्य दूर से अभी भी हमारा पीछा करते है, जो कुछ हम पहले रहे है उसी 
के अनुसार हमारा वर्तमान रूप है | 


सारे दर्शन पुनजेन्म एवं पूर्वजन्म में आस्था रखते है। हमारा जीवन एक ऐसे मार्ग पर 
एक डग है जिसकी दिशा व लक्ष्य अनन्त मे निहित है । इस मार्ग मे मृत्यु अन्त नही हैऔर 
न ही वह बाधा है । अधिक से अधिक वह नये ड्गो का प्रारम्भ है। आत्मा का विकास 
एक निरन्तर चलनेदाली प्रक्रिया है, यद्यपि भिन्‍्त-मभित्त पडादो पर मृत्युरूपी सस्कार द्वारा 
बार-वार इसकी लडी ट्टती रहती है। 

दक्ष हमे गन्तव्य स्थान के वार तक थे जाता है, किल्तु उसके अन्दर प्रवेश मही 
आरा सकता ! उसके लिए अच्तद्‌ं ष्ट या आत्ज्ञात आवश्यक है। हस ससाररूपी अन्ध- 
कार से भटक गए बच्चो के समान है, जिन्हे अपने असली रूप का ज्ञान नही है। इसीलिए 
हमस भयभीत होते हैं, और अपने चारो ओर व्याप्त दु ख़ मे आशा को लेकर चिपके हुए 
हैं। इसीलिए प्रकाश की मावश्यकता है जो हमे वासनाओं से मुक्त करके अंपने शुद्ध एव 
वास्तविक स्वरूप का दर्शन कराए और उस अवास्तबिक स्थिति का भी परिचय दे पके 
जिसमे हम अज्ञानवश् रह रहे है। इस प्रकार के अन्तर्निरीक्षण को मोक्ष की प्राप्ति का 
एकमात्र साधन स्वीकार किया गया है, यद्यपि अन्तनिरीक्षण के उद्देश्य के विषय में मत- 
भेद अवश्य है।' अज्ञात ही वधन का कारण है और इसलिए सत्य का जान प्राप्त होने पर 
ही उससे भुक्ति मिल सकती है। दर्शनशास्त्रों का आदर नीतिणास्‍्त्र की सतह से ऊपर 
छठमे का हैं। पवित्रात्मा पुरुष की तुलना कमल के उस सुच्दर पुष्प से की गई है जो उस 
पक से भी अलिप्त रहता है जिससे कि वह उत्पस्त होता है | उसके लिए अच्छाई ऐसा 
सध्ष्य नही है जिसे कि प्रयत्लपूर्वक प्राप्त करता होता है, बल्कि बह अपने-आपमें एक 
चिब्चित सत्य है। जबकि पाप व पुण्प्र इस ससारचक मे अच्छे व बुरे जीवन की ओर ले 
जाते हैं. हम अपने सदात्तारमय जीवन से ऊपर उठकर इस समार से भी छुटकारा पा 
सकते हैं। सभी दर्शन हमे ति स्वार्थ प्रेम और निष्काम कम को विक्षा देते हैं और सदा« 
चार के लिए चित्तशुद्धि पर बल देते हैं। भिन्‍त भिन्‍म अनुपातों मे वे वर्णव्यवस्था तथा 
आश्रम-व्यवस्था के नियमों का पालन करने का आदेश् देते है | 

भारतीय वर्शन का इतिहास, जैसा कि हमते विषय-प्रवेश? मे धताया है, अनेक 
प्रकार की कठिनाइयो से पूर्ण है। प्रछुख जरास्त्रकारो और उसके ग्रन्थों के समय के विषय 
से सशयरहित कूछ भी कहा नही जा सकता और कितने ही सुप्रसिद्ध ग्रत्थकारो की ऐति- 
हासिकता के विषय मे भी बहुत मतभेद है, कितने ही प्रास्गिक ग्रस्थ तो उपलब्ध नहीं 
है और कतिपय जो प्रकाशित हुए है उनमे से सवका अभी आलोचनात्मक अध्ययन नहीं 
हुआ है। महान भारतीय विचारको ने भी भारतोय दर्शन की ऐतिहासिक दृष्टि से छान- 
बीन नही की है। माघवाचार्य ने अपने सर्वदर्शनसग्रह में सोलह विभिन्‍त दर्शनों का बिवे- 
चत किया है। प्रथम खण्ड में हमने भौतिकवादी, बौद्ध और झैन विचारो की चर्चा की 


4 ब्ोद्ध विचारक पर्मकीहि भी अपने न्‍्यायविद्ु तामक ग्रथ्च का प्रारम्भ इसी कथन से करते 
हैं कि मनुष्य को समस्त इच्छाओ को थूर्ति से पुद तम्यर्‌ क्ञान होता आवश्यक है। सम्ययज्ञानपू्विका 
सवपुसुषाथांसद्धि (4) ! क 

2 भारतीय दर्शन, भ्रथय खण्ड [ 
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है; इस शा में हुए न्याय, वैंशेपिक, साल्य, दोग, पूर्व सीमासा, बोर वैद्यन्त दर्शनों का 
विवेषन बरे । शैरतिद्ानन के चाय सम्प्रदायों और रामादुज व पूर्णप्रह के म्गशों 
का साघरर वेशन्त सृत हैं, और दे फिल्ल-मिल्न पकार मे उनकी व्याख्या करने का प्रवत्व 
कहे हैं। पाथिति के गत का महत् दार्शनिक दृष्टि रे बहुत कम है। वे शब्द को गिष्पिता 
हे मम्बरद में मीमासा के मठ से सहमत होकर रफोट अथीत्‌ अत्येक शपय के अन्तर्गत अर्थ 
मी दभिच्यकत के अदिभाग्य रुप को स्दीकार करे हैं। बदिक पड्दशनों में वैगेपिक' 
दर्वन की अधिक प्रतिष्ठा नहों है, जबकि न्ययदर्शन का ठपक्ष अधिक ॥चलित है जद 
इसके भक्त व अनृथायी विशेष रूप से वयाल मे बहुत अधिए हैं। योगइॉन का ख्रियात्मक 
प्रयोग बहुत कम मिलता है; ज्वक्ति पृ मीमाणा का हिसू काबूत पे साय मिकट सम्बन्ध 
है। धाध्य का प्रचार नही के बरावर है, जबकि वेटाम्त अपने मिस्‍्त-मिन्त छपों में प्राग, 
सर्वश्न छाया हुआ है। हिल्दू-विचा रघारा दे प्रदीक इन छ द्यनों फे विएय में लिखते हुए 
हुम बधिवनर अपना ध्याज प्रादौद झाम्तरों, सूप तथा उुदके प्रमुख माष्यकारों पर हो 
बद्धित करेंगे अर्गचीन काल के प्राय प्मी विचचारकों के आध्यत्यिक ग्रष, कुक गष- 
शादों को छोदकर, पर्याप्त माझय के अ्रभावोष्णदक नही है। उसका अध्ययन हो विस्तृत 
है, कितु अश्रनति के गृग में तिझित होने के करण उनके इतिस्‍्व मे टौका-टिप्पणिगों वे 
पुरानी दातो को दोहराते के अतिरिक्त किश्ली बवीन रंजन को शक्ति नहीं पाई जाती । 
उसे मार को अत्यपिक गष्रा मे सुविधाएं दी गई हैं। प्रतक्ष को भी रहस्थमंश फरके 
देन करने थी धदूत्ति, आास्दिकया 


दे के ब्रति पक्षयात और हात्विक अनुर्ररता के कारण 
ऊपर विशेष ध्यान देता आवश्यक नही है। ध्थ 


>._ पति प्रधा के अनुगार हो, जिसके प्रदिकृत ऋावहार करना ध्यर्प होगा, हम 
हे साय कौ वैशेपिक सिद्धान्त को है मेंगे, जो हमे अनुभव के सदा का विश्लेषण 
गान बन हैं। फिर हम हार और रोग को लगे, जिदशे अनुभव का साहसरुणे कहपता- 
रपफ बरणेंत किया गया है । इसके दाद शत्ह्‌ में हम दोनों भोआासा दर्शनों वा विवेचन 
कैसी, जिनमे गह हानि का प्रपतत किया चश् है कि श्रूति के दिव्य ज्ञात दौर दर्गर के 
४3233 (नर्णयों मे परस्पर सामत्म्य है। व्विषन का हस्त प्रदारका पम्े सविक्ञातिक 
गन बी दृष्टि से भसे है संगत म हो, किशतु हाकिक दृष्टि में पृर्न॑तयश संगत होगा + 


दूसरा अध्याय 


न्यायशास्त्र का तकंसम्मत यथार्थवाद 


त्याय और वैशेषिक--त्याय की प्र।रम्भिक अवस्था--भाहित्य और इतिहास--न्याय 
का क्षेज्--एरिभाषा का स्वरूप--प्रत्यक्ष अथवा अन्तदू"प्डि--अबुमान-प्रमाण-- 
परार्थानुगान--आमरणन-अनुमान--का रण- उप्रमाव अथवा तुलना--भाप्त प्रमाण--- 
ज्ञाय के अत्य रुूप--तक और वाद-स्मृति--संशय--हैल्वाभास--सत्य अथवा 
प्रभा--प्रात्ति-त्याय के प्रमाणयाद का सामान्य मूल्याकत--भौतिया जगत-- 
ज़ीवात्मा और उसकी तियति--जोवात्मा तथा चेदता से सम्बन्ध के विषय में न्याय 
के सिद्धान्त पर कुछ आलोचनात्मक विचार--होतिशास्व--अह्यविद्या--उपसहार । 





न्याय और बेशेषिक 


भारतीय विचारधारा के अन्य दर्शन जहा मुण्यतया कल्पतापरक है, इन वर्थों में कि वे 
ससार वी अस०्ड रूप मे विवेवना करते है, वहा स्थाय और वैभेषिक विश्लेषणात्मक दर्शत 
का प्रतिनिधित्व करते है, और साधारण ज्ञात व विज्ञान का आश्रय लेकर चलते है तथा 
उनकी उपेक्षा नही करते । इस दोनो सम्प्रदायो में विशेषत्व यह है कि ये एक ऐसी विधि 
का प्रयोग करते है जिसे इनके अनुयायी वैज्ञानिक मानते है। ताकिक जाच तथा आलो- 
चनात्मक विधि का प्रयोग करके, ये यह दर्शाते का प्रग्नत्त करते है कि ढौद्ध विचारक 
जिन परिणामों पर पहुचे वे परिणाम आवश्यक रूप से अभिमत नही थे । मे इस बात को 
भी दक्षत्रि का प्रयत्न करते है कि त्क॑ हमे जीबन को सदा के लिए नश्बर एवं क्षण-क्षण 
में परिवरत्तनशील मानने के लिए भी बाध्य नही करता । इन दक्ष॑त्रों का सुख्य उद्देश्य उन 
बश्यवाईी एरिए/ग्े का रिराकरण करना है जो क्रौद्धों के एल्शक्ष ज्ञानदाद क्षे निक़ते 
है, क्योकि वह वाह्म यथार्थ को मन के विचारों मे मिला देता है। इसका प्रयास परम्परा- 
गत निष्कपों के प्रति, अर्थात्त्‌ अस्तर्जगत्‌ में जीवात्मा और बाह्य जगत्‌ मे प्रकृति के धति 
विश्यास को पुन दृढ़ करने की ओर है | और ये ऐसा केवल प्रामाष्य के आधार पर नहीं, 
बल्कि तर्क के आधार पर करते है। सञश्ययवाद का जो प्रवाह बाढ की तरह आया उसको 
रोक-थाम केवल आस्था द्वारा नही की जा सकती थी, विशेषत जबकि मास्लिको ने उसके 
दुर्ग पर ही आक्रमण करने के लिए इन्द्रियजन्य ज्ञात व तक का आघार ले रखा हो । ऐसे 
समय में जीवन व धर्म के लक्ष्यो की प्राप्ति विशुद्ध ज्ञान के साधनो व उनकी विधियों की 
गम्भीर जाच से ही हो सकती है। धर्मशास्त्र एवं इन्द्रियों द्वारा प्राप्त किए जानेबाले 
ज्ञान की जो सामग्नी हमारे सम्मुख आती है उसकी ताकिक छानबीन ही का प्राचीन 


20; भारतीय दर्शन 


शाम आन्वीक्षिकी विद्या है।! वैमामिक उस सबको सत्य मानता है जो तर्व की झतौदी 
बर ठोक उत्तर सकता है 0 बात्यायत और उद्योतकद इस दिपय पर बस देते हैं कि यदि 
ब्वायदर्शव कत्ल जीदत्या और उसकी मुत्द अवध्था के विधय का ही परतिपादत करता 
तो उपनियदो से उबत दर्शन थे कोई विधेष भेद ने होता, वी कि वे भी इन तमस्याओं 
मत विवेसन करते हैं । स्थायद्ेन की. विशेषता यही है कि यह आध्यात्मिक समस्याजी 
का आशाचनएमक दृष्दि से विवेचन करता है। बाइल्पति के धनुप्ाार न्यायशाम्त्र का 
उद्देश्य शात के विययी को तर्दुद्धि दारा लालोचना जौर छतबीन करता है ४. 

हम और पैशेंपिक शोमी हो परप्परायत सामान्य दार्शनिक पदार्थों, यया देश, 
चाह, दारण, भौलिक प्रकृति, मत, रीवात्मा और शाव को लेकर उनसे विषय गे उचित 
अमुमस्धान करके बिश्ठ फी दचना का समाधान फररे हैं। तर्षेमस्मत तत्व-विभाग इस 
दरापरा की मुस्य विशे पता रही है । न्याय कौर तेशेविक दोनों कमर, आज्दरिक तथा 
दाह जगत की व्यास्य करने हैं । न्याय सत्यन्त विस्तार के साथ ज्ञानप्राध्ति की पद्धति 
की व्याण्या करता हैभर वलपुवक उस मशमबाद का युवितयुवत विरोध करता है जो कि 
प्रत्येक पदार्थ की अनिश्चितवा की शोषणा करता है। वैशेषिक का मुध्य विषय इचिय- 
जुल्म शाम अथवा अवुरूव का विब्लेएण करना है | यह उन परदार्षों के दिपप्र मे माशग्य 
आरणाए देता है जो या ही प्रत्मक्षा या अनुमात क्षयवा भृति के प्रमाण द्वारा जाने जते हैं। 
इस प्रशार का रुव धपनाते हुए यदि।णाय और वैशेपिक जीवात्माजों को वास्तविक मानने 
के दिश्वाम वा समर्थन करें तो कुछ आदवर्य बहा। यह जीवात्माएं अपने घारो ओर 
व्याप्त बातुओ के विधान में परधपर क्रियान्अतिक्रिया में सउरन हैं 

दांतों दर बहुत समय ये एक-दूसरे के पूरक माने जाते रहें हैं। कभो-करी महू 
सुझामा जाता है मि उबत दोतो दर्शत एक ऐसे उद्यम से निकली दो स्वताज शिचार« 
भाराएं है जिसमे ह्ातत पदार्थों तथा ज्ञान के साधनों का विवैधन किया गया था ६ परतु, 
इस विपय पर निश्चितरूप से कुछ कहता कठिन है। भाद के ग्रधकाए ने दीनो दर्शनों वे 
शक ही सामास्य विचारधारा का अग स्वीकार किया है यहा सब्र कि वात्स्थायन के 
स्यायभाष्य में दोगो के अत्दर भैद नही किया गगा है। बैशैविक का उपयोग स्पाय के परि- 
छाए वे हम से हआ है ऐ उद्योत्कर के स्थयवातिक मे दैशपिल पिद्धान्वो का उपयोग 
किया गया है । जैकोबी का कहता है कि ०उस्त दोती एम्प्रशयों का सम्मिश्रण बहुत पहले 


4 ऋत्यशाए्माष्याम्‌ आाश्िरास्प अन्दीक्षा त्या बततव इत्याल्वीक्षिकी (न्पायशा'्य, ) 
६) । आप चठकर / इसे बन्दीला, अर्पाति अतुमन्धार कह सत्य 


4, 
शणल्माण मे आध्रार वर पहले देखी हुई (ईकषित 


है क्योकि इसरा बाय पत्पक्ष ता 
) दस्तु का फिर से ईउथ (अनु ईक्षण) बर्ता है! 
(न्पायभाष्य, ॥ ,3॥ ( तरश्यात दूखसे छतरण का बिद्ञाल है जैसा कि अरहतू व३ बहुना है, पह 
अनिवार्य हप से आाव ३? अपन सम्बन्ध में कितने करना है 3 


2 बद़या दर उप दे कह भई न्यादधवम्‌ + 
धो तुबवा दीजिए प्रमाषर॒प रसोक्षणपू (स्पायपराष्ण तशा व्याय्तिक तात्पर्य टोझा, |: 


4 देतिस, वरदठ॑अह्ृ॒त वाडिक्रथा, वेशदमिथद् त तु घादा, शिवातिस्यड्डत सप्तपदायीं, 
(विष्दनापदृत्त भाषार्शशन्दे? मौर असिद्वान्दमुक्त/वली, अच्द भट्टह्त् तर्ूसेशह और रापिका, जादीश- 
जुच दराजुत, ओर लोगत भाम्कर्रत स्वक्रैमुदों ॥ दोड़ रिचारक सापदेष ओर हरिवर्मन ग्याप को 
औैशेपिक दर से घ्वत्न नही मापेते + [एल वेशेक्क फिलासपो, युप्ठ 45 और 56) । 

3३9. 2 सायभाष्य, 4 |, 4। वारस्थायन ने उद्धुज़ रिया है। स्थायभाष्य, 2 , 2, 34 में 
बैशेपिक सूज, 3 3, १६ स्पाप्रशाष्प, 3 , ), 33 बोर 3 , , 7 ये दगेप्कि यूज, 4 ३, 6॥ 
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आरम्भ हो गया था और उसकी पृति उस समय हुई लगती है जबकि न्यायवातिक लिखा 
गया ।”” कितले ही स्यायसूत्रों में उमेषिक के सिद्धातो की पूर्वकल्पना की गई है। इन्हे 
समानतनन्‍्त्र अबवा सयुक्त दर्शन नाम से भी पुकारा जाता है, रुशेकि दोनो ही जीवात्माओ 
के अनेक होने, एक पृथक्‌ ईइवर की सत्ता, परमाणुरूप जगत्‌ की सत्ता मे विश्वास करते 
हैं, और वहुत-सी एक-जैसी युड्तियो का उपयोग करते हैं । यद्यपि इसमे सन्रेह चही कि 
उक्त दोनो दर्शन-पद्धतिया बहुत प्राचीन काल मे ही एक साथ मिल गई थी फिर भी 
जहा एफ से तक के विषय का श्रतियादव किया वह इसरे ने भौतिक जगत्‌ की व्यारया 
की। इस प्रकार दोनों मे भेव प्रकट होता है।* जबकि न्याय तक द्वारा पदार्थों के ज्ञान 
की प्रक्रियाओं और प्रणालियों का वर्णन करता है, वशेपिक पदायों की परमाणु द्वारा 
रचता की व्याएवा करता है जिरो न्याय ने बिना किसी तके के स्ववसिद्ध स्वीकार कर 
लिया है।* 

न्यायदरन को अत्यन्त प्राचीन काल से ही बहुत प्रतिष्ठा के साथ देखा जाता 
रहा है। मनु मे इसका समावेश श्रुति के अन्दर किया है, याज्ञवल्‍्क्य ने भी इसे वेद के चार 
अगो मे से एक माना है हिन्दुओ के पाच प्राचीन पाद्यविषयों, काव्य (साहित्य), 
ताठक, अलकार, तर्क (न्यायदशन) और व्याकरण मे न्याय की भी गणना की गई है। 
आगे चलकर विद्यार्थी किसी भी दिपय के विश्वेष अध्ययच को भले हो स्वीकार करे, किंतु 


| इसाइश्घोपीडिया ज्ञाफ रिलिजन एण्ड एथिक्स, खण्ड 2, पृष्ठ 20[॥ 

2 उद्योतकर का कहना है कि 'जन्य दिजाना झा काय प्रमाणा के दिपय का प्रतिपादन करता 
ज्दी है पा वे उन पदार्थों का प्रतिपादत करते हैँ जो उसके द्वारा जाने गए हैं। (“यायवत्तिक, 
48, ) ॥ 

5 गार्वे वैगेषिक को च्याथ का पूवदर्तों मादता है (इसाइक्लोपीडिया लाफ रिलिजन एण्ड 
पएथिक्स, छण्ड 2 एप्ठ 569) और देखिए फिलासफी जाफ एशियश” इण्डिया पप्ठ 20 जैकोती 

[जनरत आफ द समभरिकन ओष्यिण्टल सांसाइटो 3) _ भवकि पोल्डस्टकर तैगेपिक का न्याय की 
एक शाबामात मानता है | कोय का धुक्षाव पृवमत भत्त को ओर है । (इण्डियन ला लिंक एण्ड ऐटो- 
मिज्म पृष्ठ 2! 22) । यह अधिक तकस्नम्मत है क्योकि रूठिपिरक तत्त्व भीमासा के पश्च/त्त ही सामा 
न्यव॒समालोचनात्मक अनुसन्धान उत्पन्न होते हैं । स्याथनून्तो का क्ध्रिक्त कमबद्ध स्वल्प है तथा 
उनमे घब्द की नित्यता मात्या के स्वत्प मोर बनुमान की भ्रक्षित्रा की उगस्थाओ प्र अधिक ध्यात 
दिया गया है, जिससे क्षीथ का विचार पुष्ठ होता है । न्यायसूत्षो गे ईरबर का रप्रष्ट स्प में उत्नेख 
(4 ३, !9) उच्तसे कही अधिक हे थो कुछ वैशेषिक ने इस अ्रस्त पर कहां है। शारीरिक कियानी 
से गाता के भर्तित्व को प्िह करने के लिए जो युक्त दी 7ई है वह व्याय के मत की धूठता से 
असस्कृत है। न्याय ने गानरसिक प्रतीति को आत्गा का धार मात्रा है। बअह्मसूत्रों मे जो बेंगेपिक 
रिद्धात्त कौ समीक्षा करते है (2 2 2 7), न्याय का क्ोई त्पप्ट उल्लेज न होने पे वैशेषिफ 
की प्राचीनता क मत की पुष्टि होती है। न्याय मे जो प्रतितन्त्र सिद्धान्त का उल्लेख है यदि उसे 
वैशेषिक का सकद समया जाए तो इस मठ की और भी पुष्टि हो जाएगी ! चैशेणिक सत्ो मे अनुभात 
क बाघारों का जो अधिक विस्तृत स्प से अ्तिपादन है कौर हत्याभासों की अधिक सरल थोजना है, 
उनका महृत्त्व तिमाण-काल जी दृष्दि से कुछ नधिक नही है! हमें न्यायसृक्षों तथा देशेषिक सूत्रों में 
बहुत ही ममानताए मिलती हैं ! व्यायमूत्र 3 ॥,36 2 ॥,54 ॥  ]0 $ ]28 3 
4, 35, 3 658, 3 ६,72, 3 2, 63 की क्रमश वैशेषिक सूत्र, 4 8 7 2 20, 
3 24, 4 23, 4 4 6]3 7 2 45 8 2, 5 7 । 23 से तुलना कौजिए) । 
यदि कुछ वैश्ेषिक स्व न्याव के विचारों के ही परिष्क्ृत स्प लाते हैं तो इससे केवल इतना ही परि- 
णाम निकल सकता है कि दे मूत्र न्यायसूद्रों के वाद दते। इससे अधिकाश वेशेगिक सूत्रों की पूण- 
बिता पर कुछ असर नहीं पढ़ता । 

4 याज्दलब स्मृति ! 3 तुलना छोजिए आत्मोनिषद, 2 ओर विष्णुपुराष 3 6। 
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आरब्मिक विषयी परे हवशाश्त अबच्य सम्मिलित या; जो समस्तपादयद्धिपयी का आधार 
समझा जा भा। प्रत्येक हिल्ू दर्शन स्पाय हारा प्रतिणदिद मोखिक मिद्धारो गा 
स्वीकार करता है। यहाँ तक कि स्णाधदर्मन को आलोचना के लिए भी न्याय वो तारिक 


यरिमाग्राओ का आध्रम नेता है। इस दृष्टिकोण से स्थान एक प्रकार से सप्तएत ध्यवस्वित 
इशेन विज्ञान वे सुमिका है ।रे 


4. न्याय की प्रारम्मिक मदत्या 


अप्वीक्षिपी विद्या दा प्रयोग , पैसा कि हम ऊरर देख आाए हैं, अध्यात्मदिपयर समम्याओी 
की ताकिक झषीक्षा के लिए हुशः है। साथ ही इसका प्रयोग व्यापदा कर्य में थी हुआ है, 
जिस इसमे साश्य, यो भर जोदामत्त आदि उन भप्क्त व्यवस्थित प्रयोपों बा समा« 
बैछ हो दाता है जो दार्शनिक समरप्राओं को सुलकारे के लिए किए गए थे। इन विभिरत 
दर्णनीं में समान रूप से प्रयुक्त होनेशलो ताकिक पति व बालोघना के स्वरूप की और 
ही प्र ही ध्यान गया है । प्रत्येक लिज्ञाव रकम के सास से पुकारा णा सकता है, वेशेक्त 
न्याए का शाब्दिक अर्थ है किप्ती विपय के भीत्तर जाता मर्थात्‌ उप्तकी विश्तेषणात्मक 
समीक्षा करका । इसलिए हम न्याथदर्गेद को, जिनमे आनोदनात्मक छानबीन की साराप्य 
भोजन और पद्धति का अध्ययन किया जाता है, विशानों मात विज्ञान कह सकते हैं। 
भीमांसको ने जो केवल धृतियों के भाष्यकार हो तही थे दिन्‍्तु ताकिक भी थे, इस प्रकार 
के ताकिश अध्ययन की पंत्माहन दिया। हो सकता है कि कर्मतण्ड की आवश्यकततानों के 
कहरए ही तव॑जुद्धि का उदय हैआ हो, खाकर तद जब कि रर्मुणाण्ड की गाना (विये, 
लिममो तथा उसके फल्ली ही टीर-डीक व्यास करने की आवश्यकता हुई । इसीलिए दिन 
विचार हे प्रीालाशाम्त की दीव एयछी और उसे उन्नत किया उत्दोने तर्ुणफ़्त की 
उन्हेहि मे भी सहायता की ।£ जय गौ ने बन्द विचारकों की बषपेद्षा ताकिक पक्ष की 
व्यात्पा की और विशेष घन दिया तो उनके दष्टिकोण का आत्वीक्षिकों के साथ 
तादारुमप हो गया। इस प्रकार एक पशरिशपिवत घन्द, जो बहन पादीन काल से सामान्य 
अ्री में प्रत्येक व्यवस्थित दर्शन के लिए प्रयुक्त होता था, संकुचित अथों में प्रषुक्त हूँने 
चणा। 


पूर्व की जिन व्यू ख़बावद्ध अवस्थाओं में से गुजरकर स्यामप्ास्‍्त विकल्तित 
हुआ उनमे त्ताकिक वाद-दिनाद का जिद्ेप स्थाद है।+ ज्याय को इभी-कमी तकविधा 


 हुसरा कीजिए वौब्स्यि[व 2), किये ब्यायभाष्य, ! ॥, 5 मैं उद्बूत विया जया है | 
2 आमासा यथो के नामों यया प्राशबइन श्यायशालाविस्दार, वार्धमारथि क्‍मथइत् स्पा 
झनेफर और ब्ापदेग्टद न्यामप्रकाश से यह ज्यप्ट है हि ज्याय घब्र कब? प्रयोग सीमा के पर्याव- 
है के हक में दोठश वा । और मी दखिए आपसक्भहन प्रमेशद्ठ, 2 , 4, 8, 73, 2; 6, 
४५5 
३ छोर देखा मतु,7 43, प्‌ 
सर, गम ोदमकुत धम्युब, 2, रामायण, अयोष्याकाण्द, 300, 36, 
$ उटूने यूद्र में उन सिपयह रे सूद दिनाई गई है बितझा प्रिपाद इस दशेत मे # 
श्र क्रिया गया 
हे गा वै है. (॥| प्रमाण, शार के साधन (2) फ्रोय, शहद दिपय, (3) ऋभ्प, (4) प्रधोजन; 
६) दृष्यात, (48 विद्वान्त, आाव्य साय, (7) अवयद, फ्रयर्शनुमान दे घटरू, (8) हुक, शपरत्यक 
| १9) , सत्य व्ए निम्रषप, (0) बाद, दहुस, (४) जत्प, दिष्यक कथढ, (2) 
५ सपनात्णड उमादोबन!, (3) हेमा, दोफपृण युन्तियां; (84) दप, (8) गाति, 
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और वादविद्या, भर्थात्‌ वादविवाद-सम्बन्धी विजान का ताम भी दिया गया है। बहस 
अथवा वाद बौद्धिक जीवन का प्राण है। सत्य के अन्वेषण के लिए इस विधि का आश्रय 
लेना आवश्यक हो जाता है | सत्य स्वय मे एक अत्यन्त जटिल विपय है और इसी लिए विना 
विभिन्‍न मस्तिप्को के सम्मिलित सहयोग के सत्य के अन्बेपण मे सफलता नही मिलती [7 
उपनिपदो मे ऐगी बिद्वत्परिपदों का उल्लेख मिलता है जिनमे दार्शनिक विपयो पर बाद- 
बिवांद होते थे | यूनानी तकंशास्त्र भी बहुत हृद तक सोफिस्ट आन्दोलन से विकसित 
हुआ जिसमे प्रश्तोत्तर के रूप में वाद-विवाद होता था । वाद-विवाद की कल्ला के अभ्यास 
झे ही सोफिस्टो ने न केवल तक॑ के यथार्थ सिद्धातो, वल्कि कुतक और बाकूछल्न का भी 
आधिष्कार किया । प्लेटो के 'डायलौग्स से पता चलता है कि सुकरात बादे-विवाद की 
कला का उपयोग सत्यके अन्वेषण के लिए करता था | अरत्तू मे पत्ती दो पुस्तको, ठापिक्स 
तथा सोकिस्टिकल रेफपूटेशन्स का अ्ोग विवाद-अतिथोगिता के मार्गप्रदर्शन के लिए 
किया है, यद्यपि बह विशुद्ध तर्क को भाषणकला से पृथक्‌ रखता था और तर्क के सिद्धातो 
को बाद-घिवाद के नियमों से अलग रखता था । इसी प्रफार इसमे सवेह नही फि गौतम के 
न्यायशास्त्र का जन्म भी ऐसो ही वादविवाद प्रतियोगिताओं अथवा ग्ञास्त्रार्थों से हुआ, 
जिनका प्रचार राजदरवारो तथा दा्शनिको मे वरावर था। ऐसे शास्त्रार्थों को निपमबद्ध 
करनले के प्रथत्मों ते ही तर्कश्षास्त्र का विकास हुआ | अरस्तू के समान गौतम ते भी तक के 
सिद्धातों को एक व्यवस्थित रूप दिया, सत्य से असत्य का भेद किया, और अनेक प्रकार 
के चितण्डा व वाकूछल का बिस्तृत विवरण दिया । पहले सूत्र मे ग्रिनाए गए सोलह वियय 
आास्त्रार्थ द्वारा ज्ञानप्राप्ति के साधन है ।$ तकंशास्त्र पर लिखे गए परवर्तीकाल के कितने 
ही ग्रथों में वादविधाद के नियमों पर बहस की गई है (4 जबकि वे सब गथ विवादसबंधी 
समस्याओ की ओर निर्देश करते है ।* 


जयन्त अधिकारपूरक कहता है कि यद्यपि गीतम का न्याथवर्शन तकंशास्त्र 
के विपथ को एक सत्तोषजनक रूप से उपस्थित करता है फिर भी गौतग से पूर्व 
भी त्वशास्त्र विद्यम्रन था, जसे कि जैसिनि से पूर्व मीमासा और पाणिमि से गूर्व 


'निरथंक आपत्तिया जोर (6) गिप्रहस्यात, दोपारोपण के अवसर । पिछले सात की अपेक्षा पहले तौ 
अधिक सही अर्धों मे तर्क॑क्षम्मत है, क्योकि पिछले साठो का का्ये अश्विकतर भ्रगात्मक जन का नियेध 
है। ये भल्न को गिटाते के लिए हथियार का काम करते है, किल्तु संत्य की प्रस्थापता का क्राय उत्ता 
नही करते । 

] सुकरात ने इसका भयोग किया । प्लेढों के ग्रथ इसके महत्त्व को सत्थ को प्राप्ति के साधन 
रूप में दशाते हैं | अरस्तू का कहना है कि "कुछ व्यक्ति विषय के एक पहलू को देयते है तथा अन्य 
दूसरे पहलू को देखते हैं, कि-ठु सथ मिलकर प्नव पहजुजो को देख सकते है” (पालिटिक्स) | मिल्टन 
क 'एसिमोपैगिटिका' तथा मिलन के छुपे आन लिबर्टी' भे निमुक्त विवाद की प्रशसा की गई है । 

2 देखिए, छाल्दोम्य उपनिषद्‌, 5 3, ।,बृह॒दारण्यक उपनिपद्‌ 6 2, , प्रश्तोपनिपद्‌ , 
6। जौर देखिए, मनु, 6 50, 8 269, 42 , 06, महाभारत जास्तिपबं, 80 47, 246, 8] 
मनु, [2 70-4] , दराशर, 8 , 9 और याज्ञवल्‍्क्य, 4 9 तथा विनयपिटक के परिवार में इव 
परिपदो का ज्योरा दिया ग्रय है । 

3 और देखिए, न्यायभाज्य, ] * ।, 4 

4 ताकिकरक्षा | 

5 कौटित्य ने वत्तीस प्रारिशापिक्त शब्दों का वर्ण किया हे जिन्हें ततयुक्त सज्ञा दी गई है। 
यहू सूदी चरऋतहिता, विद्धिस्थटन 2 जौर सुश्रुत साहेता, उत्तरतत्न 65 में भी मिलती है। चरव- 
स॒हितः के आन्वोक्षिकी भाग भे वाद-विवाद के नियमों का विस्तार के साथ प्रतिपादन किया गया है 
(विमानःस्‍्थान, 8) । 


34 आरतोग वर्णन 


व्याकरण विद्ययाव था ऐ छादोग्य उपनिणद्‌ में वाकोशानय का? वर्णन मित्र है 
जिसे शकर ने तकशयत्वर ही बठलाया है। महाभारा में भी तकेहास्थ और 
आस्दीक्षिकी का उल्लेस है ।* वहा कहा गया है कि सारद न्‍्यायशास्त्र के परार्था- 
मुमान एवं बगेपिक के युति और प्यास से परिचित थे। विश्वताय कुल्ैंक पुराणों 
से एक वाब४ उड़त ब रण है जिसने अनुसार स्याय की यणना बैदो क उपायों मे 
की पई है ४४ परधपि सीउदर्णन मुख्यत बुद्धि पर अऋधित व्यतों भी उसके प्राचीन 
ग्रयो में कोई ब्यवस्यित ताकिक पढत नहीं मिल्रती। केयल तकविधा में 
मिपुण व्यवितयों व) वर्णव मिलता है। बह्मजानमृत्त मे तवर्की (विठण्डादा्दी) 
और वौमासी का उत्ठेल् है $ सड्फ्रपनिवाय थे जाए सनुमाव सूतत इस सेफ 
से यह प्रकट होता है कि अनुमान घच्द का अयोग इएयद अयुभान-प्रमण के लिए 
हुआ है । कपावस्तु मे पतिलर [प्रतिज्ञा),उपतय, निश्माह्‌ आदि शब्दों का व्यत- 
हार उसके पररिशाविक अर्थों में हौहुआ है 7? यमक परिभायाजों के विभाग भर 
हुपातर के लिपमी से पर्सिचत है। पतिसम्भिदाधप्ण शब्रों ओर परदाया मे 
विस्टेष्ण का वर्णन ररता है ६ नेतिपकरण तारिक सिद्धांत के प्रति अपनी निष्ठा 
प्रकट बरता है। मिलिन्द के प्रश्तो मे स्यायदशंन का वर्णन भावद सीजि के नाम 
से काया है।* ललितविस्तर ने स्यायश्षारत्र का मर्णन हेतुनिया के नाम से किए 
है। जैत आगमो ने भी भारतेय न्यायक्षाह्त्व की प्राचीनता को प्रमाणित किया 
हैं। आार्यरक्षिद से जो ईसा की प्रथम सतछुदी १ विद्यमान था, अपने अणुपोग- 
द्वार में यनुमान के तीत विभाग, पर्वेवहर, ऐेपद्व और सामाक्ूतोदृष्ट गीरम के! 
सत्र के अनुत्तार ही किए हैं। आयेरक्षित केचत एक पाचोन प्रथ भा सकसन- 
भर्सो प्रतीत होता है जिसका यर्णत भगवही मूठ में, ई० पृ० तीमरी शत्ासदी में 
पदटजिपुत्र में सघटित जेन सिद्धा्तो में पाया जाता है। सम्भगह लनुण्न> 


8 डाबदर विद्वाभुप्ण का मत है कि स्यापमुव है सवदिष्प से पद भी अवेक तेयकों ब्य भार> 
कप ग्णादाएम्त जन हा है ६ एव लेखनो मे दत्तादेय, पुरवशु क्षाद्वेय, शुदभा बैगारनीं और 
अप्टादक था नाम मेते हैं। (एिक्ट्री आफ इग्डियत थाजिव, युष्ठ 9-)7) ६ 

37 3, ४॥ 

$ ओर देखिए, मुवाठ 'रनिषद्‌, 2) शुद परवर्ती चश्निषर्‌ प्रमाण शब्द वा भ्रयोप पद 
आपिक भर्प मे इरत हैं । दश्धिए, मैत्री उपतिण्द, 6, 6 24, शृहिद्वीतापनी, 8, सर्वोपनिषर्धार, 
४, काजारिरद्ोपनिदद, 7, भुशिविकोपनियर, 28 ठेशिशेय भारण्मक यें भ्भूति मधोलू श्मशारक्त, 
प्रयक्ष, एव लर्पात परग्पत सौर अनुमान भान के चार प्रोढ़ बताएं गए हैं । और देखिए शायण, 
$ 87-20, मर 32 40 । आबोन दथों में सवा को झनेक परिभाषाएं शिततयी हैं, पया सकी 
शिश्परतिपद, 2 , 9, मनु, 32 . 706, मणमारठ, 2 . (53), ब्यद (मु, 6 53, रामायण, 8६ 
3-2, 7 5360), गुक्त (रहरेय ब्राह्मण, 6 * 23, राषादण५, :, 3), जह्य (भद्मामारत, 
43 43932), वितण्डा (महामा्त, 2 2370, 2 3022, और प्राचिनी, 4 4, 02), छल 
(मु 8 . 49, रामायण, 4 57 9), लिर्भप (महाभारत, !3 7553, 7535), प्रभोजन (मु, 
रा है ५ ९३ प्रषाण (मयु, 2* 33, रामाजब, 2-37, 2।, भदाभरत, 

५ 5४72), राभाप्रण + 32, 3, महाप्रारद, ६३ ६5), 7 , 5449! ै, विधा+ 

भूषण को टहिस्टी लाफ इच्ण्त सपजिक , पृष्ठ 233 /40 00202 23 

 नहामगात; $ 77% 42, ॥2 , 2/0, 22। 

$- स्याग्रमूद्बूलि, ३ /, ) : 

£ मौर देखिए, ठग, ७ 04 


4 औए देविए, दिपरद पृष्ठ 203 से लेकर भर्व६ ८ 
$५ सिपेह बुगत आफ द ईस्ट', चुछ 67 ॥ 


न्यायक्षास्त्र का तकंसम्मत यथाब॑वाद . 25 


प्रमाण के तीन प्रकारो का सिद्धान्त ई० पृ० तीसरी शत्ताव्दी से भी पुराना है। 

न्यायशास्त्र का आरम्भ वौद्धकाल से पूर्व हो गया था, यद्यपि उसकी वैज्ञा- 
निक विवेचना बौद्धकाज् के आरम्भ मे और मुख्य सिद्धातों की स्थापना ई० पु० 
तीसरी शताब्दी से पहले हुई । किन्तु सूच्र-नि्माण से पूर्व के न्याय के ऐतिहासिक 
विकास के सम्बन्ध मे बहुत कम साम्तग्री उपलब्ध है। 


3. साहित्य और इतिहास 


न्यायणास्त्र का इतिहास बीस णताव्दियो मे फैला हुआ है। गौतम का न्‍्यायसूत्र, 
जो पाच अध्यायों में बढा है जिनमे से प्रत्येक के दो-दो परिच्छेद हे, न्यायज्ञास्त्र 
की प्रथम पाठ्य-पुस्तक है। वात्स्थायत के अनुसार अत्थ उद्देश्य, लक्षण, और 
परीक्षा की विधि का अनुसरण करता है। प्रथम अध्याय मे सामान्यत सोलह 
विषयो का वर्णन है जिनपर अगले चार अध्यायो मे विचार किया गया है। 
दूसरे अध्याय में सक्यय के रूप का प्रतिपादन है, और हेतु प्रामाण्य का वर्णन 
किया गया है। तीसरे अध्याय मे आत्मा के स्वरूप, मौतिक देह, इन्द्रिया और 
उनके बिपयो, अभिन्नान व मन के विषय से विचार किया गया है। चौथे 
अध्याय में सकल्पशक्ति, शोक, दु ख और उससे छूटकारे के विषय पर विचार 
किया गया है। प्रकरणवश इस अध्याय मे ब्रुट्ि और पूर्ण व उसके अणों के 
परस्पर सम्बन्ध का भी वर्णन किया गया है। अतिम क्षष्याय मे जाति, अर्थात 
निराधार आक्षेपों और निमहस्थान, अर्थात्‌ दोषारोपण के अबरारों का विवेचन 
किया गया है । स्यायसूत्र वंदिक विचारधारा के निः्कर्मों को ततसम्मत 
सिद्धास्तो के आधार पर, उसके धामिक एव दार्शनिक मतो के साथ जोडता है, 

और इस प्रकार आस्तिक यथार्थवाद का तके द्वारा समर्थन करता है । गौतम के 
सूच, कम से कम उनमे से प्राचीततम, ई० पृ० तीसरी शताब्दी की रचनाएं है। 

घह युग आह्िको अर्थात्‌ दैनिक पाठो, यथा पतब्_्नलिकृत व्याकरण महाभाष्य 
के नवाज्लिक का युग था। परन्तु कुछ त्यायसूत्र सिद्चित रूप से ईसा की मृत्यु 
के पीछे बने है |? 


] जैकोबी का मत है कि ध्याययूत्र और यायमाष्य लगसग एक ही सभय के हैं, हो सकता है 
कि उनक वीच एफ पीढ़ी का ब्यवधान हो । बह इन्हें इसरी शताब्दी (ईस्वी) जबकि शूल्यधाद का 
विकास हुआ और पाचदी शताब्दी लक के मध्य मे रखता है जबकि विजशानबाद व्यवस्थित रुप 
में आया (देखिए जनरल बफ़दि ओरियण्टल मोसाह्दो 3) 9], पृष्ठ 2 3) । 
झसका विचार है कि न्यायसूत्र मे जिन बोढ़ बिचारो को आलोचना की गई है, वे चागाजू न द्वारा 
समधित श्न्यवाद के बिच्ार हैं जिनका समय तोसरों शताब्दी (ईत्वी) रखा गया हे । वे जसग और 
बंशुबन्धु के विज्ञानवाद के विचार नहों है जितका समय चौथी शत्ताव्दी (ईम्दो) का मध्य गाता गया 
है । किन्तु इस मत को मानना कठिन है। बात्स्याथन और वाचस्पति दोनो का ही मत है कि न्याय 
पृच्त 4 2, 26 मे विज्ञाननाद का विरोध किया ग्रया है। हमे बह स्वीकार करना पढेग्रा कि भ्याय 
यूक्न में शून्यवाद का खण्डन किया गया हैं (न्यायबूद्र 4 , 40, 4 [, 48 की क्रमश माध्यमिक 
कारिका |5 6 और 7 20 के साथ तथा त्यायमूत्र 4 , 3435 की अत्यफातिक्रत 'बृत्ति पृष्ठ 
647 वो साथ बुलता कीजिए) । किन्तु शून्यवाद नाग्राजुंत से पहले का है और वे न्यासशास्त की 
परिभापाओ से परिचित है हया परमाणवाद को बस्दीकार करते है (स्थायसूद्न 4 2, 8-24, 
3-32 फी माध्यमिक क्वारिका, 7 34 से तबः व्याययूत्र 3 2 [ ओर 4 , 64 की तुलगा 
बगीजिए) । हम केबल यही कह सकते हैं कि न्यायसूत्र भागाजुद से पहने का है, यद्यपि माध्यमिक 


26 , भारतीय दर्शन 


बाक्मगयन का स्यायभाष्य स्यायसूत्र पर शास्त्रीय दीका है। सह अकट है 
# शल्यायन गौतम के छुस्त वाद नही हु था, क्यीकि उसके ग्रन्थ मे बातिक 


परम के पश्चातु वा है और देबिए, 'घाएतीय दर्शश खण्ड 3 5 593 छिपों : पूई 

व्यापक रिलाप्ररी' पृष्ठ 6६) ६ सचाइताए सूरत पे हॉकियो और ने: रो रुप कन्‍्वेंग है। हौ- 
यदि हु यहू स्मरण रे वि विश्ववि्ात-मम्दल्थों विरार, विनका व्यास्मृत् में बस किया गया है, 
उतर हू पुराने हैं, जितना कि प्रारम्भिक बॉडदर्शत है, वो बैरोडी दया या ४ काते, जिसका घुनाती मे 
मे पम्रपने हिंया है, क्योकि रह व्यायसूद्र ब) 300 वा 350 ईहवी शा बहाना है, बहुत यो का प्रतीत 
हैता है (आर देधिए पर पैशविक फियनफ़ो पृष्ठ 6) । यार वी भुकाव इस ओर हैं कि स्याप- 
मंद पहुंपी एल शूरी (ईस्वो) के हैं प्योडि पचह्षिण उससे शर्ित था, ईडमे डह शदर कर समबाजनीत 
आए है. रो 00 औौर 0 रे दे ४० कभी हुआ या। गौतम इद्गृत्रा को परिभावाती त्तै 
तुलना बीजिए स्यायमूत्र 3 2, !4 26 औए वहासूत्र 2 4, 24) जोर पीशिवि के म्ईंगीमामा मे 
(दिए व्यायमूर २ ), 6, ७, बोरासहत इष्ट्रोबरश्न टू हर्कस्य्रह) परिचित रे । शेडप्त का व 
है पशेपित सूज 4 ।,45 वादरायण्दृत्त परमाथुवाद को समादोचना को आगे रहने हैं और 
चहपित मुक्धे 3. 2,9 (तुद्चका रोबिए ब्यापयृद्ध, 3 * 3, 28 30) रा लब्द देशन्त का इह यठ है कि 
आधा को ईद श्रुति क द्वारा ही जाता छातता है / एमी अकार वेकेपिक हूए 4 223 बहस 
2 3 2/222 है इस विचार का विरफ् करत है कि शरीर पाच शा सील नस्दी मे रपो का प्ीम 
है । गौतम अनेक ध्यतां पर दादतामंध के ही दिधारा का पतिपादन करते हैं / दबिए, “यायपूव 4 |, 
6३ और 3. 2 ।46 ।दहामुत्रो मर मोमाकासतो में व्याय के सम्बद्ध मे सोधा चीई उत्मेख नही है; 
इसपर बच्तीऊ्भी दल दिया आाठा है। पे छप्रद है कि ध्य्त ने, हिके गौदण बा शिष्य सभा 


जाना है न्याय वे मत की आाजोपना कृतती ठोऱ ने सपा हो, कोएकर इंदलिए कि यह शिव को 
मानने पे शत था । फिर रुभी-कभी 


बह भी कहा जाता है कि बरहासूद 2 |, !!-3 न्याय मी एस 
मत तो टौत नहीं मानता हि तर्क दास दपर को विडि होती रहिए | पर्माणुताद तेज अकापारं- 
पाई के मिद्वाता की समीक्षा प्रद्वृत 2 5 0-6 और 2 4, )$:20 मे की पई है। प्रावीस बोद़ 
प्रषी पे ऐसी कोई सारी रुददी कर्द हाठ़ों शिसपे उ्यज़सून ई लिपाशबार्ल के! पता चंद सके! 
शत्पायत चौथी शताझदी ई० पृ०) और पतनति जिसझ। महान द्रथ लगभण 740 ४० १० लिखा 
गया बा) 'शयदेशन है परिदित दे। दिए पोस्पस्टकरइुठ 'पाधिति'॥ ममवान्‌ इपवर्ष मे, जिनके 
विषय में बह्ढा जाता है [क उत्होंने दोनो भीफसाओं पर टी लिखी पो, शबद के उद्धर॥ यह निर्देश 
करते हैं हि उपदया “गाय ई क्चारो से अभिन्न थे $ हसन (260 ईश्वा) न्याप ७ होल निपपो मे 
दरिदिते है। बश्वशाय पदादणव बलदे यराथनिशान कया प्रशेष चरता है। देशिए मूर 'बै्पक 
फिमाहफी' पृष्ठ 55 बोर 88 इसलिए हम यह विप्कप दिवाल ढरते है कि न्याणमूने घोषी एतल्यी 
ईं६ १० मे थे अवागद, भले ही ये बप़ते वर्तमान रूए में म रहे हो । मशमहोपाध्णाय हरप्रभाद श/स्त्री 
५॥ |. «| इहू विश्चर्य मे हही बह धकती हि न्यायसुर् वैगाव रूए शरण करने से पूछ अनेक 
सशोधरी मै हे मे ऊरे हो।/ (जरतण बाफ 'एकियारिक सोसाएदी आफ बथाक, 905, (८ (78, 
और दैधिए पृष्ठ 245 से मंतर । काचापति ने “रा्यूचों तथा “स्ययसूजोधार' मे पूठो बी र॒प्रह 
बश्त ड़ दो प्ररत् किए, और इत अबार म्णपसव की प्रामाष्णता के विपध में सगेह इक्ट विया। 
हॉ० विधयानूषथ का मह हैं कि बोौतम वे प्र व बवने पहला ही वम्याय निया औौर बह वर्मशृत्न के 
उचरतिता दुदुप का प्रभाहालीन पा, जो मिषिला में छी शल्बदी ई% प५ में नियम करता थय [पडिए 
फैफेड बूकत आफ िजूड “दायमूत्र पृष्ठ $ ४ बोर पत्डारकर कामेगोरशद पाहपृप्त, पृष्ठ (6६62) 
बजा मत है कि गौतम वे अगली दे हैं मो 'चरवसरद्धिता' मे ६ (दिया नस्‍्थान, 8) ! न्याय" 
हूत्र मोर 'दरवसहिता' में बहुत की ढातें एक सात हैं। किल्दु मह कहा गमा है. “स्टाद सिद्ात्तों 
22४४ हा धार है इरड न स्याएमूब का संपदा निधि करने मे अधिक 
हि रक्षा, बर्धोकि उक्त ग्रद के चुत और उसका रचवाराप रो अनिष्नित है।” 
('इष्थिपत लाजिक एण्ड एटेविउम/ पृष्ठ 33] | 0७७७ ४४७४८ 
सता न्यायश्ूत का रघरपिता गोनम था, इस दिप्य मे हन्देह प्रकट रिए बए हैं। वत्यप्ग, 
फ20% और साश्व अक्षपाद का व्याययत्ों को रदरा का सदर देते हैं। इद ग जा ममधेव 
वाद्य मोड जपन्‍्त ने को किया है । 'पदुस्पुसप' (उत्तरएप्ट, 269) हौर 'स्कपपुयात (बलिसा 
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के सन्दर्भ पाए जाते है जो कि गोतम के सम्रद्यय मे हुए वाइ-विवादों के निष्कर्षो 
को सार रूप मे रखते है । वात्स्यायत ने कुछ सूत्रो को भ्रकारास्तर से व्याल्या की 
है, जिससे प्रकट होता है कि उससे पूर्व मी टीकाकार हों गए हे जो उक्त सब 
सूत्रों की व्याख्या के विषय में एकमत नहीं थे ( इसके अतिरिक्त, वात्स्यायत 
गौतम को अत्यन्त प्राचीन काल का एक ऋषि मानता है और अपनी मात्त्यता के 
समर्थन मे पतञ्जलि के महाभाष्य, कौटिल्य के अर्थशास्त्र और बैशेषिक सूत्र 
से भी उद्धरण देता है । 'उपायकौशल्य' और “विग्रहष्यावरतनी' ग्रम्थों का 
रचयिता नागार्जत निश्चित रूप मे वात्स्यायत से पहले हुआ, क्योकि वात्स्यायन 
मे तागार्जुत के बिचारो का कही-कही खण्डन भी किया है। दिग्नाग ने बौद्ध 
दृष्टिकोण से वात्स्यायन के भाष्य की आलोचना की है। इस सबसे हम यह 
अनुमान करते है कि वारस्यायन 400 ईस्वी से कुछ पहले विद्यमात था ।* 


खण्ड, 7) के अनुसार, न्यायसूह्र का रचयिता ग्रौतम है और विश्वनाथ की शो भ्रस्मति यहो है । 
हिन्दु परम्परा के अनुसार यौतम भर अक्षपाद दोनों एक हैं और कहा जाता है कि गौतम का ही वास 
अक्षेपाद था अर्वात्‌ जिसके एव में आएें हो। कथा इस प्रकार कही जाती है कि भौतम ध्याद में मस्त 
था लौर एक बे गिर प्रश। ईश्वर ने दया करके उसके पायो मे देखने की घक्ति दे दी जिससे कि 
चह आग इसी विपत्ति से न पड़े | बा० विद्याभूषण एक मान्य परम्परा को विरुद्ध जाकर कहते हैं कि 
“गौतम और अक्षपाद दोनो ने ही उक्त ग्रथ छी रचना भे भाग लिया है | न्‍य।यसूल मुख्य रूप से पाच 
विएया का प्रतिथा दन करता है. यथा (]) भ्रगाण अर्थात सत्यज्ञाव का साधन, (2) प्रमेय, सत्य- 
ज्ञान का विषय, (3) बाद अर्थात्‌ विवेचन, (4) अबयब अर्यात्र्‌ परार्थातुगसन के घढक, और (5) 
अन्यमतपरीक्षा' क्षर्यात ममकालौन दूसरे दाशतिक सिद्धातों की समांक्षा ) दूसरा और दीसरा विषय 
और सम्भव अपने आदिम रूप में पहला दिपय भी, जिनके अनेक उल्लेख पुरातन पैदिक, वौद्ध तथा 
जैन भ्रयो मे पाए जाते है, बहुत सम्भय ६ भौतम ने ही प्रतिपादित किए थे जिसकी आन्यीक्षिकी विद्या 
इन्हीसे बनी है ! चौथा और पाचवा विषय गौर सम्भवत अपने व्यवत्थित रूप में पहला विफ्य भी 
अक्षपाद हारा आत्वीक्षिकी विद्या से प्रस्तुत किय्रा गया, शौर ये ही अपले अतिम रूप मे न्याययूत्र 
कहुलाए । इसलिए *ययसूत्र का असली रचबिता कक्षपाद था जिसने गोतम की भरान्वीक्षिकी बिद्यो 
से बहुत कुछ भागग्री ग्रहण की ।” (“हिस्द्री भाफ इण्डियन लाबिक पृष्ठ 49-50) । यह मत केवल 
एक कठ्पना है जिसका न तो खण्डव ही कया जा सकता है और न जिसे स्वीकार किया जा सकता 
है। शीतम को न केवल 'घर्ममूव का भी रचयिता माना जाता हे वल्कि वात्मकि रामागण मे 
पणित गौतम ऋषि भी दहा जाता है जिसका सम्बन्ध जहल्या के उपाण्याव से है। महाभारत (क्राति 
पर्व 265, 45) के अनुसार मेघातिथि भो गौतम का ही एक दूसरा ताम है। सास कवि ने अपने 
“प्रतिमा नाटक' में शेधातियि का उल्लेख न्‍्यायदर्शन के रास्थापक के रूप मे किया है. ' मानवीय 
प्रमंधास्त माहेश्वर योगशोस्त्, बाहुस्पत्य अर्थशास्त्र, मेघातिथ्रेन्यायशास्त्ण्‌ ।” (अक 5) । मौर 
देखिए हिस्द्री आफ इण्डियन लाजिक' पृष्ठ 766 ॥ 

2 देखिए व्यायभाष्य 4 ?, 5, 2 * 2, 9 | बात्स्यायन अपनी शैली मे अन्य व्याख्याकारी 
का । ॥, 32 से इस भकार उल्लेख करता है एके (कुछ), केचित्‌ (कोई-कोई), अन्ये (अन्य) । 
देखिए महाभारत, जादिपव 42-44 ॥ 

2 न्यायभाष्य 4 ' , !, और अर्थज्ञासत्र 2, न्यायभाष्य 5 , 0 और महाभाष्य 
4 व, 34 

3 तुलना कोजिए, वैशेषिक सूते 4 _, 6 औौर न्यायभाष्य 3, ३, 33, 33, 3 [, 6, 
वैशेषिक यूत्र 3 , 6 और व्यायभरष्य 2 2, 34। 

4 डाबदर वियाभूषण का भत है कि वात्स्यायन दक्षिण भारत का निवासी था और चौथी 
शताब्दी (ईस्तरी) दे मध्य में दुजा ('हिस्ट्रो आफ इष्टियिद लागिक', पृष्ठ 42, 6-77, ए०, 95, 
वास्थ्थायन पर लेख) । कीथ (इण्डियन लाजिक एण्ड ऐट्रेमिज्म पृष्ठ 28) जौर बोडस (इण्ट्रोसकशन 
टू 'तकमग्रहू ) इस मत का स्वीकार करते हैँ । जैकोबी ओर गुआली का झुकाव उसे छठी शत्ताव्दी 

उस्वी) में अथवा उससे कुछ पूर्व रखने को ओर दै । हरफसाद शस्‍्त्री वात्स्याथन को नागाजु न ठघा 
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दिललाम के पत्ध, नो विम्पती अनुकादो ने सुरक्षित है, ये हैं. प्रमाग- 
सुच्चर्या जिद्यपर प्रन्यकार का अपना दिजी भ्प्य है, 'न्थायपवेश, 'हितुलचक्रह- 
भर, 'आावम्वनपरीक्षा यौर धशाणतास्वावैश' । रहा जाताहै है घाशन मे मे 
पन्म बोनप्रिय हैं | दिग्ताग पाचवी शताब्दी (ईरदी) भे हुआ; ३१ स्यायदर्शल के 
मिद्धान्तो गे दितने ही आवश्यर परिवर्तन जो प्रदस्तपाद मे किए ये, दिग्नाग के 
बपरण ही किए गए। यदि प्रदस्तपाद को दिसाग का पूवेदर्तों मादा जाए हो 
दिनाग की मौलिकता के च।वा याएगी। 
उच्चीतवार के क्यायवारहिक (छठी घतानन्‍्दी ईप्दी)3 मे दिखाग दारा 
पात्गायत पर किए गए आक्षेपो का उत्तर दिया गया है। पर्भलीति का 'स्थाय- 
विन उधोतकर धारा दिगयाग को आनोदतता के उत्तर मे निखा गया था । यदि 
हम णह मान सें कि 'भादविधि', जिसका उद्योतऊर ने उल्तिख किया है।+ धर्म- 
कोति के 'बादस्थाय' का ही दूसरा गाम है, और घर्तकोति ते जपने न्‍्यायकिकरँ 
म्ेजिए शास्त का उत्लेश् किया हे वह उद्योवकर का बारतिक ही है,तौ झूम 
अवस्था मे एन दीनो नेशकों के एक हो काल में विद्यमान होने की कत्पमा हो 
सकती है। धर्ेफीति का सतह अधिक से अधिक मातवी भताकदी का प्रारीण्व 
काल मात्रा जा सकता है! सवी सताददी में प्रमोलिर से अपनी स्यायव्ि्धु टीका 
में दिगताग एवं वर्मेकोति रा मवुसरय किया । 
बी गठाददी के पूर्दाए मे बादश्यति ले बपनी ५णाप्रवाविकशातपे-दीमा' 
मे न्याय के प्रावीन सिद्धास्तों की फिर हे स्थापना की। उसने नशयशास्त्र पर 


भ्ायेदेद के पीछे धावेदाला मानने हैं. श्वाकि वह महान सम्पदाद़ मे क्षमिकवाद, शू याद, व्यनिताल 
आए बिद्धा ते से परिचित है (देहिए बग्तत जाए ६ एकियारिक सोगाइसे आफ बणास॑, 905, 
पृष्ठ 78779) । 
३ झते विष्याने शप्द- में बुत विद्वर डा० विद्यापरपण की 'हिष्ली बाफ़ इष्छियत भोतिक', 
276269 हे जौ उद्ोल्कर के दिलाग के पिचाशे के उत्पेदो से, जय न्यायवरल्ति में दिए गए 
प्राप्त हे पक्‍ठे हैं) 


2 हाधवायाबत 'हिम्ट्रो आफ बुद्धिन्म'म कहा यण हे दि दिलाग काहवर+ क एक 
दाह्मण का पुच्च भा नो शोध हो न को शिक्षा प्रे प्ारध० हो गया, मधप उसने था मे 
वरुदगु से गहायात हो शिक्षाएं प्राण की । युद्ात ऋआात से हाको के अनृधार चशुकपरु योड़ होने से 
पूव * बेब बोदडशमं के अटटाएह प्म्पदामी गा ही आंपतु हिल्‍ुओ के एश्दशंद वा भी व पष्डा 
हो शा मी पर (इसी) के धर ड््शा काम जाता है बोर दिगहाए ॥00 

 #नविदाम दर उतक गेपदुते ई। 
है शा की हर मर के पथ होती है. छा भूत काम ऐ ॥। दि्ताड़ वो एल्नेश आश 


ैणेकि कॉलिदाए का शो वही संशय कोष 
2 बोर 'भारतोद दर्शन, 83 


शक खाद |, पृष्ठ 8, विष्पणी 2)2 
3. बहुकदु से बाहरदतय मे उदातअर का उत्दचःघांद के रेशह 
दत्त था पाकाण, पूछ 235) | सात हे हर्पचररित' हे मर धार े शरद आय हैिंए 


साला, (१) ॥ उल्लेब निलदा है जो कि 502 भो सजा हपे है काल में लिया गया था, 


का उल्वेदट ढस्दी है; हऐे पी गरगानी 

3 अर / न इच्क के 52५44 (ईस्केट] के रास्प कर्क ४ पार डाती गत्ते 
70/0%९॥ हम के पक्त की ही | रावण अह्‌ धारणा इनएरए रुर्बदा जिशेंप होगा दि बहू 
न“ म इस) 0 हक जय दाज़ परदाज दा और बह पराभुपत सापद्द का थी। 

5 प्यार! 3, 


३3, ऐटसुँन का वराकरण, पूछ 708 5 
ह. होचुग इरका उन्‍्तेद् करता है। देखिए दाऊलुमू इचए, पृष्ठ $8॥ 


स्यायश्ञास्त्र का तकंसम्मत यथार्थथाद 29 


स्यायकशुचिनिबन्ध' एवं 'न्यायसूत्रोद्धार? जैसे छोटेनलेटे ग्रल्थ भी लिखे । 

बाचस्पति एक प्रतिभाशाली विद्वान था जिसते अन्य दर्शनों पर भी प्रामाणिक 

टीकाए लिखी, जैसे अह्वेत वेदात्त पर “भागभती' टीका और साझुगदर्शत पर 
'साल्यतत््वकौमुदी' नामक ठीका। इसलिए उसे सर्वेतस्त्रस्वतन्त्र एव पड्दर्शनी- 
वल्लभ की संज्ञा दी गई है। उदयन (984 ईस्वी) की 'तात्पय॑परिशुद्धि नामक 
एक बहुमूल्य टीका वाचस्पतति के ग्रन्य पर मिलती है । उसका “आत्मतत्त्तविवेक' 
तामक ग्रन्थ आत्मा के नित्यत्व के सिद्धान्त के समर्थन से तथा आयकीति आदि 
बौद्ध विच्ञा रको की आलोचसा मे लिखा गया था। उसका 'कुसुमाञ्जलि' ग्रस्थ 
न्यायशास्त्र के परमात्मसिद्धि विषय का प्रथम व्यवस्थित ग्रत्थ है ।* उसके अल्य 
ग्रल्थ है ' 'किरणावलि' और 'स्यायपरिशिप्ट । जयन्त की 'न्यायमजूजरी' 'ल्याय- 
मृत्र' पर एक स्वतत्त्र ठीका है। जयन्त, जिसने वाचस्पति का अपने ग्रन्थों में 
उल्ल्ेज्न किया है और जिसका उल्लेख रत्मप्रभा एूव देवसूरी द्वारा किया ग्रया है, 
दसवी शताब्दी से हुआ ।३ भासवंज्ञ का त्यायसार', जँराकि ताम से प्रकट होता 
है, स्यायदर्शन का सर्वेक्षण है। वह प्रत्यक्ष, अचुमान और आप्त वाक्य इन तीनों 
प्रमाणों को स्वीकार करता है तथा तुलना को वस्तुसिद्धि का स्थ॒तन्त्र साधन हीं 
मानता। वह शैवमतावलम्बी है, सम्मवत काश्मीरी शैव सम्प्रदाय का है, 
और उसका समय दसवीं शताब्दी (ईस्वी) है। वर्धमात् का 'न्यायनिवच्ध- 
प्रकाअ' (225 ईस्वी) उदयन के 'स्थायतात्पर्यपरिशुद्धि' नामक ग्रध्थ पर 
ढीका है, यद्यपि इसमे सव्यत्याय सप्रदाय के सस्थापक व वर्धेमान के पिता गगेश 
के विचारों का समावेश्ञ किया गया है । रुचिकत के “मकरउन्द' ([275 ईस्वी) 

में वर्धंशान के विचारो का विकारा हुआ है! 

स्थायशास्त्र पर लिखे गए परवर्ती प्रल्थ वैगेषिक के पदार्थों को स्पष्ड रूप 

में स्वीकार करते है, जिन्हे वे प्रमेग अर्थात्‌ ज्ञान के विपयो के अन्तगैत या अर्थ 
के अन्तगेत रखते हैं, जो वारह प्रकार के प्रमेयो मे से एक है | बरदराज का 
'ताकिकरक्षा' (वारहवी शताब्दी ईस्वी) नामक ग्रत्थ समत्वयवादी सम्प्रदाय का 
एक महत्त्वपूर्ण ग्रस्थ है। वह प्रमेय के अस्तगेत न्याय के बारह पदार्थों तथा बैंगे- 
पिक के छ पदार्थों का भी समावेज करता है। केशव मिश्र की 'तर्कभाषा' 

(तेरहवी बताब्दी के अस्त मे निमित) मे त्याय और बेशेपिक के विचारो का 
सम्मिश्रण किया गया है 5 

! 'न्यायसूलोद्ार' का रचबिता इस ग्रथकार ये भिन है गौर बह पन्द्रहवी शताब्दी से हुआ 
भा । बाचस्गति ने लिखा है कि उसका 'न्यायसूची' ग्रथ 898 में वता । यह विक्रम सवत्‌ प्रतीत होता 
है और ४ैस्त्री सन इसके अनुसार 847 ही देठता है। इसमे सन्देह नहीं कि यह बौद्ध ताकिफ रत्त- 
कीति (7000 ईस्वी) से पूर्व विद्यमात था। 

2 जब उसने यह अनुभव कियः कि उराकी ऊश्वरभक्ति के उत्तर में ईश्वर कोई अनुकम्पा 
उसके पर नही दिलाता, तो उसने सर्वोच्च मत्ता को इत शब्दों मे सवोधित किया “अपनी शक्ति 
के गये से तुम सेश तिरस्कार करते हो, जवकि वौद्ध नास्तिकों का शोर द्वोने पर तुम्हारा अस्तित्व 
मुझपर ही निर्भर करता था ।/! 

ऐश्बर्यसदमसोईंसि. मामबन्नाबकर्तंते 
पराकान्तेषु धोर्ड घू मदधीना तव स्थिति ॥ 

3 देखिए 'हिस्ट्री माफ इण्डियन लॉजिक', पृष्ठ 47 औौर 'इण्डियत लॉजिक एण्ड एटोमिल्म, 
पृष्ठ 33॥ 
| 4 यह वध्चेगान के प्रकाश सथवा उदयन को कुमुशजल्रि पर टीका है । 

5 डाक्टर झा ने अपने ग्रथ “इण्डियन थीट', खण्ड 2 मे इसका अनुवाद किया है ! 


क भारतीय दर्शन 


बैन दर्शन के प्रदुख हके-प्रन्म हैं. भद्रबाहुकत 'दशवेकालिकतिदृजिस' 
(लगवम 357 ई० पु०), छिड्देव दिवाझूर का त्थामावत्तारं [छठी इातेब्दी 
ईएबी), माणिवयकदी का 'परीक्षामुखसत्र' (800 ईस्वी), देवसूरी का प्रमाण- 
मयतरवाजाकालड्ार' (यारहुवी घठहव्दी ईपवी) ओर प्रभाषन्द का 'प्रमेद- 
घमजमातण्ड' । जैन डिच्रको शोर बौद्ध ताकिको ने तकाग़रद के सेश को घर्क 
और अध्यात्म विपय में पृथक रपा, जवकि हिन्द विचास्ध्यरा से तर्कपास्त उन 
दोदो विषयों से मिसित मा ; हिन्दू लेखका द्वारा ठिखे गए न्‍्याबशात्क के प्रघो 
मं परभाणु द उनके यूगो, जीवात्मा! कौर पुल, परमात्मा और जधनू तक 
अहृति क ज्ञात की तीमा-सम्वाधी ताकिक समस्यान का बर्भत है। बोद्ध व जेन 
विचारकों ने घराचीर न्पाम के अध्यात्य विपय मे दचि मे लेकर केवल वर्मीका 
विधप ५९ ही बल दियय, जौर इस अकॉर्‌ नव्यन्थम॑ के लिए मर्श तैयार कथा, 
जो विशुद्ध लक ओर बाद-वियाद त्न ब्म्बर्त रखता है 
गगेश का 'तत्त॒चिन्तामणि[ नध्यस्याय का एक आत्य बत्थ है ।। यगठा के 
22004: घधमान से अपने ग्रन्थों मे उसी परम्परा की जारी रखा है। जयदेव ने तत्व- 
५ पर एक टोछा लिसा है जिगछा माय 'आल्ोक' (तेरहवी एसावरी) 
है । वामुदव प्ादभोग की 'तत्दक्तिताममिव्यास्या'! को नवद्वीप सम्प्रदाप का 
पहला ब्द्धा प्रस्प माना जा सकता है, और यह पद्महवी शत्ताब्दों के बता में या 
धोनहबी झतारदी के अगदरम मे लिख गया था। सोभाग्यवश उन्हे बहुत प्रतिद 
शिष्य नी भाष्त हुए, सिनमें युच्य हैं. अमिद्ध वैष्णब सुघारक भैताय महाप्मु, 
प्रसिद्ध बैंम्पायिक रघुठाघ था 'रीधिति' कोर 'पदाघृंखण्डन”) प्रन्दों के रचयिता 
हैं, परमिद स्मृतिकार रधुतत्दन, लौए है“णतन्द जो तास्थिक विषियां के अधि 
करी पिद्ान भाने। जाते हैं। यद्यपि गंगेश मे केवल चार अशोधों पर हो सिखा 
हैसौर अप्यात्ध वयय की रफ्ट झूण में महदों निया! है, परस्सु रघृनाथ में इगा 
अफ्लदाय के बुध अन्य खेखको ढी आाति अध्यात्म विपयो पर मी बहुत शिछा 
है / जरदीन (सोपहवो प्दाब्दो क॑ झत्त में) बोर गदाघर (सम्रहदी धत्ताब्दी) 
इस स््मद्माय के असिद्र हाकिक हुए है। अत्त भट्ट सिवहयी श्वताझदी) मे, को 
अपर देश को एक ब्राह्मण पा, प्राचीन तद्दा तब्यस्थाय कौर पैरो पिक को सैकर 
एक व्यवस्थित दरशेनपर्दति विकसित करते का प्रद्मम किया यद्यी उसके विका- 
रा का मुकाव धषियतर शादी न्यग्य को ही सोर था। उसके द्वाएः इपिद 
'तमसग्रह' और “दीपिका न्‍्याम बरैशेदिक सा्दाय की दो प्रतिद्ध पृस्तमें हैं। 
अस्तभ का क्‍्माम लीचदती', विश्वनाय का 'न्याययूअवृत्ति' (भवहवी शताब्दी) 


£ विद्यामृदण रू 'हिल्टे आाद' इश्चिदन लॉक, पृष्ठ 407-453 मे इस पता मार रिया 

कद मर आरदल ट के बन्तिम चतुर्दात 5 शिया अ रहता था। यह हक्स व्यप्ट है 
पग्रवा व दित्प दक्ष इृंध के उद्धटें से परिवित्र है। 'तत्दच्षि | 

पृष्ठ 233) थे हप के दिचाए। को आबोचता वे ण्ई है | 0 अल िलामर 


2 एम्का साथ 'फारशाकंत' है और मुझे वद़लाया बस है कि ह्परी शछारएणत्तां 
28 409%%६ का राम ञै शी 528 24050 808 
लि 9 हक हा डेढ़ अश्परेदकर व्टिवा (24 ब्लेर 25] में प्दामतह्दनिम्पण' पोषक मे 


4 "हल्दी! आफ इरिडएस ऑॉजिक ', पृष्ठ उ885 


न्यावज्ञास्त्र का तरकंसम्सत यथार्थवाद : 3 
आदि अच्य ग्रस्थ सी प्रमुख है! 


भारत्वर्प में तकंझ्ास्त्र के अध्ययन के विकास के भिन्‍्त्नभन्‍त पहलुओं को 
जानता असम्भव्र नहीं है । सबसे पहले आस्वीक्षिकी है, जिसे गहाभारत भे न्‍्यायज्ञास्त्र 
के साथ पृथक्‌ स्थान दिया गया है। शीघ्र ही यह न्याय के साथ मिल जाती है और 
प्राधीन सम्प्रदाय के सूत्रों पे हमे अख॒ण्ड विश्व का आध्यात्मिक दृष्टिकोण भी उसके ताकिक 
सिद्धात्त के ज्नाथ-प्ताथ मिलता है। जैसाकि यात्स्पायन ने लिखा है, “सर्वोच्च लाभ की 
तभी श्राष्ति होती है जबकि मनुख्य तिम्तलिखित को यथार्थ प्रकृति को ठीक-ठीक समझ 
लेता है: () जिसे छोड देना हो उत्तम है (अर्थात्‌ कारणोसहित दुख की जो अविद्या 
या अज्ञात और उसके परिणामों के रूप में होता है), (2) जिससे दु ख का नाझ होता 
है, दूमरे छाब्दो मे ज्ञान या विद्या, (3) वे साधन जिनके द्वारा दु ख का नाक होता है, 
अर्थात्‌ वादोतिक ग्रत्य, और (4) प्राप्तव्य लक्ष्य, या सर्वोच्च लास |”: प्राचीन स्थाय- 
ज्ञास्त्र ताकिक प्रश्नों पर बहस करता है, किन्तु केवल वहस के विचार से ही नहीं । जैन व 
ौद्ध दाशलिको ते इस थिपय मे एक सर्वेथा भिन्‍न दृष्टिकोण सम्मुख रखा नव्यन्याय ने 
केबल ज्ञानमान्र में ही अपनी रचि प्रकट करते हुए तक और जीवन के बीच जो घनिष्ट 
सम्बन्ध है उसे सर्वधा भुला विया। तक व अध्यात्म विद्या के बीच जो सम्बन्ध है, उसका 
विचार प्राचीन नैथ्यायिक के सामने अधिक स्पष्ट रूप मे था। विचारगत विपय का विचार 
के प्रामाणिक रूपो के साभ्र क्या सम्बन्ध है, तर्क के द्वारा केबल इसी का हमे निश्चय हो 
सकता है। नव्य नैव्य।यिक अधिकतर ध्यान केवल प्रमाण अर्थात्‌ ज्ञानप्राप्ति के साधनों 
ओऔर परिभाषा के सिद्धान्त पर ही देता है,* और प्रमेय अर्थात्‌ ज्ञातव्य पदार्थों के प्रश्न को 
बिलकुल ही छोड देता है । साम्प्रदायिक वारीकियो, तकिक बाक-छल और बाल की खाल 
'निकालने-बाले ग्रन्थ, जिनकी रचना मे गगेश के उत्तराधिकारियों ने अधिक रुचि दिखाई, 
चहुतो को भगभीत कर देते है, यहा तक कि जिम्होने इतमे गहराई तक प्रवेश किया है वे 
भी यह निश्चय नहीं कर सकते कि उन्होते इत ग्रस्थों के विचारो को पूरी तौर पर सममा 
है। ऐसे भी अनेक व्यक्ति है जिन्होंने इन ग्रस्थो की गहराई से उतरकर छात्रबीत की है । 
ले इतकी उज्ज्वल एव आकर्षक वाकचातुरी से तो प्रमावित अवश्य हुए, किन्तु उन्हे मति> 
ब्िश्नम ही हुआ और ज्ञात की उपलब्धि तही हो सकी। विद्दद विषय जटिलता के कारण 
चुंधले प्रतीत होने लगे। वैशिष्ट्य के ज्ञान के लिए लालायित एक ताकिक मस्तिष्क प्राय 
सूत्री के प्रेम मे फस जाता है और औपचारिक विषयो में ही उलभे रहने से वास्तविक 
तत्त्व की प्राप्ति उसे नही होती । बास्तविक ज्ञान का स्थान पारिभाषिक शब्दों की खोज 
ले लेती है। परिभाषाएं, जिनका प्रयोग बैशिप्ट्य के ज्ञान के लिए होता चाहिए था, 
कभी-कभी कठिताइयो से बच निकलने के लिए काम में लाई ज,ती है। इस ग्रथो मे से 
कूछ के विषय में तो यह कहा जा सकता है कि उनसे केवल यही प्रकट होता है कि जिस 
विषय का ग्रयड़ार को कुछ भी शान त हो उसमे भी पाण्छित्य का प्रदर्शेन किस प्रकार 
किया जा सकता है। ऐसे व्यक्तियो को मी, जो यह मानते हैँ कि उनकी वृद्धिरुपी चक्की 
बहुत ही घारीक पीसती है, यह स्वीक्वार करता पडता है कि उनके पास पोसने लायक 


4 चीन और जापान मे हिन्दू तर्कशास्त के इतिहास के लिए देखिए भ्रुगुइरा : 'हिन्दू लाजिक 
शेज प्रिज्ञबूर्द इन चाइसा एण्ड जापात' । 

2 च्यायभाष्य, | 4, 5 | 

3 चक्षणंप्रमाणाप्या वस्तुनिद्धि 


32 मॉस्तीय दर्शन 


अना न को कमी रहती है।! पह सहाय कि नव्यम्याय बुद्धि के बिए एक शिक्षणमृप्रि है. 
अतिशयोवितप्रुण ने होगा । 


$ न्याय का क्षेत्र 


स्पाय शब्द का अर्थ है कह प्रक्रिया जिसे द्वारर मस्ति_्श एक सिष्फर्प तक पहुँचे सझ 7 
दक्ष प्रकार समा तक का पर्योथवादी श्रब्द है ओर वह दर्गाह, जो जस्य दरों भी 
अपक्षा अधिक पूर्णता के साप सर् विषय का प्रतिपादन रूरता है, स्यायदर्वौन के बार्म 
से जाना जाने लगता है । तर दो हद्घर का है. मान्य और अमान्य। श्याय' का 
प्रमोग साधारण व्यवहार को भाषा मे ठीक या उचित के अर्थ में हाता है, भोर उम्निए 
ठीक वा उचित तक के विज्ञाब का नाम ही स्थाय हो गया | सकृजित अर्थों मे प्याग से 
ठात्प्य फ्यायोबुमान नक्षी से है, जबकि व्यापक अर्था मे प्रमाणा के द्वारा किक्ती विषय भी 
सर्मीधा करने का नाम स्याय है। इस दृष्टिकोण से यह प्रमाणित करने का थपवा विशुद्ध 
ज्ञान का विज्ञान है जिसे प्रयागशास्त्र नी कहा जाता है। प्रत्येक ज्ञान के लिए धार 
भद्धार की सामग्री की जाबद्यकता है. (] अग्राधं अर्वात्‌ ज्ञान प्राप्त करने को सामर्थ्यं 
इणने बाता, (2) पढार्य झश्नत्ा अम्रेय जिसके ज्ञान के लिए साधवा का भयोग किया 
जाता है, (3) क्षपत अमत्रा प्रमिति, और (4) प्रमाण जथवा ज्ञान प्राप्त करने के 
साघजर। ज्ञात ऋष्ति की प्रत्यैफ जिया मे, चाह दक़ मात्य हो या अस्ारय, तीव अययवों का 
ह्ाना भावशाक है. पक, जान प्राप्त करत पाला कहाँ, दूसरा, पदाय जितके अस्तिर्य' 
का पता जानकर्ता को है, और तोसरा एम दोनों के बोर, जो श्रलग-अध्ग नही हैं 
किग्यु पुथक-मूथक करते समभे जा सकते हैं, शान का सम्बन्ध । बत शान मान्य है नथवां 
अमात्य, मह चोदे भवद्व जथात्‌ प्रभाण १९ निर्भर करता है। साधारण परिस्थितियों में 
अमाण मान्य भाव का श्ियात्मक कारण होता है।* 


जहा बत्म्यायत प्रमाण को परिभाषा करते हुए उसे जान-थापिया 
साधत बताता है, अर्थात्‌ “डिसके द्वारा ज्ञान प्राप्त करते बाला अपने प्रमेय 
परदाय का जान प्राप्त करता है. ९ बहा उच्चातकर इसे ज्ञाय के कारण (उपलब्धि 


4 हुणरा लक, बाद वक्पग्रहीं पृष्ठ 73, होश डृष्टियत लात एच एहॉलिएम, 
पृष्ठ 384 हावइर विद्यामषण ाथदशत # इतिहास को क्येव क्ाछों में विधा करते हैं. प्रश्यीन 
(650 ईं पृ० हे हक टैब! तक ), मध्य (3200 ईक्द्री तक) खौर कम (490 रहद्री से आए) । 
दिए, उतह” एध दिस्दो ऋष्फ इप८३४5 सलाजिक', पष्ठ 3 ४ तन्यताप्र व स्वस्प का विचार आप 
४ लिए देधिए डाजुडर :ख्बर मत रत छ स्टडी ब्पेफ मंपुरावाधयाप्त ततदचितामणिरहस्य, 
अन्त 
2 हाथत आनेस इठे नयृपत 7 
3 ब्यायभार, £ !, 3 | बशध्वावन ते प्रायतिमान > लिए परमस्थाय शरद बाग प्रयोग 
बिता है सिक्क #पर जाएमे प्राच भाप हैं 4 दिखाझ परा्धनुमान क अवयतरी को न्‍्यायययव नाम ते 
पक है4 और दिए न्‍्ययशाटिक 4 , 24॥ द्ावायति वो “आपसूबी' » पराथातुमाव 
विधयके धस्याय (! ॥, 32 39] सो “्यवश्रकर्ण दा रिस्‍्प गया है । विश्वताध भ। वॉताय योग 
मु टला क्र हज ढांचा है । दंछिएं, वपर्ी यायलूुद्ननलि ,३ ६, 25, | 
, व, 40 मग़ाव (उ्ेइभनख्शड़, !) के प्रयास पराशनुमान 
ऐैलर  पगा ६६ ४ दे, ।!) ने स्थाय अद का प्यांग पराबानुयाद 
4 एयर ग्रमणसु ; 'बेदालपत्मिषा, 3 भी देखिए 
5 खापरगारित । ),९ 6 न्यायमाष्ड, / 4, 43 


स्थायक्षास्त्र का तर्वसम्तत सथार्थवाद : 33 
हेतु) के रूप मे मानता है।! वह यह स्वीकार करता है कि प्रमाण की यह 
परिभाषा अधिक व्यापक है, क्योकि ज्ञान प्राप्त करने वाला और श्ञेय पदार्थ 
भी ज्ञान के कारण है। किल्तु वह इसे इस आधार पर उचित उहराता है कि 
“ज्ञाता और ज्ञेय प्रमाण को क्रियाशील करते है, इसलिए उत दोनों की उप- 
योफिता अस्य प्रकार की है। कित्तु प्रमाण कौ उपयोगिता केवल ज्ञान सस्पादतत 
के कारण होने मे ही है। इसलिए ज्ञान का वास्तविक कोरण अ्माण ही है।” 
जहा भी प्रमाण उपस्थित है वहा शान उत्पत्न होता है। प्रमाण की उपस्थिति के 
बिना ज्ञान, उत्तन्द नही हो सकता, चाहे अन्य अवयव क्यो न उपस्थित हो। 
इसलिए प्रमाण ही ज्ञान का मुख्य कारण है और ज्ञान को उपलब्धि से पहले 
प्रकर होने बाला आखिरी अवयव ह्‌ * ब्विवादित्य ताकिक भावार्थ उपस्थित 
करते हुए प्रमाण की एरिभाषा यो करता है, कि प्रमाण वह है जो वास्तविकता 
के भनुरूष प्रमा अर्थात्‌ ज्ञान को उत्पत्त करता है !* जयल्त के अनुसार, प्रमाण 
उस कारण का नाम है जो प्रमेय पदार्थों के विषय में प्लमरहित एव निश्चित 
ज्ञान फी प्राप्ति कराता है। 


प्रमाता और प्रमेय ये अवयव प्रत्यक्ष अथवा अनुमान ज्ञानोपलब्धि मे एक समान 
हो सकते है, परन्तु ज्ञान का विशिष्द रूप प्रमाण ही पर निर्भर करता है। इसी प्रकार 
मन का आत्मा के साथ सयोग भी प्रत्येक प्रकार के ज्ञान मे सामान्य भध्यवर्ती कारण 
है । भिक्त-भिल्त प्रकार के ज्ञात मे कैवल सयोग का प्रकार भिन्‍न-भिन्‍न होता हे। ज्ञाम के 
विषय का प्रतिपादन तो स्याय करता ही ह, किन्तु उससे भी अधिक यह ज्ञान वी सबसे 
घडी शर्ते, अर्थात्‌ प्रमाण का प्रत्तिपादन करता है, और इसी फारण इसे प्रमाणशास्त्र 
कहते हें ।६ इससे पूर्व कि हम पदार्थों के स्वरूप का अनुसधान करें, हमे श्ञानोपलब्धि के 
साधत्तों की शक्ति का ज्ञान होना चाहिए, क्योंकि 'जिसे मापतता है उसका ज्ञान माप के 
ज्ञान पर निर्भर करता है ।९ प्रमाणणास्त्र न केवल पदार्थों का यथा ज्ञान प्राप्त करने में 
सहायक होता है, वल्कि यह ज्ञान की यथार्थेता के जाचने मे भी सहायक होता है ।” यह्‌ 


और देष्विए न्यावयात्िकग्ात्ययटीका , | 2, [॥ 

2 स्थायवात्तिक | 4, । एक अन्य वपत्ति पर बिचार करता है, अर्थात यदि श्रसाण को 
उत्पत्ति ज्ञान प्राप्त करनेवाले प्रगाता तथा ज्ञेय पवार के द्वारा ही होतो है तो इल दोनो को प्रभाण 
से पूद विद्यमान होना चाहिए, यद्यपि वल्तुत जव तक प्रयाण न हो दम न प्रमाता और न अमेय का 
ही वोह प्राप्त कर सकते हैं जिनकी साथबता प्रमाण के ही कारण है| उद्योतकर इस सबको स्वीफार 
करता है, भेकरिन कहता है कि “ये शब्द केवल अपने बरतमात कस के याघ् सम्बन्ध पर ही निभर यही 
करते ।” रसोइया रसोष्या हो है, भले वह रसोई न सी बना रहा हो। इस भ्रकार के प्रयोग का 
कारण शब्य की अपनी अन्‍्तनिद्वित (अभिव्यक्ति को) क्षमता है। यह क्षमता हर समय बिद्यगाव 
'रहदी है । इसी प्रवागर, इस कथन में भी कि अमाण की उत्पत्ति प्रमाता तथा भ्रमेय पदाय के द्वारा ही 
होती है कोई असगति नही मानी जा सकती ।” 

3 सप्तपदार्थो, विभाग १44 सौर देखिए 'सर्वेदर्भवतग्रह , [7 

4 अव्यभिचारिणम, जसदिष्धाम अयॉपलब्धिम । ्यायमजरो',पृप्ठ 2॥ 

5 विश्वनाथ ने प्रसाण को बिण्ण के दावा याझो म॑ से एक मादा है। इसीसे यह्द प्रतोत होता 
है कि हिन्दू विचारक्तो ने ग्माणो के अनुसघान को कितना महत्व दिया था ! 

6 मानाछीरा मेय्िद्धि --चित्सुखी, 2 8॥ 

7 बुलना कीजिए डब्ल्यू ० ई० जावसन को परिभाषा के अनुसार 'विचार के विश्लेषण और 
समीक्षा' का दाम न्याय है। 
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दोनो प्रवार का है. थोत्‌ औौरयगरिल कर वास्तविक, और शगति तथा सत्य दोनो मे 
ही बा रखता है। रपाधशात्तर इस पराप्या को लेकर अततता है कि हम्तरे मस्तिष्क को 
मह जगत जिम हुए मे प्रकट होता है पह बहुत हद तक इसका विश्वसनीय रूप है। सभी 
प्रकार का शान यथाये को दर्धात्त है (वर्षप्रकाश) ॥ पति में हुमारी रचा उस प्रतार 
की की है कि हम पदा्ों का इतियों द्वारा बोध झाते हैं, झतको समानता को ध्योगे से 
देखते हैं और उनस्र अनुमात्र द्वारा एक विश्वेपत परिणाम पर पहुचोो हैं। भ्रत्मेक भनुष्ण, जो 
सोच मबता है, इस जिया की सम्पत्म करता है, ब्यायि पत्येक के हार्म से सामदाती तंथां 
मयायेता की द॒प्ठि में परस्पर भेद होठा है। जब शी हमारे मस्तिष्क मैं किसी पार 
मी यवाधता का झान धाय्त करने के लिए चेप्टा उत्पन्त हाती है तो हमे ताहिक आती” 
क्षता दें मिए एक विपय मिलना हैं। सत्य के' अन्वेषण का कार्य मातय के कार्यकर्ला। मे 
पहले से ही विधभाम है। तरंदास्थर उस्ते उत्मन्त नहीं करता। बह केयल उप्तके हृवरूप 
वे अभिव्यकत हरवी सामान शिद्धातों के रुप में उसको व्यादया मात्र करता है। तर 
आस्व की समस्या अन्य भौतिक विज्ञानों की समस्या से अधिक भिन्‍न नही है। ठीक जिस 
प्रकार एक भोविवाविज्ञानशारत्री उस विशेष प्रक्रिया के विषय में अनुसधान करता है 
पजित्के द्वारा प्रत्येक प्राणी जीवत सारण करता है, उसो पकार स्यायधार्त्री उन नियभा 
की व्थाल्या करता है जा शानेश्शणि को श्रफरियों को तियमस का ते हैं। उसका उ्तर- 
दापित्व भी उसी प्रकार का है जिम धकार का कि एक भोतिकविनानदास्त्री का हैं। 
साम्रशास्द्र ४६ नही मानता कि मूल्य और तस्य एक-दूसरेये विनदूल वधक 
चढार्य हैं और इतके विवंत्रन के लिए भी लिल्लर्नमन्‍्च किषियों का प्रमोश आवदयक है। 
मुल्य तथ्यी के साथ पुर हुए है ओर उसका अध्ययन उन्ही दे साथ है) सकता है । हत 
कभी भी खाली मस्तिष्क से धारम्भ नहीं करते। अपने निजी अनुभवों कोर परम्पद्मभो 
मे आपरार प्र सैतार के वियय मे शाद हमारे कोप के पहुल्ले से विद्यमाद रहुता है । र्पि, 
स्मृति एवं धर्मशाओं ढारा हसे श्ञात का एक ग्रहत सिलेश्षिला मित्र हैं। विज्ञान की 
बिता त्मक श्रणायी यंग उपयोग करके न्याय उत्र मिलन एफ़ामो का वर्गीकरण करवा 
है बितके द्वारा हरे शाए प्रापा होता है। वे चार प्रकार के प्रमाण, जिनके हारा हुओे शान 
प्रण्न होता है, यह. () प्रतक्षा' तबदा अच्तदूगप्श, (2) भवुसान,१ (3) उपसाने 
अधदा तुलना, गौर (4) शब्द अर्थात साप्त प्रमाण) | तफेशास्त्र पर लिखे गए १/इचौरम 
ग्रन्थों मे साम्पत्यत प्रत्मक्ञ का इतिपादत नही किया गया । कित्दु न्यायशास्त्र उसे शींगे 
कै एक महत्वपूर्ण साधन के रूप में स्वीकार करता है! अनुमान स्यायदर्शन का एक मुख्य 
दिपद है और न्याप को कभी-कभी जेतुविद्या भी कहते हैं, जर्वात हतु का विजन मिस 
पर गनुमान कूपी तर्क निर्भर करता है ४ इस दुष्टि से स्थायदर्गत अनुमान का सिद्धांत 
 ड्डीश्म्रज मं दौश्च आदर पिट बझघा साल्पत्‌ बोध वा ही एक भेद सात है । 
2 700 20770 
देगा मल बाण स्तन का और, शा र यलत का लत मल 
दी दिए बरन्तु इ+ एकड अं णा कहता जात अन्वरध्टि 
मर अदुशन दो धारगें उ होता है ॥” [ंम्रस्टम क्षाफ दे एड्रहना, पूव 2 ५ 25 
जि 'शिदृविदया' शब्द मिलिदे [सेहरेंट शुत्रस बाफ़ ८ ईस्ट, सण्ड 35 चृष्ठ न) थ भाग है, 
दौर 'लनिदेवालर' |99) बे मर है। पाप 'हु' रू! बध है. काशह मध्य बाघार सु जैन 
32 प्रषषप अर ये बरे हैं। और देखिए, अनु, 2 3॥, महाणाउन, बारिपवे, 67, 
५ 2/0, 22 आरवेश पढ़, 85 27 ) ऋषोन वैव्याकरधथ यदा पराणिति, दा अादन ओर बे 
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है भर्थात्‌ अनुमापवाद है। इस प्रकार ऐसा समझा जा सकता है कि अन्तर्दू प्दि से उत्पत्त 
या प्रत्यक्ष ज्ञान न्‍्यावगास्त्र के क्षेत्र से बाहर का विपय है। किन्तु न्यायश्ञास्त्र इस सकीर्ण 
विचार को ठीक नहीं मानता | आप्त ्माण का समावेश, जिसमे कि ईश्वरप्रद्त 
आास्तिकबाद भी आ गया, यह प्रदर्शित करता है कि ग्रह दर्शन धार्मिक विपय मे भी रुचि 
रखता है। न्याय हमारे सामने ज्ञानप्राप्ति के इन चार साधमों की मनोवैज्ञासिक व्याख्या 
प्रस्तुत करता है । इसके अनुसार ताकिक अनुसधान मनोवैज्ञानिक प्रक्रिया पर ध्यान दिए 
बिना, जिससे ज्ञानरहूप मानशिक तत्व की प्राप्ति होती है, आग्रे नही चल सकता । यह्‌ 
शास्त्र उतर उपायों का विस्तार से प्रतिपादब करता है जिसके द्वारा मस्तिप्क आगे बढ़ता 
है और भगे नये परिणामों को हमारे आगे प्रस्तुत करता है और इस प्रतिपादत मे यह उन 
धिष्मो की ओर भी निर्देश करता है जो उबत उपायों के प्रयोग मे आ सकते है। तरक- 
शास्त्र का काम केवलमात्र अतुमानाल्ाक ही नहीं है। इस सामास्य कथन से हीं कि इन 
अार शाधमों मे से ही किसी के द्वारा हमे सारा ज्ञान प्राप्त होता है, ज्ञान की समस्या का 
समाघान नहीं हो जाता। सामान्य कथन ममाघान नहीं हो सकता। 
स्यायक्षास्त्र उन साधनो व उपायो का ही केवल अनुसधान नही करता जिनके द्वारा 
भानव-मस्तिष्क ज्ञान को आत्मसात्‌ और थिकसित करता है। यह तकिक तथ्यों की भी 
व्यास््या करता हैं तथा उन्हे ताकिक सूत्रों मे प्रकट करता है, जो सत्य के अन्बेषण मे 
विविध सिद्धातो की स्थापना करते है। इस प्रकार प्रभाण ज्ञान के माप या मानदण्ड बनते 
हैं जिसके हारा हम अपने अन्दर पहले से विद्यमान ज्ञान की परीक्षा कर सकते है| इस 
प्रकार तकंश्ास्त्र प्रमाण का विज्ञान है, अर्थात साक्षी का मूल्य निर्धारण करता है। यह्‌ 
उपलब्ध आधारी पर ज्ञान की निर्भरता को दर्शाकर अथवा यथार्थ के साथ उसकी 
अनुकूलता दिखाकर ज्ञान की प्रामाणिकता का विवेचन करता है। सत्य की समस्या 
सत्त्तजशञान-सम्बन्धी स्िड्धात के लिए बहुत ही महत्त्वपूर्ण है। न्यायशास्त्र यथार्थेता का 
सत्वभास्त्र है भर ज्ञान का सिद्धात है। इस प्रकार यह केवल तकंशास्त्र मात्र नहीं, 
बल्कि श्ञानप्राप्ति की सम्न्‍ रण प्रक्रिया की व्याख्या करने वाला शास्त्र है, जिसम मनो- 
विज्ञात, तके, तत्वज्ञान और आस्तिकबाद सभी का समस्त्रय है। 


5 परिभाषा का स्वरूप 
स्थायसूचों से विवेचना किए जातेदाले बिघओ की पहुले उप्स़्यापता, की जाती है, फिर 
उनकी परिभाषा की जाती है और अन्त मे उनकी परीक्षा होती है !१ परिभाषा के द्वारा 
वस्तु का तात््विक स्वरूप बतलाया जाता है जिससे कि उसे अन्य पदार्थों से भिन्न करके 
प्रहचाना जा सके | परिभाषा का कार्य किसी पदार्थ को उन सभी पदार्थों से भिन्‍व दिखाता 
है जिनके साथ उसके सादृब्य का अ्रम हो सकता है।* पदार्थों मे उतकी विशेषताओं की 
व्याख्या किए बिना भी परस्पर भेद किया जा सकता है। पदार्थ का असाधारण धर्म अर्थात 
विशेष गुण भी भेद करने मे सहायक होता है। परिभाषा मे हो सकने वाले दोप तीन 


जलि भी इस मठ को स्वीकार करते है | और देखिए, 'न्यायवात्िक', 4 2 4 “इण्डिथव लानिका 
शुष्ड एटोपिल्म , पृष्ठ [] ॥ 

3 न्यायभाष्य 4 , |। 

2 उद्देश, चक्षण और परीक्षा, नयायत्ाष्या, ॥ 7, 3 

3 न्यावप्ा्ष्य, 4 , 3। 
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प्रकार के हैने हैं। उदाहरण के लिए गषय की परिश्यया करपने मे दि कहा जाए कि भय 
एफ ऐसा गनतु है जिएके शीग होते है तो मह 'अतिव्शा्ति' दौध होगा, क्योकि ऐसी परि> 
आप! गस्‍य के अतिरिक्त उस परिधि के बाहर वाले और उन्‍्तुबं पर भी लागू हो जाएगी 
इसी प्रकार एय की परिशापा करने हुए यदि कहूए जाए कि गाव एक भूरे रग का ऋतु 
हैलो पह अच्याप्ति' दोद होण्स, अयोकि पूरे रंग के अध्िफिदत रण करे गाएँ भी अनेक 
ने से सह परिभाषा साथे गोजाति पर ठीक सही घद्यी । इसो भकार चदि गाय की 
वरिमावा करते हुए कहा झाए कि गाव एक बिता फटे खुे वाला एन्‍्हे है हो पह 
अमस्ताव दोष हैस्‍अगीकि ऐसी याग जिसका खुर फटा हुआ ने हो, नही मिलेगी। विर्दोप 
परिभाषा 'धुक ऐसी विशेषता दर्शाती है जो परिभाषित शब्द से अमिप्रेत मभी घी डे एट 
लाए होती है, बह बे अधिक १ भाग होती है, ने पंप पर ("४ उसकी प्राप्ति के िए इस 
एक जाति मे आउम्ने करके पीि ने उमक्े दम को सकुचित करति-करते अमुर्क से इतर, 


अमुक में मिल आदि शब्दों का प्रयोग करते हुए। अनावश्यक पदार्था की उत्तम से 
विशालते जाहे हैं) 


6, अत्यक्ष अथवा अन्तदू' बह 


जात के विविश सापतो मे प्रत्यक्ष था अन्तर्द थ्ट का महृतत्म झवसे अधिक है। पर्त्थामत 
का कहता है कि “जब भनृष्य किस्ली पदा्य-नकशेष शा शान आ्प्त करने शो अभिवाया 
करता है और कोई विश्यसनी/ पुरक्ष उसे उस पदार्ग के वियय में वसला भी देता है, तो 
भी उसके अन्दर एक अभिल्लापा उसकी ययायेता को अनुझान द्वारा विशेषनीशय शक्षण 
मानकर परसके की हाती है ५ किन्तु इतने पर भी उसकी जिशामः दान नहीं रेएी जब 
तक दि बढ स्वए उतते अपनी अत मे न देख से । जपनी काली धे देख लेने पर ही उस्तकी 
इड्छा पूर्ण होती है जौर तब वह फिर ज्लञान-प्राष्ति के लिए और किसी सापत वे खोज 
नहीं करता ।* प्ररपक्ष भब्द द्ययक है, क्योंकि इसका प्रयोग परिणाम अमात मध्य के ४ह४ 
के लिए और उस समस्त प्रक्रिया के निए भी होता है जो सत्य बा ग्रहण कराती है। 
मद प्रह्मक्ष' शब्द का व्यनहार आर में केवल इच्धिपो द्वारा साक्षात्कार के तिए ही 
होता पा, किल्तु श्रीध्र ही इतके अल्तर्गत वह समस्त ज्ञार भी आ गया जियक्त ग्रहण 
धुरुूर हो जाता है, भले ही उसमे दरदियों की सहायता वी आवद्रषणला न भी हुईही ४ 
गयेश के प्रत्मप्त का लक्षण इस प्रकार दिया है, वह शात जिसका अह्ृण शोध रूप मे अति 
शाध्षाह्‌ हो. ४ यह ऐसा आन है जिसकी प्राप्ति में बन्य ज्ञान की मातदयकठा सावन के 


3 लदणपाडच्टेदकन्नसनों यवत्दम्‌ ९ 


2 हुलला कोडिए, पुष्दी हुए दसिक्राए०---बनादिपप्थष्य्भि न इब्य पूषिदों । 
च्त्दा 3 “यावपाषप', ६ ३,३; यहू सूप है कि एक ही पकर्य कई प्रधाणों द्वार बाताजा 
सत्ता है। जीदासाए दे अम्तित्त का # व धर्मरा मद, झदुपात ता अनवोठ ते भी हो सकता है | 
अल की विद्वानता भा ज्ञात झद पुरुष झाश प्राप्ग रुक के आधार पर भी होता है तथा पष्पक् 


के अपुशन प्रमाण द्वारा शी दाता है ॥ ऐेमो ऋश्म्ण्णु को ६ पहा पाल ओो प्राप्ति में झेब5 
बमाण स्थवष्टार पर जा मरठा है ४ हैं अलिदौतत कक है वा 


हर हु 
शत द्वारा हो हाता है! उदयोगहर करे हम्मति नटरे मे साय की परषन होनो है, इसरा हद बेदस हमे 


क “जब एस हो पटादें विभिन्‍ प्रशा्ों इश। जग्य 
जाका है तो बंद बपने वरिमित्त रूणे थे बता बाप है? पवाध्बलिर', भूमित्त) । है 


डर क्‍या कम पा 7, “ऋर्ियन छिलासफो', इधर छण्ड, 
5 प्रद्चात 73 मध्षणमु । 'दत्वचि कमाति', पृष्ठ छा  ल 
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रूप में नहीं है।? अन्य तीनो, अर्थात्‌ अनुमान, उपमाव और आप्त प्रमाणो मे हमारी 
ज्ञानप्राप्ति का आधार, क्रमण , प्रस्तुत विषय का ज्ञान अथवा समानता अथवा परम्परा 
आदि पहले से उपस्थित रहते हैं। वह ज्ञान जिसे हमने पहले ग्रहण किया है, हमारी स्मृति 
में रहता है। प्रत्यक्ष भे, ज्ञान की पहले आवश्यकता नहीं पडती। परमात्मा के अस्तित्व 
का ज्ञात राक्षात्‌, तुरन्त और पूर्ण रूप मे होते वाला ज्ञात है और इसके लिए किसी अन्य 
प्रकार के पर्ववोध की भावश्यकता नही । 
गौतम ने इन्द्रिय-जन्म ज्ञान की परिभाषा इस प्रकार की है बह ज्ञात जो किसी 

इलच्द्रिय के साथ पदार्थ का सयोग होने से प्रादुर्मूत होता है, जिसे शब्दों द्वारा प्रकट त 
किया जा सके, भ्रमरहित हो भर पूर्ण रूप से प्रकट हो रहः हो |£ इस परिभाषा मे उन 
विभिन्‍्म अवयवो का, जो ज्ञान की क्रिया मे विद्यमान रहते है, समावेश हो जाता है, अर्थात्‌ 
(।) इच्दिया, (2) उसके ढ्वारा ज्ञेय पदार्थ, (3) इन्द्रियों का पदार्थ के साथ सयोग, और 
(4) वह ज्ञात जो इस तथोग से उत्पन्‍्त होता है। इन्द्रियो का अस्तित्व अनुमान प्रमाण 
का विषय है। यदि देखने वाली चक्षु इस्द्रिय विद्यमान न हो तो रग का ज्ञान सम्भव नही 
होगा ॥* ज्ञानेन्द्रिया पाच बतलाई जाती हैं क्योकि इन्दियजत्य ज्ञान भी पाच प्रकार का 
है दर्शनात्मक, श्रवणात्मक, ध्राणात्मक, स्वादात्मक और स्पर्शात्मक ।४ इन इच्द्रियों के 
अधिष्ठान भी भिस्त-मभिन्‍्त है. आखो के गोलक, कानो के गहुर, नासिका, णिल्ला भौर 
त्वचा। गति, आकृति और जाति-मेद से भी यह स्पष्ट है कि इन्द्रिया पाच है। आख, 

कान, नाक, जिज्ला और त्वचा, इन पाच इन्द्रियो की भी प्रकृति बही है जैसाकि तेजस, 

श्ाकाए, पृथ्वी, जल जौर वायु आदि पाचो तत्त्वो की है, जिनके विशेष गुणों, रग, शब्द, 

गन्ध, स्वाद और स्पर्ण आदि का आविर्भाव उकत पाचो ज्ञानेर््रियो के द्वारा होता है।* 


डैमोत्रीटस के मत से मिजता-जुलता यह मत कि सभी इन्द्रिया त्वचा के 
ही परिवर्तित भेद है, इस जाधार पर खण्डित हो जाता है कि एक अधा£ पुरुष 
रण का ज्ञान प्राप्त नही कर सकता ।? यदि त्वचा के विशेष भाग ही इच्द्रिया 


 ज्ञानकरणक ह्ञान प्रत्यक्षम्‌ | तुलना कौजिए मेकटैगर्द “एक ऐसा विश्वास जिराका आधार 
इच्ििय-साक्षात्तार दे. ययाये में परमज्ञान कह्ठणाता है, क्योकि यद्यपि इसका कोई धाधार तो होता 
है, धर्थात्‌ साक्षात्कार, पर यह अन्य किसी विश्वास पर आश्रित नही होता” ('दि नैचर सॉफ एग्जि- 
सदैस , पृष्ठ 42 43) । 

434 ६, 4) हुलग! कोडिए, उरक मे प्रत्यक्ष ज्षप्त की प्रिणापा इस प्रषपर को है ऐसा 
ज्ञाव दो सात्मा, मन तथा इन्द्रियों के अपने विषयो दे सम्पर्ड से जाते से उत्पन्द होता है। गगेश गोतम 
क्री परिशाषा की आलोचना कई भाघारो पर करता है महू अतिव्याप्ति दोष से युक्त है वयोकि प्रत्येक 
प्रकार फा बोध विषय (पर्दा) और सन के सम्पर्क से हो उत्पन्न द्वोता है और मन भी एक इन्द्रिय 
है। पिर हसमे अप्र।प्ति दोष भी है क्योकि यह सब बोध जो शशयर को इच्द्रियों के बिसा केदल 
अन्तदृष्ठि से ही होना हे उक्त परिप्तापा के अन्दर नही लाता | इच्जिय क्या है, इसका निर्णय भी केवल 
प्रत्मक्ष ज्ञान से ही होता है। और उक्त परिभाषा मे इन्द्रिय शब्द का अ्योग भी चकरक दोप रो युक्त है । 

3 क्योंकि इन्द्रिया ऐसे अवयवों से मिलकर बी हैं जिनमे नैसिक रूप से विशेष गुण विद्य- 
मान है, वे अपने विषयों (पदार्थों) का हो अत्यक्ष ज्ञान प्राप्त कर सकती हैं किन्तु अपवे-आपको प्रत्यक्ष 
नहीं कर चकतो । इसका केवल एक हो अपवाद है ओर वह शब्द है ('न्यायसूत्र', 3 , 68 69, पर)। 

4. “यायसूद्ध, 3 * , 54॥ >> 

5 एक अभौतिक सबेब्यापी पदार्थ को कोई बाघा नही दे राकृता | क्योकि आज को भौतिवा 
बस्तुओों यथा दीवार से बाधा! मिलतो है, इसलिए वह म्वय भौतिक है । 

6 “रत्पप्रभा' जौर 'भामती ने (2 2, 0) इसे सास्य का मत बताया है । 

7. “्याकसूत्र 3 : , 5):52 ६ 
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समभी जाए तो इत्दियों की संख्या मचमिनत व्हरेषो; और यदि ऐसा नही हैं नो 
रग और शब्द इाादि का शत दख्ियो के छाया नही हो सकता । यदि एक दी 
इम्द्रिय का अ्दित्द माना जाए तो देखवा, सुनवा व सूधना छादि सता शव 
एक साप ही हो जाना चा्टिए। इसके लतिखित त्वचा केवल उन्ही पदार्घो का 
काल कए सकी है जो समीप मे हैं, जर्वादिः देखते और सुममे मे दुस्द्दृहट के 
पदार्थों का भी ज्ञाम होत्ता है। बहा न्यागदर्तन सपस्‍ल्‍्द इस्दियों वो एकल की 
अस्वीकार कर्ता है, वहा वह त्वचा के विशेय भ्रग को भी स्वीकार क्ता हैः 
सधेक्ष छेत्तना का उत्पस्प होना उसी अवस्था मे म्मेव है जबकि मत का सग्पक 
तबा के माय हो और सब मन, रचा के क्षेत्र से घाहर पुररीतत्‌ भे होता है, 
जैमाकि सुपु्ति अवस्था में होता है, तो उप्त समय चेतवा विनकुल स्थगित 
अवस्था में रहती है ।* 
मत भी अलक्ष ज्ञान के लिए आयश्यक है। जिस समय हम अध्ययव मे खूब मप्त 
हृफे है ही हमे वायु मे भब्द की प्रतोति नही होती, रथ धब्द अवर्णेन्द्रय से कराता 
है और देह-भर में व्याप्त आरमा का भो उसके साथ सम्दन्ध रहता हो है। इसके अति- 
(सिय, "एक मे अधिक इन्द्रियों का सम्दस्ध बपने-थपने दिपयों के साथ रहने पर भी मब 
विपयों का! एकसाथ प्रध्यक्ष ज्ञान नहीं हो पाता | इसका कारण यह हैकि मन फा संपर्क 
एक समग्र में एक ही इच्धिय के मप्स हो सकता है जौए विना बन के भाष पम्भके हुए 
इक्िय शा नहीं प्रहण कर सकती है। इसका अथ यह हुआ कि प्रतिक प्रयक्ष शान मे 
मे का सम्पौक्क आवश्यक है ।"? जेवात्मा और इस्द्ियों के बीच में मल मध्यक्ष्य रहता 
है। ग्रही कारण है कि एक ही समय में प्िन्तनमिन्‍्ल इच्द्रिय-्सात एस्साथ नहीं हो 
सकता ४ संधि कभी-कभी झीक्षता के साथ हो रहे #मिक प्रभावों के कारण केवलमात्र 
आभाल हीने मगता है कि धनमेश प्रत्यक्ष शव साथ-साथ हो रहे हैं। जब हम पिन को 
कागज के आगक एस्नों में घुमाते हैं तो ऐसा प्रतीत होता है कि पिन एकसाथ हो अनेक 
ए्लों मे छूड़ कर रहा है। किन्तु, तस्दुत वह एुझ कि बाद दूसरे पस्ने में छेद करता है? 
इससे परिणाम यह निकलता है कि उद मत का सम्पर्क एक इच्द्िय पे होता है हो उसी 
शमय ये दूपरी इस्द्रिस से उसका सम्पो गही हो! सकता | इतीसिए भाणाम के विभार से 
भ्रत गो अणु करत गए है। इसके विपरोत यदि मन विभु अर्थात्‌ देह-मर से व्याप्त होता 
तो हम प्रत्मक्ष शात की पर्मिफता थे व्यास्या करने मे अपने को असमर्थ पाते) ज्योद्दी 
इस्दिय किसी पता के मध्यक भे थाती है, मन विद्ुत-गति से तुरन्त बहा पहुच जाता है। 
इसके अतिरिषत, दो व्याएक पदायों के सम्पर्क की कल्पना भी अमस्भव हैं। “स्मरण, 
अनुमान, आप्त ज्ञान, सशय, प्रतिभा, स्वप्त, ऊहा (कह्पना) और आहर्द छारि का 
प्रत्यक्ष करना भी चरी अवस्या ये सम्भव है जबकि मन उपस्थित हो (4 आत्मा को जो 
बीच होते हैं वे भी अनृव्यवताय को छोदकर, स्वम प्रकाशमथ नहीं होते // हमे उनका 
शान मन के द्वारा उसी प्रकार होता है, जेसाकि मनुमवों मौर इच्छाओं का होता है। 
] देकर, म्फापधुपा 3 3, 55 


2 देखिए, दद्दारध्यक रपदिदुद, ५ ६, ॥9; 'हईपश्डरोपिकन', 38 
हे स्शायभाष्य 4 2, 8९ 


37 3, 46, 2 ),24, 3 2, हल, स्थायगहिक, 5 3, 65 
5 व्यापभाष्य, 3 2, 583 
5, 'प्राण्माष्य ॥ ॥ 467 


4 यह! तक [कि नैश्सयित्र भी अनुभ्यवसाद को स्वय अकाशयय झावते हैं । 
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वात्स्यायन सत्त की यणना इन्द्रियो के अन्दर करता है। बह इसे अन्त- 
रिन्द्रिय मानता है जिसके द्वारा हम जाल्तरिक मनोभावो, इच्छाओ और ज्ञानो 
का बोध प्राप्त करते है। जिस प्रकार जाकाज मे विद्यमान सूर्य और टेवल पर 
रखी हुई दवात के बारे में तुर्त यह्‌ हि 8 ति हो जाती है कि ये हमसे भिच्न 
वाह्म जगत के पदार्थ हैं, उसी प्रकार सुख ओर दु ख की भावताओ, प्रसत्तता व 
खिन्‍नता के मनोवेयों और इच्छा व अभिलाषा आदि की क्रियाओ के बारे मे भी 
तुरन्त यह अनुभूति होती है कि ये जीवात्मा की विज्ञेपताए हैं। जीवात्मा मत 
ही के साधन से आत्तरिक अवस्थाओ का ज्ञान आ्प्त करता है, जबकि बाह्य 
जगत्‌ के पदार्थों के ज्ञान के लिए मन को इन्द्रियों के सहयोग की आवश्यकत्ता 
होती है ।! आम्तरिक तथा बाह्य मे मेद ठीक वैसा ही नही है जैसाकि आात्मनिष्ठ 
ओर विपयनिष्ठ मे है, क्योकि कागज पर जिखने की इच्छा भी प्रत्यक्ष ज्ञान का 
उतना ही विपय है जितना कि स्वय कागज हे। ज्ञान का सम्बन्ध ठीक उसी 
प्रकार का है, विषय चाहे कागज के समान बाह्य हो या इच्छा के समान 
आल्तरिक हो | विपय का प्रत्यक्ष और तुरन्त ज्ञान दोनों मे एकसमान है।? 

घात्स्थायन के मत मे मन भी एक इच्द्रिय है जिस प्रकार कि चक्ष आदि 
इन्द्रिया है, यद्यपि दोदो मे अनेक स्पष्ट भेद है। बाह्य इन्द्रिया मोतिक तत्त्वो मे 
बनी है, कुछ विशेष पदार्थों का ज्ञान कराने की ही क्षमता रखती है, भर कुछ 
विशेष गुण रखती हुई ही इन्द्रिय के रूप में कार्य कर सकती है। परस्तु मन 
अभौतिक है, सभी प्रकार के पदार्थों का ज्ञान कराने मे एकसमान क्षमता रखता 
है भौर कोई विशेष गुण न रखता हुआ भी इन्द्रिय के रूप से कार्य कर सकता 
है ।$ किस्सु उद्योतकर पूर्णरूपेण इस मत का समर्थन तही करता । भौतिक अथवा 
अभौततिक होता केवल उत्पन्‍्त हुए पदार्थों पर ही लागू होता है, जबकि मन कोई 
उत्पस्न हुआ पदर्य नही है। वह ग्रह स्वीकार करता है कि सन सब पदार्थों पर 
कार्म करता है, जबकि इन्द्रिया परिमित क्षेत्रों मे ही कार्य करती है। इस लेखक 
के अनुसार, मत की जीवात्मा के साथ समानता इस अश्ष मे है कि स्मृति के 
लिए जिस सम्पर्क की आवइ्यकता होती है उसके दोनो ही आधार है और 
दोनों उस सम्पर्क के भी आधार है जो सुख्त का ज्ञान कराता है । प्रत्येक जीवात्मा 


4 तुलना कीजिए जौक द्वारा किए गए सवेदत लौर चिस्दत के इस भेद के साथ कि बाह्य 
इर्द्रिय इुफे वाह जणत का ज्ञाय कराती है कौर अत्ती्िन्द्रिय हमे जपदो भागसत्रिक जियाले। का ज्ञान 
कस्ततती है ( ऐसे आन दि ह्यूंसन बण्ठरस्डैण्डिय ,2 ॥ 4) । उच्योतकर ने गुख तथा सुखानु भव के 
बीच भेद किया है। सुख चढ़ विषय है जिसका प्रत्यक्ष अनुझव होता है मोर सुख का बोध तव उत्पत्व 
होता है जब मत सवेदना के सम्पर्क मे आता है । शैव्य को जनुफूलता का अनुभव त्वचा के ठप्डी वबयु 
के साथ सम्पक से आने से होता है, ओर जब सत उसके मम्पक मे जाता है तब अनुकूलता फा बोध 
उत्पन्न होता है । 

2 मत को अपने तिजी बोध का साधन वही मामा जा सकता। पृ सामयिकता का बोध जो 
मन के अस्तित्व का राकेस करता है मन के ढ्वारा उत्पन्न होता है, और इस प्रदार प्राप्त किया गया सब 
का दोध भन को उपस्थिति के कारण होता है । यह वह अडस्या नहीं है जबकि मन क्षपये ऊपर कार्य 
करता है, क्योकि सतत अपने अस्तित्व अचवा अपने वोध का साधन नहीं है। मम के वोध मे मत अपने 
अभिसतचक बोध के साथ मिन्नकर रात बनता है। इस प्रकार को उपाधि से युक्त मत स्वथ मन नहीं 
है । देखिए स्यायवातिकतात्ययदीका, 3 , 7॥ उद्योतकर का मत्त है कि यौगिक क्रिया द्वारा मत 
का साक्षात ज्ञाब हो सकता है। (स्यायवातिक, 3 , [7) ॥ 

3 न्यायभाष्य ], 3 4 
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के बांस बप्ना-अएना मद है जो लित्य है, वर्टप बह दुर्बोध हपा सक्षम 
है! प्रत्यक बीवात्मा के जे शुकू ही मत है अतेद वही, वयीकि पर्तेक 
जीवात्य के हाथ यदि बनेर महतो का सावन्ध होता तो प्रत्येक अवस्‍्य मेंशिव- 
(दाल जाव एकसाय हो जाते और उनेक प्रकार को इच्छाएं भी एफ शाय ही ही 
जाया करती जबकि ऐसा हीता नहीं है! 


गयारि प्रषछ एप प्रयायर बा ज्ञान है, इसका सम्दर जीवात्मा में है। यद्यपि 
प्रीवामा और गत का झम्पर्क शर् विज्वेष ब्य में नित्य है तो भी प्रत्येक मानहिक शिया 
भे उपदी पूतरावूत्ति होती रहती है। प्वावशाक् जीशाम्प ने भौतिक पदार्यों के पाप 
स्वाभाविक सम्दन्ध दी मद सिद्ध मानकर चनता है। उसके मत पे शह्ष पदार्थों की 
औीद्षाओ मे पर उसी प्रकार की छाप पढने की कल्पणय की जाती है दिए प्रकार को 
ताथ के उपर गहर को छाप बड़ी है। स्यायशान्व का प्रत्यक्ष-विएयद सिडास्त शरीर" 
किया अम्दधी गमोविशान की भुध्य समस्णा को अर्थात एक वाह्य पदार्थ मे उत्प्त उही- 
प्रषा, ये दरिषिय पर होती है छोर एक धालिक सम्पई के रूप मे परिणत हो जाती हे, 
कह प्रकार एक शनोवैज्ञानिक अवस्था का रूप थारण कर तेती है, हत गहीं रत: पह 
इप्प्या भाद थी, जवकि विज्ञान ने इतरी अधिफ उल्तति वर सी है, एवं ऊष्य है है। 
प्रस्यक्ष जार के उदय शोडे के हि कर्ता के अतिरिदत राह पदार्थ का होता भी 
अहयग है। इस स्थार्थ धारणा को स्वीकार कर छेने से स्यायनाम्त्र अपनी रक्षा जात- 
शविक्षताबाद मे करते में सा्ण्य हो गया, जिसे! अवृमार हमे ऐेशन क्षणिर अनुगद ही 
होते है जोर वाह एकाप का बश््य॑ अस्तित्द महता यूढ़ पुरुषों करी केवल समात्मक 
कब्पसाम्मात्र है। इच्द्रिय का अपने उपयुक्त विषय के साथ सम्पर्क एस पदार्थ फा चेतना 
के गाथ गोधा सरबन्ध भ्यापित कया देता है। वियय बो उद्दोएक है, तथा चेतवागय परि- 
जात जो प्रययक्ष है, दोनों के आपसी सम्बन्ध को अध्ययत किया या है और न्यूनतम 
भेदेद्यता आदि के धकेहो की कमी नहीं है. रर्थाप सूडम यरद के झभाव मे इन प्रदना को 
समगगान टीक-टीक भ्रिलदा सःएद रही है 
फ्रयुष्ट का परिभाषा आत्मा तथा मत के सम्पड को तथा मन और इर्ियो के 
उश्यक प। हूवत,मिद्ध मान केती है जो छव बोध में विद्यमान रहना है, भौर (एन्टरिदार्ष 
सल्लिकप' को एझ्त ज्ञात का विज्लेप लक्षण बताठी है।* इद्धियों का पदार्थों के साथ 
सस्मिकपे होने हे जीबात्मा के बप्इर जो परिवर्तन होता है, उत्तर प्रत्मल्त भार उतपत्त 
दीता दूँ । “यदि इच्द्रियां पदाघे के साथ समण्क मे भाएं विदा भी ज्ञान ततस्म कर सकती 
दो ये वीगार के पोद्े से भी भान-ात्पादन करने मे सम हो सकती ।”* हिन्द जाथाश्णत 
आह सक्थव नही है । 'सन्निकरष' का बच, उद्योहरर के सनुतार, विक्ट स्ापरव माय नहीं 


है, बेल्क केबलजाज इस्द्रिय बा जिएय “बन जाता मघता इन्द्रय गे साथ एक सिश्चित 
सम्बन्ध स्थापित हो छरन्‍ए है ६ 

हा पदार्थ (विपम] कई परमार के हैँ घास का एल एक दग्प है, एप इसदा 
एक गुण है, भर चूहि गुण द्रव्य के तन्‍्दर रहते हैं, उनका प्रत्यद्ष शान इस्य मे सलग नहीं 


4 न्यायवहिर  ६,३ $ 


2 स्ष्यक्ातिक 3 2, 56] 
३93. ६, ०७। 


4. 'तापकननो, पृष्टउ3, “कावणाष्प, 2 3, ७९ 


न्यायशास्न का तकंसम्मत यथार्थवाद : 4[ 


दो सकता । द्रव्य और उनके गुण एक ही जाति के होते से उनका पृथक्‌-पृथक्‌ अस्तित्व 
नही है और इसलिए उनका ज्ञान क्रेवल उनके आधार के ज्ञान द्वारा ही होता है। इन्क्रिय 
और द्रव्य के मध्य जो सम्पर्क है वह सयोग है, किच्तु द्रव्य और उसके गुण ब्थवा जाति 
और अकेले के मध्य जो सम्बन्ध है यह उसमे समाविप्ट रहने से 'समवाय' सस्वन्ध है। 
उदाहरण के रूप मे, आा्त द्रव्य के साथ सीधे सम्पर्क मे आती है, किन्तु उसमे समाविष्ट 
रण के क्षाथ उसका सपक केवल परोक्ष रूप मे ही होता है, और उससे सी अधिक परोक्ष 
रूप मे उस रग की विशेय जाति के साथ होता है जो उस रग में समाविष्ठ होती है, जो 
उस पदार्थ में रहता है, जिसके साथ आख का सम्प्क हुआ है। 


इन्द्रियार्थ सच्तिकर्ष छ भिन्न-भिन्न प्रकार का बताया गया हूँ। पहला 
केवल स्योग मान्न है, जेसेकि हम एक घडे को देखते हैं। दूसरा द्रव्य के गुण 
अथवा उसकी जाति के साथ सम्पर्क जिसे सयुक्त समवाय कहते है, जैसेकि घड़े 
के र॒ग आदि का ज्ञान हमे होता है। तीसरी सयुक्त समवेत-समवाय, जैसेकि घड़े 
के रग की घिगेष जाति का, जो उसके भी अन्तर्गत है, ज्ञान होता है। चौथा सम- 
बाय है, जैसेकि हम शब्दरूपी गुण का ज्ञान प्राप्त करते है,! जहा कि काव औौर 
शब्द के दीच समवाय सम्बन्ध होता है। पाचवा समवेत-समवाय है जबकि हम 
किसी ऐसे गुण'की जाति-विशेष का शान भाष्त करते है जो द्रव्य से स्वतत्त्र है, 
जैसेकि शब्दरूपी भुण की जाति-विशेप का ज्ञान । छठा अर्थात्वि जन्तिम है विशेष- 
'णता अथवा विशेषण का विशेष्य के साथ सस्वत्घ | इसका एक दृष्टात्त घड़े के 
अभाव को देखने पर हमारे आगे आता हे। यहा पर हमारी आख का सम्पर्क 
भूमितन के साथ होता है जिसमे घडे के अभाव रूपी विश्लेपण की विद्यमानता 
है। इस सम्पर्क को हम दो भिवन-भिल्न प्रकार से बर्णन कर सकते है। प्रथम यह 
कि घहे का अभाव रूपी विश्ञेपत्व भूमि में है (घठाभाववद्‌ गूतल्म) । इसमे 
भूमि प्रत्तिपाद्य पदार्थ है और उसमे घडे का अभाव होना उसका विशेषण है। 
दूसरे रूप मे यह कि भूसि पर घह्े का अभाव है (भूतले घटाभावरस्ति ) । दूसरे 
प्रकार में विभेषण और विशेष्य के पारस्परिक सम्बन्ध उलठ गए। पहली अवस्था 
में अभाव उसका विशेषण हुजा जिसके साथ इन्द्रिय का सम्पर्क है (सयुक्त- 
विश्वेषणता ) अर्थात्‌ भूमि का आख के साथ। दूसरी अवस्था मे असाव को विशेष 
शुण उसके द्वारा बताया ग्रया हे जिसके साथ इन्द्रिय का सम्पर्क है (सयुक्त« 
बिद्येष्यता) ।* उक्त विभेपताएं यथार्थ के स्वस्प के सम्बन्ध मे स्यासञ्ञास्त्र की 
इस तात्तविक घारणाओ पर आधारित है कि वस्तुए, गुण तथा सम्बन्ध सव विपय 
थ जगत्‌ के ही हैं। वैगेषिक के समान न्याय की भी यह घारणा है कि दब्यों, 
गुणों, क्रियाओं, सामात्यता, विश्लेपता, समवाय ओर अभाव का स्पतन्त्र अस्तित्व 
है। एक द्रष्य जिसका विस्तार है दृष्ठि हारा देखा जाता है बशचतें कि उसका रग 
प्रकट हो ।4 इस सम्पर्क का स्वस्थ सयोग है, आख तथा पदार्थ को परस्पर 


£ सिवाय शब्द के, जो गुण होते हुए भी अपना प्रत्यक्ष ज्ञाव अपने-आप करता है। 

2 श्रवणेन्द्रिय कान के गढ़ के तन्दर आवद्ध जाकाश का नाम है बौर शब्द जावाश का गुए 
(धर्म) है। 

3 कीष इष्डियव लाजिक एण्ड एटोसिज्स, पृष्ठ 77 । 

4 वैशेषिक सूत्र 4 4, 6 
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वास्तविक कम्प्क में बाग हुआ कहा जाता है) नव्यन्याम के मत में, एदि पदाये 
मूर्त रु में है, तो स्पर्भ भी पदाबे का ज्ञान कराता है। गुणों कौर गति का ज्ञान 
मम्पे के दूसरे प्रकार हारा होता है। सामान्यठा का ज्ञाने दूमरे या तीसरे प्रकार 
मे होता है, धर्थाव हव्य, उसके गुण या यति सम्बन्धी जैसी भी सामास्यता ही, 
उसके घनुप्तार होता! है। स्यायश्ास्त के मत से समवाय बयवा अन्तर्गत री 
रवय ज्ञान का विपण है, जबकि बैंस्लेपिक के मठ में यह अन्तयेंठ प्रमेय पदार्प है। 
अभाव एटे प्रकार भे आता है । 
कु रित भट्ट तथा बेदान्द के अनूयावियों के मत में जान ने होता (अनूव- 
सब्षि) शान का एक स्वतन्त्र चाधन है। कुमारिल के अनुल्तार जब हम घड़े के 
बभाव को देशने हैँ वो हमे दो मिल-भिन्‍न प्रकार के राम होते हैं---एक सो 
निरिचित ज्ञान अर्थात्‌ भूपति का और दूसरा निषेघात्मक ज्ञाग अर्थात्‌ घड़े के मभावः 
का। वैश्यायिक के मत्त में घढ़ें का अमाव सिवितभूमि का एक विशेषण है और 
हमे हम प्रकार की अभाव-विशिष्ट भूमि का जान होता है । यदि यह कड्ढा जाए. 
कि हमें उन्हीं पदायों का शार होता है जो इख्दियो के सम्पर्क में बाते हैं भौर 
पदार्थों के अभाव पा इर्द्रियों के साथ सम्पर्त वही हो सकता, तो तैम्यादिक को 
उत्तर थह है कि आालोचक सून से यह धारणा बना नेते हैं कि केवल मयोप मौर 
समवाम दो प्रकार के ही सम्जर्ध है, बग्राव के सम्पन्ध में इनसे से एक भी समय 
नही, ब्मोति मयोग केवल दो द्रप्यो में ही सम्भव हो मकता है मौर अभाव प्रव्य 
चही है, तथा समचाय भो सम्भव नहीं, क्योकि अभाव अविभाज्य रूप में फिसी 
बातु कै साथ सम्बद्ध नही हो सकता ४ 
बोद्ध दर्न के अनुसार, अभाव के ज्ञान का अप अभाव का अस्तित्व नहीं 
है, बरिक उसका तातपसे केदन ऐसी किसी वस्तु का बस्तित्व है जो अभाव का 
आधार है। घड़े से रहित भूधि के निश्चित शान को, कम में पह़कर, पढे के 
अभाव के क्षान के झा मिला दिया गया है। किन्दु स्पायथरमभ का सतत है किए 
विश्चित सत्तात्मक पटायों का ज्ञान भो अपने-आपये वैसा ही एक सत्य है अंमा- 
कि बजावात्यक पाई का तार है ! पदि यह कहा जाए कि भूमि पर घहें के 
अद्यक्ष ज्ञान का ने होना घडे से रहित भूमि का प्रत्मक्त शान ही है, तो प्रश्न उठता 
है कि भूमि का घड़े से रहित होना भूमि के साथ तादात्य रखता है मा उममे 
मिल है? दोहो एकममान नहीं हो सकते। यदि भडेन्महित भूमि ओर घडे- 
4 विगेषण और जिम्ेष्य के 


पम्बन्ध े बारे में न्याय झा जो मत है, उको आलीचता इस 
आधार पर को जाती है कक बस्ठुन बाई सच्बत्श नही है ऐसी दो भौभो में शिय- 
मात नही है र। सगे (कम्न हे शह्‌ नही है, क्योकि यह ऐसी दो चीभो में विद्- 


हुं भी मिनट हो। स्पदव्य दृह है छो दोनों लम्वड चौजों थे विशयान 
हुने हुए भी शानों से पिन्‍ने हो! / संदेश से भक्‍िन्‍्दर है पद्चधपि विद्यमाव रीनो मे 


६ विपधण मौर विन्रेप्प दे सम्ब-स करे अर 554 हो 
है ९ वि ते उस प्रकार का नहीं है। छड्ी हाथ में (ए हुए ध्यस्ति के विषय 
ध मी रिदुरदा ला छसे से हउन नहीं है बोर न है स्वॉस्त को बिक बय थ हित से भिन्‍्दर 
2502० व का सर्द दन बोजों के माद सोदाध्म्य है। कप्राद के दिदय मे, विश्ेषण 
88 पम्प हट 30408: 24० कक भी इस्य, गुण वे व्यय के रिए अधाव में दिब्वशद 
| सम्बद्ध दिशेषण वा स्वच्प अपने 
2 042 हि अपना झा रूग सके । इसीलिए बहा जात है रह यणावका के ५ होते हे हट 
के बमागा पी जार शा कक # कलश हम हैक एल हो माय इन पद और 
मान शा परिणाम ही है, ब्रहिक स्कप अपन डक कर यो हिपय स 0 0000053 
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रहित भूमि मे परस्पर भेद है तो जैसे एक का ज्ञान प्रत्यक्ष से द्वोता है, दूसरी का 
ज्ञान भी प्रत्यक्ष से हो सकता है।' 

बौद्ध ताकिक सिद्ध करते है कि चक्षु और श्रवरेन्द्रिय अपते विपयो के साथ 
सीधे सम्पर्क मे नही आती, बल्कि दूर से भी पदार्थों का ज्ञान आप्त करती है। ये 
दोनो इन्हरिया, उनके मत में अप्राष्यकारी अर्थात्‌ पदार्थों का ज्ञान दूर पते प्राप्त 
करने मे भी समर्थ है। नैय्थायिक का तक है कि चक्षु इन्द्रिय आखो के गोलक या 
पुतलियों का नाम नही है, जो इन्द्रियों के भ्रधिष्ठान मात्र है। चक्ष इन्द्रिय तेजस्‌ 
प्रकृति की है और प्रकाश की किरण पुतली से बाहर दूरस्थित् पदार्थ तक जाती 
है और उसके साथ सीधे सम्प्ो मे जाती है। यही कारण है कि हमे दिशा, हूरी व 
स्थिति का सीधा प्रत्यक्ष इन्द्रियजन्य ज्ञान होता है ।* 

बौद्ध ताकिक निम्नलिखित युक्तियो के आधार पर त्याय के मत पर 
आपत्ति करता है: () चक्षु इन्द्रिय आख की वह पुठजी है जिसके हारा हम 
पदार्थों को देखते है और पुतल्ली स्वय बाहर जा सह्दी सकती कि दूरस्थित पदार्थों 
के साथ सम्पर्क स्थापित करे । (2) चक्षु इस्द्रिय आकार मे अपने से कितने ही 
बढ़े पदार्थों, यथा पर्वत आदि, का जान प्राप्त करती है, किस्तु इतने बड़े पदार्थों 
के निकट सम्पर्क मे वह आ नहीं सकती । (3) चल्षु इन्द्रिय को एक वृक्ष के ऊपर 
के हिस्से अथवा चनद्रमा को देखने मे एकसमान ही समय लगता है जिससे यह 
प्रमाणित होता है कि इन्द्रिय को पदार्थ के निकट पहुचने की आवश्यकता नहीं' 
है। (4) आख पदार्थ तक नही जा सकती, अन्यथा शीशे व अश्नक आदि पारदर्शी 
पदार्थों के पीछे की वस्तुओ का ज्ञान कंसे प्राप्त कर सकती । दूरी व दिशा का 
ज्ञान प्रत्यक्ष नहीं है किन्तु प्राप्त किया गया है ।! उदयन ने अपने “किरणावलि'* 
नामक स्रन्थ मे उक्त आपत्तियों का समाधान करने का प्रयत्न इस प्रकार किया 
है ()जो कोई पदार्थ का ज्ञान प्राप्त कराता है या उसे श्रकट करता है उसका 
उस पदार्थ के साथ सम्पर्क मे आना आवश्यक है। दीपक उस पदार्थ को प्रकाशित 
करता है जिसके सम्पर्क मे वह आता है। इसी प्रकार चक्षु इन्द्रिय, जो तेजोमय 
है, पुतली से तिकलकर पदार्थे के सम्पर्क मे आती है। (2) पुतली से बाहर 
आकर प्रकाश फैलता है और पदार्थ को आच्छादित कर लेता है तथा समूचे क्षेत्र 
में समा जाता है। (3) समीप और दूर के पदार्थों की झान-आप्ति मे समथ की 


] न्यायब्रिन्तु', पृष्ठ ।, और “न्यायमजरी” पृष्ठ 33 57॥ 

2 "यायबात्तिक, )। ॥, 4 | चक्ष इन्द्रिय के विपयमें एक रोचक भ्रश्त पर विचार किया गया 
है अर्थात्‌ यह एक है या दो हैँ । वात्स्यापव का कहना है कि इख्द्रिया दो हैं ओर जब हम किसी पदार्थ 
को पहले एक झाष से और उसके बाद दूसरी आख से देखते है ठव हमे ज्ञात होता है कि यह वही 
पदार्थ है जिसे पहने अवसर पर देखा था ! इसका अर्थ यह हुआ कि ब्रष्टा एक ही व्यवित है। किन्तु 
उधोतकर इस मत की स्वीकार नहीं करता (देखिए न्यायशाष्य और न्याग्रवातिक3 ) 7, ) | 
डेकार्ट के सामने यह एक वडी समस्य। थी कि किस प्रकार और क्यो दो अलग अज्नग ज्ञन जो वो 
आखो तथा दो काती के द्वाराशआप्त होते हैं, परस्पर मिलकर मय के ऊपर समान प्रभाव डालते हैं। 
उसके विचार से,-शीपंग्रन्थि से, जो एकसात्न तय मार्ग हे जिसके द्वारा प्राणियों के अन्दर सब फियाए 
भब्तिग्क में पह्चतों है, वहो इसका कारण है। किरणों के बन्दर स्वय अकट होने का भुण नहीं है। 
क्योकि उस अयस्था में वे जाजो य पदार्थ के मध्य में परदे के लूप मे प्रकट होकर हमारी दृष्टि गे बाघा 
झलनन्‍न कर राकती थी । खो की किर्णें यद्यपि दिखलाई बही देवो तो भी वाह्म प्रकाश की सहायता 
से पदार्थ तक पहुच जाती हैं (देखिए न्यत्यश्ाष्य 3 * ।, 38 49) । 

3 स्यायवातिक । , 4, और देखिए विवर्णप्रमेयसप्रहू, पृष्ठ 87 से आये । 

4 बाइबिल, दृष्डियन एडीगन, पृष्ठ 285 से आगे । 


4. शारतोम देशव 


सर्वाब मे अत्यर अवरप होता हे पचपि हमे इछका धूप्ट भान नही होशा। दूर 
स्प्रित चल्धमा बात्ष के खोदते पर इमलिए दिल्लाई देता है कि भकाश री गति 
इतनी वेगवती है कि उसकी कल्पना भी नहों की जा सकती ॥ गह्‌ सुझाव कि 
हमारी चक्ष दल्चिय से मिकला हुआ प्रकाश बाहर के पकाश के साथ मिलकर 
चुरुत एकाकार हो जाता है जिमके कारण सप्तीप और दूर के पदार्थ एकमाथ 
[इलाई दे सपते हैं, युक्तियगत नहीं ठहस्ता, क्योकि इस प्िद्धात्त के आधार पर 
हमे उत पदार्थों का शो, जो हमारी दृष्टि मे छिपे हुए हैं कौर जो हमारी पीठ के 
पीछे हैं, जाग होता चाहिए। (4) शीशा एवं अश्नक आदि कुछ चस्तुए स्वभाव 
से वारदर्शक हैं और इसीलिए ये प्रकाम को आर-पार जाने देने में बाभा नहीं 
देती। पृर्षमीसाता न्याय के इस मत का रामयेन करता है कि सभी इच्दिया 
प्राप्यकारी है, कर्याद्व जितका के शान आप्त कराती हैं उत पदायों के सम्पर्क मे 
आती हूँ। थवण ज्ञात के विषय मे, शब्द एक निश्चित स्थान से चलकर ध्वनि 
को लहरो द्वारा वायु के अन्दर गति करता है ओर इस प्रकार श्रव्ेम्द्रिय का 
अन्तिम धब्द के साथ सम्पर्क होता है। शब्द अपने निकास-स्थत से चलकर 
क्रमश महतो के द्वारा वायु के साध्यम मे सर्वेश फ्ैनेता है, ठीफ उसी प्रकार 
जैमेकि पौवे का पदाग वायु की भहरो द्वारा सब दिद्षाओ में दर-दूर पहुच जाता 
है।! किम दिल्ला से शब्द आ रहा है इसका परितात इस प्रकार होता है कि सव्द 
के निकास-स्थानों को विविधता धाम्द में विशेषता पैदा कर देती है और 
अवेद्धिय के: बिसेष भाग ज्याक्षील हो जाते हैं। इसी प्रकार पत्थ के विपय मे, 
पदाये के छोटे-छोटे कद्य बायु के माध्यम से नाधिका तक पहुंचते हैं। पदार्थ का 
इच्धिम के साथ कंबल सम्पर्क ही प्रत्यक्ष ज्ञान की उत्पत्ति के निए पर्याप्त है. 
जैसेकि सोठा हुआ मनुष्य भी चिजली की फदक मुन लेता है? 


गौतम के बनुतार, इस्द्रियजन्य प्रत्यक्ष ज्ञान का सबसे प्रथम स्वरूप यह है कि 
बह अवर्पनीय (अन्पपदेश्प) है। पदार्ये के प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए उसके साम का होता 
आपदयक गदी है ( नाम रही आडग्यकता गामाजिक व्यवहर के लिए है। किन्तु एदाई 
के प्रत्यक्ष जान के साध ही माघ उपके नाम का ज्ञान आवश्यक नहीं है। जयरत ने एक 
प्रत्तिद्ध आचार्य की सम्म्रति झद्धुत करते हुए कद्दा है कि उन सव प्रदार्षों का ज्ञान 
जिनमे शाम ददाये का मगभूत झवेगव है, प्रत्यक्ष ज्ञान के पंच से बाहर है। यदि एक 
अनुष्य किप्ती फल को देखकर उसके स्वरुप का अनुमद करठा है तो यह प्रत्यक्ष जान है. 
किस्तु यदि वहीं मनुष्य किसी दूसरे पुदुप से उस फल का नाम 'बिल्व' धुनता है तो यह 

६ देलिए जपनारापण ही परियुवि' 2 *2, 3 के हावस्थ 
पर आपत्ति उलादा है. क्र चर ब्यकाश ढह 0०० /04074 “५३५०३ जा कपएक 
सप्राने प्रभाव पश्ना हादिए ब्यौर हरए्क शब्द सो कानो द्वारा सुर जाद्ा चाढिए, सषवा बाँद एक 
कान महणई फोम पाली को सुनाई ने एश्नर कोहिए + किए वाथु ने साथ फऋगध करे हुए शम्द 
हल 22005 % ५ दुर 78 सुनाई देते हैं जो दागु भी धति हे पनिफुत जाते हैं ॥ इसका बोई 


अप्राद पह्ठी पहता । ५ क्योकि दरें दो श्ाकाश मे उत्यत्त होड़ी हैं जिउपर शम्द का कोई 
भी हे और हक मर टच विद है, पयाक्ति यह बात्या हे प्रदल ई दवा 


2 7,29) + अपार अदृष्ट अपदा अदृय नियदि इसका कारण समझा जाता है स्यायभाष्य 
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प्रत्यक्ष ज्ञान न होकर आप्त ज्ञान कहलाएगा ४ वात्त्यायव का मत है कि पदार्थ का 
प्रत्यक्ष ज्ञान उसके ताम के साथ और उसके विना भी हो सकता है। पहली अवस्था में 
उसे तिक्चयात्मक और दूसरी अवस्था मे बतिस्वयात्मक प्रत्यक्ष ज्ञान कहेंगे ।* अवर्णनीय 
(अव्यपदेदय ) और सुपरिभाषित (व्यवसायात्मक) से जो भेद है वही भेद निविकतप 
तथा राविकलप मे है । ह ४: 


वात्स्यायत और उद्योततर इस भेद का उलेल्ख नहीं करते झौर 
वाचस्पति, जो इसका उल्लेख करते हैं, इसे अपने गुरू त्रिलोचन का सत बताते 
है ।$ परवर्ती सभी दाद्ंनिक जैसे भासवंज्ञ, केजव्मिश्र, अन्तभट्ठ और सास्य तथा 
बशेषिक के अनुयायी तथा कु्ारिल भी इस विचार से सहमत है। गौतम अपनी 
परिभापा मे सभी प्रकार के प्रत्यक्ष ज्ञाव को निदचयात्मक मानते है । यदि हमे 
इस विषय मे सन्देह है कि दूरस्थित पदार्थ भनुष्य है अथवा एक खभा है, धूल है 
या घुआ है, तो यह प्रत्यक्ष ज्ञात सही है। जेन, जिनका मत है कि हम प्रत्येक 
प्रकार के प्रत्यक्ष ज्ञान मे प्रत्यक्ष के कर्ता तथा ज्ञेय पदार्थे दोनो से अभिन्न रहते है, 
प्रत्यक्ष ज्ञाम के अनिश्चयात्मक होते की सम्भावना का निषेध करते हैं। 


सबिकल्प प्रत्यक्ष ज्ञान के अन्दर ज्ञात पदार्थ किस जाति का है यह ज्ञान, उन' 
विश्ेप गुणो का ज्ञान जो उसे उस जाति के अल्य पदार्थों से विश्विप्ट करते है तथा दोनो के 
प्ररस्पर सम्पकक का ज्ञान, ये सब उपलक्षित रहते हैं। पदार्थ की जाति, बिशिप्ट 2४ और 
दोलों के सम्पर्क का स्पष्ठ ज्ञान निविकत्प प्रत्यक्ष मे उपस्थित नहीं रहता।£ निविकल्य 


] शाब्दिकों का मत है कि सभी प्रकार के प्रत्यक्ष ज्ञान का विषय, विपय (ज्ञेय पदार्थ) का 
ब्योँतक शब्द है (बारहूप तत्वम)। जगस्त इसकी आश्योचना करवा है (न्यायमजरी” पृष्ठ 99), भौर 
वाचन्पति प्रश्न करते है कि यदि पदार्थ तथा तामो का परस्पर तादात्म्य है तो वे नित्य शब्दों 2 साथ 
भी तादोत्म्य रखते है या परम्परागत शब्दों बे साथ ? प्रत्यक्षादुभूत पद्मर्थ अग्रत्यक्षानूभूत शब्दों कर 
साथ तादातूम्य नही रख सकते, त बे तायो के साथ ही ताक्मत्त्य रख सकते है, क्योंकि बच्चे पदार्थों का 
साक्षात करते हैं यद्यपि उनके नाम से परिचित नही होते । इस प्रकार जो शव्द का अथ नही जावते, 
उन्हें निविकत्प प्रत्यक्ष होता है और णो उन्हे जानते हैं उन्हें मी श्रथम वो निर्विकल्प ही शान होता 
है जो अवय्रेतना मे पडे हुए भूतकाल के प्रत्यक्ष के नाम को सस्कार को पुनर्जीबित कर देता है इस 
प्रकार बही निभिकल्प सबिकस्प प्रत्यक्ष बन जाता है (व्यायवातिक तात्यबैठीका, ! ! 4)॥ 

2 न्यायभाष्य, | , 4 | और देखिए “न्यायमजरी! पृष्ठ 99।./जयच्त का कहना है कि 
निविकरप प्रत्यक्ष पदार्थ को प्रकट फरने येले शब्द अयवा नाम का बोध नहीं करा सफता। शब्द चक्षु 
इन्द्रिय के प्रत्यक्ष का बिपय नहीं है, और यदि लक्षण तथा लक्षित पदार्थ के परस्पर मम्बच्ध का बोध 
तथा अवशिष्ट चि हू का प्रुतरुज्जीवत न हो तो शब्द का भी बोध नहीं हो सकता । राविकत्प प्रत्यक्ष 
शाब्दिक प्रतिविम्वों के माय जुड़ा हुआ है किन्तु निविकल्प प्रत्यक्ष ऐसा नही है और मामान्यता तथा 
गुणादि के बोध के विपय में दोनो में कोई भेद नहीं हं। भव हरि के मत में भाषा के थिना कोई 
बिच्ञार नही रहे भकता और इरा प्रकार निबिकल्प प्रत्यक्ष, जो सब प्रकार की भाषा से स्ववत्त 
प्रमसा जाता है, उसके विचार से असम्गव है (न्याय वातिक तात्पमंटीका, | , 4) ॥ 

3 रत्नकीति अपने 'जपोहसिद्धि' और 'क्षणभगसिद्धि' नामक गयो में इस लेखक का उल्लेख 
करता हे । देखिए 'सिवस बुद्धिस्ट न्याय ट्रैवटस', जिसका सग्पादन महामहोपाध्याय हरप्रसाद शास्त्री 
ने किया है । विश्वताथ निविकल्प तथा सविकल्प के भेद का बेकल्पिक व्याख्या के रुप में उल्लेख 
करता है। देखिए उनको '“न्यायसूत्र प्रवृत्ति, ॥ ] 4। 

4 'तर्वभाष' के मत में निविकल्प प्रत्यक्ष मे ययपि खात्मा का मंद के साथ गन का इन्द्रियो 
के स्वाथ और इत्द्रियो का पदार्थ के साथ सम्पर्क होता है तो शी पदार्थरुपी अन्तिम अवयव भौण होता 
है। किन्तु सविकक््प प्रत्यक्ष मे वहू गुख्य हो जाता है ॥ 


46 ' भारतीय दर्शन 


सौर सविकत्प ज्ञात का भेद जममग चेसा हो है जेसाकि पदार्थ के साधारण परिदष और 
उससे जान मे, अर्थात्‌ साधारण बोघ तथा विमान प्रत्यक्ष शास में है। 


प्राचीव वैशेषिक मठानुधाधियों के अनुसार, विविपल्प प्रत्यक्ष शान वह 

'है जो पदार्थ के सामान्य (ज्ञतिगठ) छुव विश्विष्ट स्वल्प के सम्बस्ध मे अधम 
पाज्षात्कार के मसय मत्पन्त होता है, जिसमे उतत दोनों के अन्तर का जाने 
सश्मितित नही है। सविकम्प प्रत्यक्ष ज्ञान में पढायें और उसके विशिष्ट गणी 
का भेद स्पष्ट होकर पदाये का ज्ञान निश्चयात्मक हो जाता है।* वाचस्पति का 
विशर है कि निविकन्य पत्यक्ष कान में हमे पदार्थ के गुणों का कान तो होता 
है, किन्तु हम पदार्ष क्षोर उनमे विधेषण-विशेष्य भाव का सम्पस्ध स्थापित गही 
कर पाते | और जब शेमा कर पाते हैं तो उसकी सबिसल्प प्रत्यक्ष शान सजा हो 
जाती है। कोघश का यही घत है। प्रभाकर प्राचोन वेशेधिक के अनुभाधियों के 
साथ सहपत होकर कहता हे कि निविकल्प प्रत्यक्ष शान मे हमें केदल पदार्थ के 
स्वाष्प-प्राष्न का शान होता है । मय हम जातिगत भामान्य और उबत पवार्थे- 
गत विद्चेप जुणो को भी देखते हैं, किन्तु उसमे भेद नेकर सकते से, जैसाकि 
संविदस्प ज्ञान में करते हैं, उक्त ज्ञान को निविकत्प लक्ञा देते हैँ। गंगेश की 
सम्मति मे निविकत्प अत्यक्ष क्षाम रह है जिसमे पाये और उसके जातिगयत 
गुणों का पुथरु-पूषक ज्ञान तो हो किन्तु दोनों के पारस्परिक सम्बत्य का शान 
जात न है।। पदाये का इन्द्रिय के साथ जेंसेकि घटे का आस के साथ, सम्पर्क 
होने ही घड़े के विषय मे तुरत्त यह शान नही होता कि यह घड़ा घड़ो की जाति 
का है ६९ १ जब पदार्भ ओर जिस जाति का वह पदार्थ है उसके पारस्परिक 
सम्बन्ध का भी शान हो जात है ठो उसे हम संविकत्प अथवा निश्चयार्मक 
प्रत्यक्ष ज्ञान कहते हैं। अन्तभट्ट के असुसार, निविकर्प प्रत्यक्ष शान पदार्श के 
दिसेप गुणो के ज्ञान मे रहित केपलमात पदार्थ के ज्ञान का माम है, जबकि 
सबिका्प प्रत्यक्ष शान के अन्दर पदार्थ (विशेष्य) भर उसके ग्रणो (विशेषणों) 
जैमेकि पदाये की सज्ञा और जाति के सम्बन्ध का ज्ञान था जाता है 6 


सविकाप प्रत्यक्ष का उतद विद्लेषण प्रत्यक्ष की जिया के अन्तर दो अवयवी, 
पर्षातू सामास्य प्रत्यय तथा अन्तिम तिणेय को हमारे सामने उपस्थित करता है। मसी- 
बंज्ञानिक श्रेणी वद्ध प्रकल्पता के हेत्वाभास का वि पहले हमे पत्पल होता है, फिर मापास्य 
अध्यय बनठा है और उसके बाद अस्तिम निर्णय होता है, इस प्रकार विसकरण हो जाता है। 

निविवक्प प्रत्यक्ष के सस्तस्थ भे एक सिन्‍य प्रकार का विधार, जो कि वस्तुत 
अमन्तोष॑जतक है, हम मव्यम्थाय मे देखने को मिलता है। वहा फेर कहा गया है कि चतला 
में जो ज्ञान अस्तुन होता है चह सिकत्प प्रत्यक्ष है, और उससे हम निविकन्प प्रत्यक्ष के 


[ ३४४४: ४+ 90 | प्रशाइर तथा पार्ययार्सय सिश्व, जिवड़े मत ने सिपत्प प्रचतत 
छ शस पृद्टात तक्ष स्पृत्तिगत प्रतिनिम्य दोगों कप सम्मिअण है, इकत दृत्य्ड्रीण का संमर्मद करते 
2० प्रपण्ठो घटचटाबपो३4 आानत जायने, ग्‌ 
कर पद 7वषोविशिष्धानवणाहय एव शानत जायने, सेरेव विविकन्पद्‌ । देखिए 'सिद्धात- 
| देह विविक्त्प प्रत्यक्ष वो विष्यत्ारक् और सविकुत्प प्स्भक्ष की 
बा “यह की संप्रकायरर भी बहता है। 
यहा प्रवारता का अये है रिक्षिप्ट बोध ;ध 
अब मार हूँ दै ५ न हा हक बुध । इस अडार समकारक ज्ञान बहार्थ-विश्ेत् गए बोध है, 
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अस्तित्व का अनुमान करते है। किसी पदार्थ का सबिकत्प प्रत्यक्ष ज्ञान, अर्थात्‌ 
पदार्थ के विशेष गुषो मे युक्त होने का ज्ञान, उत गुणों के नि्विकल्प प्रत्यक्ष जान की 
श्ूर्वावस्था का सकेत करता हे, जिसके विधा सविवात्प प्रत्यक्ष ज्ञान सम्मव नहीं हो 
सकता | यदि गुणो का प्रत्यक्ष ज्ञान भी सविकल्प होता दो उसका तात्यये होता ग्रुणों के 
शुणो का प्रत्यक्ष ज्ञाम और इस प्रकार उसका कही सी अन्त न होता। अतएव उक्त 
'उलभन से दुर रहने के लिए हम निविकल्प प्रत्यक्ष ज्ञान के अस्तित्व को ही स्वीकार कर 
सैते है । 


कुछ नैथ्यायिक निविकल्प प्रत्यक्ष ज्ञान को अनुमान का विषय नहीं 
मानते, बल्कि इसे केवल चेत॒ता को एक अवस्था-मात्र स्वीकार करते है जो हमे 
केबल अस्तित्व का बोध कराती है ।* जो इसे चेतना का एक तथ्य मानते है 
उतका तात्पर्य इससे एक अस्पष्ट बोध से है। किन्तु जो इसे सविकल्प चेतना से 
निकप्तित अमृत भावरूप मानते है वे इसे भाववाचक गुणों वी अभिजता के समान 
समभते है और इसे वे लिबिकल्प इसलिए कहते हैं दघोकि इसमे अनुव्यवसाय 
को स्थान नहीं है। ् 


न्यायजशास्त्र का कुकाव प्रधातत निविकल्प श्रत्यक्ष को सब प्रकार के ज्ञान का 
आरम्भिक विन्दु ससभनते की ओर है, यद्यपि उसकी सम्मति मे यह अपने-भापमे ज्ञान 
नहीं है। यह पदार्थ का तात्कालिक बोध है जो सही अर्थो मे ज्ञान तही कहला सकता। 
यह एक प्रकार की भेद-रहित, असम्वद्ध चेतनामात्र है, जो आत्मसात्करण, विभेदीकरण, 
विश्लेषण और समच्वय के कार्य से मुक्त है । इसे मूक, अव्यकत तथा शाब्दिक अतिबिस्तों 
से मुबत समभता चाहिए । सविकल्प प्रत्यक्ष ज्ञान चितना की एक व्यवहित, मेद-प्रदर्शक 
'एवं सम्बन्ध-निर्देशक अवस्था है जिसमे आत्मसात्करण और विभेदीकरण के परिणाम भी 
समाविष्ट हैं । बह व्यक्त, मू्तरूप और निश्चित ज्ञान है। निविकल्प प्रत्यक्ष जान में 
जातिगत वैशिष्ट्य और सम्बन्ध अन्तनिहित तो अवश्य है, किन्तु बे प्रकट होते है सवि- 
कह्प प्रत्यक्ष ज्ञान गे ही । इस मत का समर्थन पार्थेश्रारथि भिश्र ने किया हैं। तिविकह्प 
प्रत्यक्ष अर्थात्‌ इन्द्रिय-सम्पर्क से उत्पन्न अनुभव और सविकल्प प्रत्यक्ष जो प्रत्यक्ष च्ान का 
निर्णयात्मक हप है दोतो एक ही प्रक्रिया के, जो प्रकृति से एक ही है, प्रारम्मिक और 
शपुत्शह रण है | सिलिकहप फ्स्णक्क सयोएति। सतकाल झएरे नही बहता, आह पु छोर 


] इण्डियन लॉजिक एण्ड ऐडरोमिज्म पृष्ठ 7273 | अन्नभटठ अपनी “दीपिका” (42) में कहते 
है “विशिष्ट जान विशेषणज्ञानजन्य विशिष्टज्ञानत्वात्‌ दण्डीति आनवत्‌  विशेषणज्ञानस्थापि सविकत्प 
'ऋत्वे अलधस्थाग्रसगास्तिविकत्पसिद्धि (/ और बेखिए्‌ 'सिद्धान्व सुबतावलि”, 58 । विशिष्ट जान पदाथ 
विशेष (विशेष्य) का निर्णय अबबा ज्ञाद है जो पद्म का गुण (विशेपण) बतक्ाता है। न्याय का 
अत है कि इस प्रकार फे आन के लिए, यह घढा है हमे केवल इच्चिय के विशेष्य पदार्थ (घड़े)के साथ 
सम्पक की ही आवश्यकता नहीं होती, वत्कि विशेषण (घट्यव) के पृर्॑ज्ञात वी भी लफ़्क छोसने 
इस पुर्वशान को ही निविकल्प कहते है और इसक' साक्षात्‌ ज्ञान ज़,होझव8) में व्यक्त किया गया 
पूर्षमोमास़ा तथा तैदास्द ग्रुग के पुर्वेजान की आवश्यक्रेगिजंयों से सेद किया गया है। 
इन्द्रिया सन उसके तो पक न बृष्ठ 67 । 
अठत्व का निविकल्प ज्ञान होता है, /झ 'न्यायविन्दुटीका ', 
पक नहीं होते | जान अनिश्तित ( अशक्यत्वात्‌ ('न्यायविन्दुटीका', पृष्ठ 6) ) 
कालतम की दृष्टि से, अदृध्पू 4। 

2 बस्तुस्वसूमा 2 
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विः्लेपण-एहित है, जैम्स के धब्दों मे 'अपस्पिकद और जावाधिक अनुमय' है इसलिए 
सम्पन्यश्तप कद भेद इफके वियय में लायू नहीं होता श| पहुचे-पहल जब हम प्रकाध को 
देखते हैं ती, काण्डिलैक के ३ ब्दो भे, हम उसे देखने को अपेक्षा हम वही होते हैं ।' ४ इस 
लिए साघा एप बोध मे धूल होने की सम्भावना नहीं है। प्रत्यक्ष शान सम्बन्धी निरमेय मे, 
कहा कर्ता के विपय में छुछ विधान किया जाता है, ताकिक विवेचन की उत्पत्ति होती है. 
बगय्योकि हसारा झपना निर्णय परार्थ-मम्दस्थी व्यवस्था के अनुकूल हो भी सकता है और 
हू भी हो मवता । कद हप कहने हूँ कि 'वह मनुष्य हैं, हमाराकान, जहूर तक 
वह भब्द वा सम्बन्ध है, सत्य है, किन्तु जहा तक 'मनुप्य' ध्ाब्द का सम्बन्ध है, वह सत्य 
है। भी सकता है और नहीं भी हो सकता। के 
बिशोर में बौद्ध ताकिको का कहना है कि सविकत्प प्रत्यक्ष शान व्यवहिंत होने 
के कारण प्रवंधारणा से स्वतन्द जही है। किन्तु निविवस्य प्रत्यक्ष ज्ञाग प्वेधारणा मे 
स्वतन्ञ,, कर्यात्‌ कपनापो४ है। निरविकल्प प्रत्यक्ष जात में पदार्थ से गुर्षों अर्थात्‌ 
साहाम्यता, द्वव्यत्त, गुण, क्या, नाम आदि का ज्ञान नही होता, बल्कि यह केवल पदार्थ 
के सवलक्षण, सर्चात्‌ जिी ऑस्तिर्व का ही ग्रहण कराता है। यथा, जिसके हम सग्पर्ण 
मे आते हैं, झवर्णनीय है मौर जिमका हम वर्णन करते हैं उत्तका क्षेत्र सामाज्य प्रत्यव हैं। 
धर्मज्री्ि का कहना है कि फ्रयक्ष ज्ञान का विधए स्वसक्षण है, जबकि व्ययहित जावे का 
विषय साभास्य लक्षण है। उपस्थित पदार्ड अपूर्व, वितिष और दरणिफ है भौर जाता हुमा 
पकार्थे बादरें, सामान्म जोर स्थायी है।* जंसे ही हम किसो अनुध्ठत ममाय॑ के विषय मे 
दुछ कहते है, हम उसकत अम्बन्ध निगी अन्य अस्तु के साथ रथावित कर देते हैं, और 
इस प्रकार यथा अपनी प्रकृति को खो देता है तथा बुद्धि के हाय आविष्कृत भावों से 
जारोपपन हो जाता है। हम श्वैन्द्रिय दाग भनन्‍भन की सी बावाव सुनते हैं कौर यह 


 दे|्िए नौसक्पठदृत 'तकएग्र हरीपिकाप्साश' ? 
डे 2 जेम्स 'प्रिसिपप्त ओफ पाइकोसाजी', छप्ह2, पृष्ठ 4 योर देखिए स्यायप्राध्य 42 
ग् ह 


3 ज्याभभाष्य $ 2, 303 
न 4 यर्मकोलि मे अनुसार जरपना विचार बी बेह या है जिसने द्वारा पदाप (वियय)फो 
किक सका दी जाती है; “मिलाएममर्ेयोस्दप्रत्तिधास्त्ी वि बापना ।' यह बद् ज्ञाप है जिरका 
सम्बर्प्र शल्ते के साप हो खरता है। जदत्त का मत है वि कल्पना में ताल्‍्ण्ये छह सभ्दाव से है यो 
एक एहाये वय अपने सहायक, अपन जाति, घरुण, क्र दा, वाए और इब्य के साथ रहता है (स्याय- 
पजरी', पृष्ठ 97) ॥ बोढमह व अनुस्तर, ब्यवित् तवा शक्ति में, विशेष तथा सामान्य मे, देस्श भोह 
पू.। में बाई भेद वही है। #यारए सदिवरण प्रस्यक्ष जहा ऐे चही है, चहा भेदी व+ आशेष ऋ्ता है। 
हम छाप ले अतिरिक्त ऐोजाति ब+ प्रत्यक्ष नहीं +रठे, न गोरूपी दन्व वा इसके गुणों से रहित प्रत्यक्ष 
जरत दें और व एरि ही उठते घिल्द है हो गहि बरता है। हम जब पदार्य यो माम देते हैं तो हमे 
देन बलुको वा जो मिन्‍्नर्वअत हैं, एक्रसघात माल मेत्रे हैं। जब हम कहते हैं कि पह पत्र है! तो 
_यहू एक बदार्ध को ल्दिश कराध है और 'चंत्र' एक शब्द गा, और हमारा जिप्कर्द उन दोनो बे 
गाए “पुर जैज है। इसी पवार इच्द कर दर्ष उन बदादों में, को शात्विक रूप से मित्र भिन्‍्त हैं, 
रो दाय गुद्दीद तर्णापुरी बायेत करता है! बहू भकुए छसे रिए हुए है' इक बावए के 

| 


क ही अधिष्ठान मे निहिन कहे जात॑ हैं | इस प्रफाह 
2 प्रभपतों घटयटल्वयोपिशिप्टातवरणद्य एव री स्थन पर) । 
शुब्तादनि', पृष्ठ 55 + ६ पृष्ठ थम ग 
3 बह हिविदल्स प्रत्यक्ष को निप्पत्रारा ओर सक्लिस्य ,शामात्थ स्थापठाएं कापना से 


फह्वा प्रक्ाग्ता का अध है विशिष्ट दोध का प्रकार बुष्ठ 278) ? 
जा भा पद क आय हर ही. युण । इस प्रकार सप्रकार् ) 


स्यायशास्त्र का तवंसस्सत यथार्थंदाद 49 


आवाज़ यथार्थ है, किन्तु यह आवाज भवखी की हे या दृरस्थित वाष्पसीदी की, यह हमारी 
अपनी कल्पना है। घर्मोत्तर का तक है कि मा के स्तन तक का ज्ञान जो बच्चे को दूसरी 
बार होता है, अपने पूर्वअनुभव के आधार पर ही होता है, और इसलिए यह ज्ञान भी 
विद्युद्ध था अभिश्चित नही है। जैसाकि काण्ट ने कहा है, सभी सपर्क ऐसे रूप है जो हमारे 
मन हारा उपस्थित तत्त्वो पर जारोपित किए गए है और तभी वे ज्ञान के विपय बन सके 
है। सबिकल्प ज्ञात मे हम यथाथे को भरोडकर उसका रूप बदल देते है और इसीलिए 
बह अप्रगाणिक कहलाता है ।! दिग्ताग की सम्मति ये द्ब्यों, गुणो तथा क्रियाओं का 
ज्ञाम मिथ्या है |? बाह्य पदार्थ क्षणिण है और इसलिए वे जाते नहीं जा सकते ४ 
रचनात्मक कल्पता क्षणिक अवस्था की एक ऐसी ख्यू खना मे परिणत कर देती है, जिसमे 
भूतकाल प्रविष्ट होता है और जो आगे की ओर भव्ष्यि मे बढी होती है। विचार-जगत्‌ 
अयथार्थ (अनर्थ) है । परमार्यसत्‌ अनुभूत सवेदना है ।! यह समस्त मत इन विचारकों 
की अध्यात्म-विषयक्र पूर्वकल्पनाओ द्वारा निर्धारित है । दिग्नाग एक विषयिविज्ञान- 
बादी है जो समस्त ज्ञान को विशुद्ध मानसिक मानता है। यथार्थ के स्वरूप के प्रह्न को 
उसने अनिर्णीत ही छोड दिया है, यद्यपि प्रत्यक्ष-विपयक तथ्य उसे यह स्वीकार करने को 
बाध्य कर देत्ते है कि हम किसी यथार्थ सत्ता के सम्पर्क से आते है, चाहे वहू क्षणिक ही 
क्यो त हो । घर्मकी्ति अपने सौजान्तिक भुकावो के कारण अतिमानसिक यथार्थ स्त्ताओ 
को स्वीकार करता है, जिससे कि प्रत्यक्ष ज्ञान की विविधता का रामाघान हो सके, यश्वपि 
इनका क्षणिक रूप उनके ज्ञान को असम्भव बना देता है। वह सबवेदनाओ को वैयक्तिक 
तथा उतके पदार्थ-सम्बन्धी सकेत को अनुमात्तगम्य मानता है| 

नैव्यायिक बौद्धभत की कडी आलोचना करते है । उद्योतकर का तर्क है कि च्षय्ड 
इल्द्िय-ज्ञाम जो अपने-आप में विशिष्ठ और स्वत प्रज्ञात है और जो नाम या 
के सस्मिश्रण से रहित है, एक असम्भव घारणा है। हमारा पदार्थ-विषयक ज्ञान अनि- 
बाय हूप से व्यापक (जएतिमात्र मे सामान्य) रूप घारण कर लेता है ए बोदो का 
यह मत कि सभी सामान्य स्थापनाएँ काल्पनिक है क्योंकि केवल विशिष्ट पदार्थों का 
ही अस्तित्व है, नैग्यायिको को अमान्य है। उनका मत है कि सामान्य स्थापनाए 
उत्तती ही यथार्थ हैं जितने कि वे पदार्थ-विज्येप है जिनमे वे समंबाय सम्बन्ध से बिद्य- 
भात है। इस सम्बन्ध का ज्ञान था तो हमे सीधा प्रत्यक्ष ज्ञाम द्वारा होता है या इस 
तथ्य से अनुभान द्वारा होता है कि हमे विशिष्ट पदार्थों के छारे मे यह अभिन्ञता होती 
है कि वे यथार्थ प्रकार के है। पदार्थों का स्वरूप ही अन्तिम साक्षी है जो स्वय प्रकट 
रुप में हमारी चेतना को निर्धारित करता है। सम्बन्ध उपस्थित पदार्थों पर क्ारोपित 
नहीं किए जाते है वल्कि यथार्थ के स्वरूप में ही भासित होते है। हमारी बोघशक्ति 
का कार्य यधार्थ की पुर्णता से उस सम्बन्ध को केवल खोज निकालता है। यदि “यथार्थ 


4 किस्तु काण्ड निविकत्प अत्यक्ष ज्ञात को सम्भावना का तिपेध् करता है जिसके हारा बौद्ध 
की करंपना से, कैबलमाप्न भेद का ही अन्तद्‌ ष्टि से ज्ञान होता है। तुलना क्रीजिए उसके इस प्रसिद्ध 
ब॒दतब्य के साथ कि “प्रत्यक्ष ज्ञाव श्ाबो के बिना वस्धा है और भाव विता प्रध्यक्ष ज्ञान के खोलने 
हैँ ।” बच्पि पूरवतर मत के साथ इसका विरोध होता है जो 'प्रोलेयोमेसा' (8) मे व्यक्त फिया गया 
है और जिसमे प्रत्यक्ष ज्ञान के निर्णयो दया अनुभवों के तिणयो मे भेद किया ग्रयमा है। 

2 देखिए बूई “दंशेपिक फिलासपी , पृष्ठ 6 । 
क्षणम्य (ज्ञानेन) प्रापयिहुम अगवयत्वात ( न्यायविन्डुटीका', पृष्ठ 6) । 

'त्यायविन्दु' पृष्ठ 05। 
स्थायवातिक | ६, ६। 


पके पर 
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भें मम्बाघ निहित नहीं है और झाप का विधय मम्वन्धयुकत है, तो हमे दुद्धिगर दिपय 
नौर दष्टिवत विषय के मिव्या विरोध को स्वीवार करना पड़ेगा। शात बष्य देसा 
नही है जेंपाकि दिपय वघ्तुत हदय है। बह ज्ञाता और उद्दीषक पदायें के मध्य ल्वित 
शक तृतीय दल है। किस्तु जैसाकि हमने देखा, स्याधरदर्शत के अनुप्तार लिविकप और 
सविक्त्य प्रधयक्ष गान ठास्विक रूप में एक ही हैं। सम्बन्ध धन्य से हठात्‌ प्रकट चहीं हो 
जाति। वे निधिकत्प ज्ञाज में विद्यमान हैं, बद्षपि हेम संविकत्प ज्ञान मे ही उतरे 
अस्तिस्व से अभ्िक्ष होते हैं। जयस्त का हऊ है कि संविकत्प शान का वियय बयधापें 
नही है, करोशि निविकत्प ज्ञान के द्राए भी उसका शोध होता है। सिषासनसम्बन्धी 
अवग्रयो अथवा स्मृदि के पिपयसूत तत्पों को उपस्थिति मात्र इस्दियों को सक्रियता घर 
हस्तक्षेप नहीं करती संविकत्प प्रत्मक्ष शान की जिनता एम ताकि दोष नहीं है। 
उसमे अन्तनिहवित शिचार का प्रयोग इसही प्रामाणिकात का समन करती हे । थादि 
संबिकन्य प्रत्यक्ष उसीझा ज्ञान कराता है मिसक्ा ज्ञान पहले ही विविकल्प प्रत्यक्ष 
द्वारा हुआ है, तो यह कोई इस बात को दसीस नहीं है कि वह सत्य नहीं ही सकता! 
सवीमता सन्‍्य की क्ोटी नहीं हैं। विचार विधपक तत्तत विकल्प्मात्र नहीं हैं। 
सामान्य जो प्रत्यक्त ज़त का विषय है, मेवलमात्र नाम ही नहीं है, कररोंकि लाम 
के अभाव भे भी उसका शान होता है। दक्षिण भारत का सिवासी जब उत्तर भारत 
भें ऊटो को देखता है तो बढ उनकी सामान्‍्यता को सम करवा है, चाहे उस्ते उप्त 
वचचु के मात्र का ज्ञान नहों। हम जब अपनी चारों उयलियो को देखते हैं तो हम इतमें एक 
सामाम्य भाव भी लक्ष्य करते हैं तथा उनके विश्ञेप गृणों को भी लह्ष्य करते हैं। रदि हम 
पदार्भ के कैवल विशेष रूप को ही प्रदृण करें तो हम दूसरी घटना का प्रथम के साथ 
सम्ब्व स्थापित ने कर सकेंगे । यदि यह ढक दिया जाय कि जम हम दुशरी यार देखते हैं 
तो पहनी बार का स्मरण हो आठा है, तो जफत को लहूता है कि पहुले के स्मरणमात्र 
मे कोई लाभ सही द्ोगा, बपोकि सह दूसरे के साथ पम्दद वही है। मदि इसका ताधवे 
देह है कि दुसरे का शान पहले का सकेद देता है, क्योंकि दोनों एक ही बर्गे के हैं, तो यह 
स्पष्ट है कि पहले प्रत्यक्ष शान मे भी उसकी साम्रान्यता औौर विभेषता का भी ज्ञार्त हुमा 
था । निविक्तप प्रत्यल झान में सामान्य सभा विशिष्ट का ज्ञाव अस्पप्ट झुप में और 
संविकश प्रत्यक्ष ज्ञात प्रेश्पष्ट छप में होता है। बौद्ध विचारक भी यह अस्वीसार नही 
करते कि जद्र हमे क्रिती विशिष्ट पढाये वय प्रत्यक्ष ज्ञात होता है तो हमे सामान्यता 
(भनुदृत्ति श्ञाच) वा भी बोध होता हे! लव प्रदद उत्तन्‍्त होता है कि इस बीध 
(अनुदृत्तिज्ञानोत्यादिका दाकित ) का आधार वया है, अर्थात क्या थह जिश्चिप्ट है अथवा 
उसमे बृछ मिल्‍न है, नित्य है अदवा अनित्य है, प्रत्यक्ष होने मोग्य है बधवा नही, वयोकि 
यदि बोध मे कोई वद्चिष्टय है तो दौध के डिपय में भी वेश्िप्टय अवश्य हागा।? इसलिए 
सामान्य विशिष्ट से भिस्तर है, वह व्याप्त होने मे दित्य है, जतकि विशिष्ट पदार्थ दत्पत्त 
होते वया वप्ट होते हैं। और सामान्य थयायँ है, चाहे वह प्रत्यक्ष शान का विषय हो या 
अतुमानग्रस्य हो? इस कर्क की फि सविवत्प प्रत्यक्ष ज्ञान पदाये के निर्देशक शब्द के 


] विधयारिशयकऋतिखेच पर्मशनिशियादुपस्‍ते ( स्यागपजरो', 
2 दंखिए सोायगजरी (री, समर नाव 


हि पृष्ठ 303 3, 3/3-3]8 8 तुना छीजिए न्याय के मं की सेग्ड 
टामर के श्य मत के साथ कि मपुष्य के ज्ञान एकता 
विकास पुष्प का मुध्य उद्देश्य एक रेशा मह्तयणाताक एकता है 
गो इंद्धिया झथ 


बट दोतो का मनिवाय भार गहदा है। स्यकित्व हवा वरिमापात्मर चैसिव्दूस 


प्राप्त हाथा है ओर बुदातअ शक्ल दुडधि से। श्यत्र के उदिदष्ट दियय के आईर 
आारतस्द बस बन्तजैत योर विशेफ सर पेन जाने 87240 % ४४ 


न्यायघास्त्र का तकसम्मत यथार्यवाद 5! 


स्मरण पर सिर्सर करता है और पदार्थ के इन्द्रिय करे साथ सीधे सम्पर्क पर निर्भर मही 
करता, इस आधार पर आनोचना की गईं है कि यद्यपि सविकल्प प्रत्यक्ष इन्द्रियगृहीत 
ज्ञात तथा स्मृतिगत प्रतिबिम्ब का सम्भिश्रण है, तो भी प्रमुख अवयव इच्धिय सम्पर्फ ही 
है, नाम की स्मृति सहायक अवयव है। कोई भी बोध प्रत्यक्षजनित्र हैं अथवा नहीं, यह 
परिधिस्थ उत्तेजना की विद्यमानता अथवा उसके अभाव पर निर्भर करता है (!? 

यहाँ हम, बीद्ध तथा नैय्यायिको द्वारा समधित यथाथे-सम्बन्धी विचारों से जो 
मौलिक विभिन्‍नता है, उसपर पहुचते है। बौद्धो की धारणा है कि यथार्थ सत्ता साधारण 
“यह है, अर्थात्‌ एक क्षणिक विशिष्ट जो अपने गुण के अन्दर बन्द है, जो काल के अन्दर 
बराबर रहने अथवा देश्न के अन्दर विस्तार मे सर्वथा स्वतत्र सर्व पृथक्‌' है। समस्त सबंध 
स्वेच्छा से बाहूर से कल्पना द्वारा फैलाया गया जाल है। इसके विपरीत, नैय्यायिक का तभे 
ग्रह है कि जिसका अस्तित्व है बह क्षणिक गुण नही है, बल्कि विशिष्ट पदाथे है जिसके 
अन्दर विषयवस्तु को विविधता है। अनेकत्व के होते हुए भी बह एक रहता है। बहू अनेकों 
में एक है। जहाँ तक वह दूसरो से पृथक्‌ है वह अपने-आपमे विशिष्ट है; और जहाँ तक 
वह अपनी विविधता मे एकसमान है वह सामान्य है, और अपनी इस समानता के कारण 
बह एक वर्ग का अग भी है ! प्रत्येक विशिष्ट पदार्थ के ये दो पहलू है। अगु-एप विशिष्ट 
पदार्थ, जो सब प्रकार के विभेदों से रहित है ओर केवलमात्र सम्बन्ध जिसका कोई अतिम 
बिन्दु नही है, एक ऐसा, मिथ्या विश्वास है जिसका सस्बन्ध जिसका समर्थन अनुशव से 
नहीं होता। तादात्म्य तथा विभेद एक पूर्ण इकाई के अन्दर ही पृथर्‌-पृथक्‌ जाने जा सकते 
है, और थे ही जब स्वतन्त्र इकाइयो मे वटकर कठोर हो जाते हैं तो मिथ्या हो जाते है । 
आधुनिक मनोविज्ञात न्याय के इस मत का समर्य॑ंत करता है कि प्रस्तुत पदार्थमत विषय 
के दो पहलू है---इन्द्रियगम्य गुण मौर साम्वस्ध । 

ऊपरी तौर पर विचार करने से हमे यह भ्रतीत होता है कि अपरिपव्व हन्द्रिय 
सबेदनाए जो ज्ञान की उत्पावक सामग्री है, उच्चतम गथार्थ सत्ता है। किन्तु इस स्थिति 
को स्वीकार करता क्ठित है कि मनुष्य की खण्ड-बण्ड सवेदनाएं ही वस्तुओ का यथार्थ 
तत्व है। अस्तव्यर्त पड़े असस्य पत्थर, छंढें तथा लकडी मकान नहीं है। अनुभूत सवेद- 
नाए ज्ञात नहीं है। वर्तमान क्षण की परिधि भें आवडद्ध सीमित ज्ञालवाद तो हमे सीधा 


तत्त्व है छेसाकि डेकार्ट का विचार थापुऔर म बकेली इन्द्रियप्रदत्त सामग्री है जैसाकि अनुभववादियों 
(छपीरिस्विस्टग) का विश्वास है। हम वस्युओ का झा भ्राप्त करते है, और दस्तुए न तो अमूत सार 
शरद हैं; और के विशपश्णिक प्रत्धदिए्द है सणफ़रये। को चिझषऐे के पृ ऋए्ले का अर्ण होण वस्टुओ, 
मे उनत दोनों के एकल्च को न देखना । 

] न्यायकन्दली', पृष्ठ 93 । पार्थस्षारथि मिश्र का कथन है कि “मविफत्पम्‌ अपि अनुपर- 
तैन्द्रियव्यापारस्थ, जायमानम अपरोश्ादश्ासत्वात्‌ प्रत्यक्ष! (“जस्त्रदीपिका', पृष्ठ 03 4) । 
बौद्ध मतावलम्वी तक करते है कि सविकत्प प्रत्यक्ष राक्षात नही है जोर न स्पष्ट ही है, येथपि इससे 
दीक पूर्ववर्ती तिविबत्प आन के साथ सम्बद्ध होने से यह ऐसा प्रतीत होता है । किग्तु यह एक कल्पना 
है। प्रभाचन्द्र ने भी बौद्ममत की जादोचता फी हे। अस्प्टता केवल संविकल्प थ्त्यक्षा की ही 
विशेषता तही है । श्ीणे अयवा अन्नक से छिपे दुरम्थित पदार्थों के प्रस्यक्ष शान अस्पष्ड होते हैं, चाहे वे 
निथिकर्प हो चाहे सविफरप । थदि मबिकत्प प्रत्यक्ष इसलिए अप्रासाणिक है कि यह शो उसोको प्रत्यक्ष 
करता हैं जिसका बोध पहले हो चुका हे, तो अनुमान भी अप्रामाणिक है, ध्योकि वह भी दसीका वोध 
कराता है जिसका बोध पहने सामास्व न्याप्ति के साइचाये द्वारा हों चुका है। बौद्धमठ के आधार पर 
सब पदार्थ क्षणिक हैँ और इस प्रकार कोई प्रत्यक्ष ज्ञान सम्भद नही है। अनुमान मे भी हम विपय के 
'विष्टिप्ट व्यव्तित्य पे ग्रहण नही करते है । किन्तु उससे आनुमातिक जान अप्रमाणिक नहीं हो जाता । 
शब्द और विचार विषयक्त सम्बन्धो की विद्यमालता का प्रामागिकता के साथ कोई वास्ता नहीं है। भूल 
हो जाते की सभावततों ओर क्रियात्मक कार्यक्षमता सबिदल्प दया दिविकत्प दोनों प्रत्यक्षो से रहती है । 


42 भारतीण दर्सेन + 


बौद्धिक झात्मघात अशमर की मोर बग्रसर करेगा, क्योकि उससे विचार मप्दच्दी दोवन 
हक कत्पित कट्टामी-मात रह जाए गा । बौद्ध दार्मतिक निश्िरिय अभिज्ञत्ता का वास्तविकता 
के क्षनुभव के शीथ तादात्य वतनाते हैं। दे हमे मानसिक आलोचना के पाप में मुक्त होने 
बा यादर देते हैं ! परन्तु व्यवधानशून्यता के लिए उदका जोग एक पूर्वपह मान है। तेस्य 
$ प्रति निष्ठा का अर्थ मानसिक आलोचना से मुख्ति तो नही है। मैं जद यह वहूता हूँ कि 
यह वस्तु, जिसे मैं कपने सम्पुछ्त देखता है, चारगी है, दो विध्चय ही में इस संस्वस्ध मे 
जातवूसकर कोई आलोचनात्मक मुझ्षेता सही करता हु। भानगिक आत्मयोध मालद- 
मस्तिष्क का स्वाभाविक कार्य है। मानव का मस्तिप्क कोई खाली कमरा त्तो है नहीं 
जिममे इस्दियजन्य बोध दुरात धुस जाते हो। श्रत्पेक इखियजत्य ज्ञान प्रेरणात्मक पदार्थ 
के मग्पक की फ्रियात्मक प्रतिक्रिया है। हम जन्मजात विचारक हैं मर इसलिए जी शान 
हमे उपलब्ध होता है उसकी व्यस्यः किए बिना हम नही रह मकते $ सवेदनाए हम एक- 
दम मम्यस्थ-रहित प्राप्त वही होती। दे हमे दिपपरिप्स्ता के भाव के माय प्राप्त होती 
हैं। दे अन्य तत्वों फे सम्धिश्ित पुझज ले विछ्चे हुई हमारे झा प्रश्तुत होती हैं। आणविक 
"अब (कर्तमान) का कोई अस्तित्व नही है। आकाश-स्थिति प्रत्मेक किन्दु के बार्रा सौर 
अस्य दिगदु भी है, जैसेकि समय बाग प्रय्येक कण निरतर दुधरे क्षण में परिबंदित होता 
जहूता है। बौद्ध दर्भन के मत से इस्दिय और अववोध (प्रतिषत्ति ) भिन्‍द-भिन्‍न हैं और दोनो 
के कार्य भी एक दूसरे में बिलकुल पृष हैं! इन्द्रियों द्वारा गृहीत सामग्री सिस्म-भिल्त 
विधिगो से परम्प्श एकड़ हो#र कान के जधलू का निर्माण करती है। उपत साप्रणी मे 
ऐसे सम्बन्ध जुड़े रहते हैं खिन्हें हमार शान ही पुणक करके 


श हु ६४६४३ है। शान भे 
यथायत्ता का ने तो हम निर्माण कर सकते हैं ओर थे उसमे कोई परिवर्तन ही कर सकते 
हैं। ईस्सियो द्वारा जो अस्पाट रुप भे ज्ञाद होता है उसका स्पष्ट ज्ञान तब हौता है जब 


हम अववो के क्षेत्र से पहुचते हैं। जो सम्बद्ध व तर्कुसमत है वही यथार्थ है। दधायंता 
का स्वरूप न तो इस्दियों को प्राप्प होता है और ने ही अवद्ोध फो। बह केवल पूर्ण 
क्षत्पा को ही शाप्त होरए है। 

पर्मकीति प्रवदर्क ज्ञान के चार प्रशार स्तोजार फरताहै इन्द्रियजस्यथ आफ, 
मानसिक ह्ाने (मनोविद्ान), व्थत्मचेतता तथा यौगिक अक्तदृ प्टि। इफ्रियजल्य प्रत्यक्ष 
कील में इखिया माध्यम का काम करती है॥ ग्रामसिक ज्ञान को भी इसच्द्रियजम्य ज्ञान के 
ही ममाव कहा गया है, वयोकि दीती एक ही थरेणों के (एक सत्हानो हैं। गह शाव 
इंस्ियश्न्य शान के अगने ही छाथ में उत्पन्‍्त होता है। एक प्रकार मे यह कुछ-कुछ 
पश्चातृ-विग्व है, क्योंकि पर्मत्तर का कहता है कि “मान सिक-ज्ञाम तब तक इत्वत्त नही 
ही मकता जद तक कि आख अपना काम कुछ समझ के लिए बन्द्र कर दे। यदि घाए 
निषाशील रहे तो हमे अपकृति रूपा दृष्टिफ्ववित् सम्दन्यों इन्द्रिप शान बरावर होहे ही 
रहेंगे (४ शुद और दु खू वा आन्तरिक प्रत्यक्ष शान तीमरे वर्ष के आन आता है जिगे 








$ शतक अनोविज्ञानम््‌ उपरध्ष्याप्रर खक्षवि प्रत्यक्षमिप्यते ! स्थ्पपारदर्ति कर 8 
शाद हम सर अप पततम शव ६ 244 वी का 33) ! ठुखना चोजिए पेमन के इस 
यार साथ कि हु अवेदनाओो का के उ अढ़ को एए। के करते है, आशर गए तो औविक रूए हे यह 
स्मुजे रूप मे भोविक अद॒यता उत्तेजना के छा मार एक ही हमव मे होदी है और इस रूप में 
24905 के बन्द होते दर धवेदला भरे अप्ट हो जाती है । (कन्तु, भमद मे बाएं हुए तुफात की भोति, 
हा हमप्ल हो ज'के चर जैसे उडी हे क्स्तें को झरने “रन कद होने में मपप समता है, उसी 
प्रत्रार उत्तेजना दे शांत होने पर भी को भमाप्द होने में सपप सगता है; इस घश्द तुविभ्य 
प्रमाण का सेघन सौलिफ सवेशता [ऑण्येटफ्ट) की हैद॒ति हे मच्द टसए है; सेणव भर अल है दि 


क्षांपर शद्‌ हुप- 
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स्वसवेदना या आत्मचेतना कहा गया है ! हमे आत्मा के अस्तित्व का ज्ञान उसकी सुख 
या दुख जैसी भिन्‍नर्थभन्‍त स्थितियों के जान के द्वारा होता हे। यह सीधा अन्‍्तज्ञोत है 
जिसके द्वारा जीवात्मा का आविर्भाव हमे होता है (आत्मत साक्षात्कारी) । यह बुद्धि के 
हस्तक्षेप से स्वनन्त्र है ्लौर इमीलिए इसमे भ्रम की सभावना भी नही हो सकती । प्रत्येक 
माससिक व्यापार से इसका सहयोग विद्यमान रहता है। धर्मोत्तर ने इस स्वसवेदना को 
और उस जात्मीयता तथा भावुकतापूर्ण आवेश को, जो प्रत्येक प्रत्यक्ष ज्ञान में उपस्थित 
रहता है, एक समान बताया हे । नब्यन्याय ने इसे परदर्ती उपज कहा है जो चेतना के 
ऊपर आच्छादित हो जाती है। गगेज के मत से इसकी उत्पत्ति तव होती है जब हम कहते 
है कि 'मैं जानता हू कि यह एक वरतन है ।” व्यवस्ताय अथवा सविकल्पज्ञान हमे किसी 
पदार्थ का ज्ञात कराता है, किन्तु इस शात को कि “मुझे पदार्थ का ज्ञात है” अनु अर्थात 
पीछे से उत्पन्न हीनेबाला व्यवसाथ अथवा परचादज्ञान कहा जाएगा। “यह एक घडा है" 
एक अबवबोध है, “मैं जानता हू कि यह घडा है,”? अनुव्यवसाय है, अर्थात्‌ पदार्थ के 
अवबोध के पीछे होनेवाला ज्ञान है । साख्य और वेदान्त का मत है कि चेतना की प्रत्येक 
वृत्ति पदार्थ को प्रकट करती है तथा अपने-आपको भी प्रकठ करती है, जिसमे आत्मा 
सम्मिलित है ।? घर्मकीति के मताबुसार, हम बौद्धघर्म के चार सत्यो को, जो ज्ञान के 


मौलिक संब्रेदना अपने पीछे, एक गहरा प्रभाव छोड जाती है जो अवसर पाफर तथा उन्षित अवस्था 
में एक एसी संवेदना को उत्मस्त करता हद जिसे स्मृतिजन्य कहा जाता है गौर जो भौतिक नही द्ोती । 
देखिए सेमन की 'तेमिक साइकोलॉजी । 

] दौपिका, 34 

2 न्याय-ईशेपिक का शत कुणारिल के मत से भिन्‍न है। कुमारिल का भत है कि बोध का 
अनुमान गदार्थ को ज्ञातता से होता है! जैन वाशनिकों, वेदातियों, तथा कुछेक वोढ़ों का ऐसा 
विश्यास हे कि वोध का बोध अपने से होता है। त्याय्-वैशेषिक के जतुसार, बोध अपने हरी ऊपर 
मुकर स्वथ बोध को विपय नहीं बन सकेता। यह बोध परभ्रकाशक है, स्वप्रकाणक नही है । यह एक 
अन्य बोध के द्वास अभिव्य्त द्वोता है, क्योंकि यह्‌ एक कपड़े की भाषि ज्ञात का विषय है (ज्ञाव 
ज्ञानातश्वेध प्रमेवत्वात्‌ पटादिदत) । उक्त मर की जो आलोचना जैन दार्चनिको ने की है यह सकेप 
में इस प्रकार रखी जा सकती है () जिस प्रकार सुख कर बोध अपचे-आपमे होता हे दूसरे से गही, 
ईश्वरीय ज्ञान भी अपने-आपसे होता है दूसरे से नहीं, उसो प्रकार प्रत्येक आत्मबोध को भी स्वत 
ज्ञान मानना चाहिए, अन्यया एक बोब की जानते के लिए दूसरे बोध की और उसके बोध के लिए 
एक अन्य बोध की आवश्यकता होगी और इस प्रकार श्रृ खत्रा का कही अगर न होगा। (2) इस थोधी 
मुक्षित की जालोचना कि ईश्वर के गन्दर दो बोध हैं, एक तो वह जो गमसत विश्व का बोध ग्रहण 
कर्ता है कोर घूसरा वह जो इस बोध का बोब गहूण करवा है सरलता के माथ हो सकती है * 
दूसरे बोध का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है या नहीं ? यदि होता है तो अपने जापसे होता है या किसो अन्य 
से ? यदि अपने-आपसे होता है तो क्यो न हेफ बही क्षमत। पहने म भो मान ले ? यक्ति दूसरे से होता 
है तो इस श्र खला का कही बन्द न होगा । यदि हम कह्दे कि दूसरे का ज्ञान पहले से होता है तो हम 
एवा चनक वो मे जा जाते हैं। यदि दूसरे वा प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं होता और यदि यह बिना अपना 
अत्यक्ष ज्ञान हुए पहले का प्रत्यक्ष ज्ञान आप्त कर सकता है, तो क्या पहला ऋपना प्रत्यक्ष ज्ञान हुए 
दिना भी समस्त विश्व का प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त नही कर सकता ? इसे स्वीकार करना ही होगा कि 
ईडवरीय ज्ञात स्वत ज्ञान है। समस्त विश्व का वोध ग्रहण करने में यह दपना बोध भी प्रहण करता 
है। दस परत पर ईश्वरीय तथा सात्वीय ज्ञात मे कोई भेद तही है । अपते-आपको तथा अन्य को 
अभिव्यक्त करने का लक्षण (स्वपरप्रकाशक) चैठन्य के अन्दर है, वह चाहे भाववीब हो सथवा 
ऊयरीय हो । किन्यु सर्दज्ञवा सामान्य लक्षण नही है, क्योकि इसका सम्बन्ध केवल ईश्वरीय चैतन्य 
के साथ है। (3) प्रत्यक्ष अथवा अनुमाद छाया पश्चातू-बोध (अनुष्यदमाय ) का कोई प्रमाण नहीं 
मिलता । न्याय के इस्त मत को कि अनुध्यवसाय में आत्मा कर मन के साथ सम्पर्क रहता है, स्वीकार 
नही किया गया, क्योकि मन क्या अस्फित्त अठिद्ध है । (4) यदि एक बोध दूसरे से जाना जाता है तो 
जब तक पहुला बना रहता है दूसरा उत्पत्व नही हो सकता, क्योकि बोध पूर्वानुपर होते हैं। और जव 





नर 
54 भारतीय देन 


साधारण साधनों की पहुच पे परे हैं, पौपिक अच्तदु प्टिसे प्रत्यक्ष देखते हैं जो समस्त 
अ्म से उत्मुवत है और बौद्धिक दोष से भी रहित है यद्यपि स्वरूप मे वह लिविकरप र् 
अस्यक्त ही है; प्रत्यश्ट शल की मानाबिध श्रेणिया हैं। विश्लिया घने अन्धकार मे भी 
पदार्थों को देख सकती हैं और गिद्ध अपने भिकार को बहुत दुर से कक लेते हैं। निरन्तर 
ध्यान का अभ्यास करने है ममुष्य इन्द्रियातीस भर्चात्‌ दिव्यदृष्टि प्रधप्त कर सबता है, 
और समीप व दुट के, भूत और भविष्य के तथा सुदर और दृष्टि से जो मल ममी पदार्थों 
का प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त कर सकता है १ इस अत्याल उच्च श्रेणी के अस्तज्ञति मे अल 
की ध्यपपानशूस्यता होती है। हमारी दृष्टि मे जो चमत्कार प्रतीत होता है, ऋषियो के 
[नए बही एम प्राइत्तिक देल है। हमारी विमूढ दृष्टि को जो अत्यन्त जटिल और रहस्प- 
पृण प्रतीत होता है, ऋषिणे शो वही हस्तामनकवत्‌ प्रत्यक्ष हो जाता है। पद्दा हुए एक 
पस्तु रुपान्तरित है । सबसे विचसे घरातल में रिण्डीमूत पदार्थों का सोया सादा इच्द्रिय- 
अन्य ज्ञान है और सर्वोच्च धरातल पर घौषिक अर्देंदू प्ठि है। प्रथम प्रकार मा शा 
प्रकृत एकजस्मा सनुष्य का है, जबकि दूसरे प्रकार का शास आध्यात्मिक ड्िजन्मा पुरुष 
का है। पहले प्रकार का ज्ञान भात्मएवेदेण का महान सघपें प्रारम्भ होने से पहले आता 
है, और दूसरे प्रकार का उस सर्य के अन्त में भाता है! दृसशा शान एक सिद्धि है जो 
शान की परिएक्त अवस्था एवं क्षान्तरिक वेदना का परिणाम है मौगिक भन्तदूँ प्ठि 
यथार्श वा ज्ञान, अंसाकि वह है, उसकी पुर्णेता ओर एकनयता में प्राप्त करती है 8 
योगित अस्त प्टि तथा ईडवरीय सर्वज्ञता में इतना अन्तर है कि पहली उत्पन्त होती है 
और बुरी नित्य है ।$ 


गगेश लौकिक तथा अत्तौफिक प्रत्यक्ष मे भेद कर्ता है। अलोकिक प्रत्णक्ष 
हे तौन भेद हैं नो तीन प्रकार ने' अलौकिक सन्निकर्षों, र्चात्‌ छामान्य लक्षण, 


पहला नष्ट हो गया हो बड़े उत्पस्त नहीं हो धवठा, कवौकि तब बोछ करने को फुछ विषय गही रहा । 
मद प्रहे पके शान का, शिपिशा अब अस्विव नहीं है, बोष प्रहण करवा है पो बहु शिुण चन्द्रमा के 
चोध के धम्राक एक प्रात है! (5) यदि दूहरे बोध ता अध्यक्ष शात होका है तो इसे अवश्य आय 
बोध के द्वार होना चाहिए और इस शकार इस श्र, खा कह कही मत में होगा ? यदि दूसरे शोध का 
प्रस्यश ढड़ी हा॥ तो स्वच्च बताव बोध बहद बोध का शान किम प्रद्चार कर सकता है ? इसवा अर्थ 
हपां कि मेरे घीध का जात स्थोो अन्‍य के बोध को हो सकता है जिसे मैं रही जानता । (6) इस 
प्रकार के कक वर कि जिस प्रकार श्ानेण्िया तहीं जानी जातो, यद्वपि वे पदार्थ झे ज्ञान को उत्पल 
बरती हैं, उप्तो कार सकते दूभया बाघ दहूने बाप को उत्पन्त कर भरत है, यग्भेरत पूर्वक बल नर्ते 
दिफा था सकता । क्योडि, उस अवस्थर में पह साठ होगा कि बाह्य विषय का वहा बोप अपने 
विपए का बाछ ग्रहण करता है, यद्यपि वह मपने-थाप वज्ञात है, मौर यह एक ऐसी स्थिति है जिसे 
उयाय-चैड एवक अस्वोकार करप' है (प्रमेघकमलम; लेप, पृ 34 से मांगे) ॥ 

३ २ देखिए “यायविन्दुटीका', पृष्ठ 44-45। इंटिए बेगेंपिश भू, 9" 2, 88, इण्डियम 
सामिक एंड रोह्मिज्य, पृष्ठ 88 से अस्गे / 


हि “ज्यायप्रजणी', पृष्ठ 700 । धासदत् का पते है कि ईश्वर को पा से भी यौगित' शक्तियों 

प्राप्त की जा सकक्‍तो हैं । 

3 समाधि ने बल से आप्त जो अन्तर प्टिजय ज्ञान ऋषियों का है उसे कशी-कशी प्रिया 

भो बहा जाता है, यद्र( 'प्रतिश' शब्द जय प्रयाव ग्राय” मत वरभाजन्‍्ध उस चमक के जिए होता है 

मजे मनुष्या भ भी कमी दिखलाई उठठी है (प्रशस्तपादहत पदायंधर्मंसभ्रह, पृष्ठ 
4 प्शस्त्पाद याँगियों को गलरु"प्टि के दो भेद अद्माता है (प्रशम्वप्रदहत परदायंध्रपत्तयहू, 

पूछ 387) १ 'स्य्मकर्दती', दृष्ठ 95 से माये ३ और देखिए “उपस्काएं, ९ 3, 4 
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ज्ञामलक्षण और योगज धर्म द्वारा उत्पस्त होते है !! अक्तिम यौगिक अतदुप्टि 
है। जब हम पदार्थो का जातिगशत ज्ञान प्राप्त करते है तो यह सामान्य लक्षण 
है। प्राचीन स्थाय सामान्यता के प्रत्यक्ष ज्ञान को स्वीकार करता है। गगेश्न के 
अनुसार, सामास्यो के ज्ञान मे बुद्धि के कार्य की विशेष महत्ता रहती है। किसी 
एक पदार्थ के जातिगत सामान्य पर्म के ज्ञान के द्वारा हम उस जाति के अन्य 
राभी पदार्थों को हर समय और हर स्थान में जानने मे समर्थ होते हे। यदि इस 
प्रकार का जाव हरएक अवस्था में हो सके तव तो हम सर्वेज्ञ होते प्रतीत होगे। 
इस आपत्ति का उत्तर देते हुए विध्वनाथ कहते है कि हम इस प्रकार से उन सब 
पदार्थों का केवल सामास्य ज्ञान ही प्राप्त करते है किन्तु उतके पारस्परिक भेद 
को जान नही पाते। सामान्य धर्म का ज्ञान बिता इद्रिय-सम्पर्क के होता हे ऐसा 
कहा जाता है, क्योकि ऐसी अबस्था मे भी, लद्दा हमे धुआ नही दिखाई देता, 
सामात्य धर्म का ज्ञान हो सकता है। वहा पर पदार्थ-बिशेष और सामान्य धर्म 
दोनों ही प्रकट है, वास्तविक रूप में विद्यमान है और उनका साक्षात्‌ प्रत्यक्ष 
ज्ञान भी होता है। सामान्य धर्म मानप्तिक रचना नहीं है, वल्कि एक यथार्थ 
सारतत्व है जो पदाथों के अन्दर निहित रहता है। यह सारतत्त्व हमे उत सब 
पदार्थों का स्मरण कराता है जिनमे इसकी प्रतीति होती है। सामान्य घर्स और 
पवार्थ-विशेष के सम्बन्ध का स्वरूप अभिन्‍न है और ये अवयवावयवी-भाव से 
अर्थात्‌ समवाय-सम्बन्ध से विद्यमान रहते है। सामान्य धर्म का ज्ञान ही अनुमान 
की प्रक्रियाओं द्वारा साभात्य सभ्वन्धों की धूर्वानुभूति को सम्भव होने देता है ।* 
जब हम चन्दन की लकी को देखते है तो ज्ञान लक्षण हो जाता है, किन्तु सुगत्ध 
का शान प्राणेन्द्रिय द्वारा ही होता है। चक्षु-इन्द्रिय के सन्तिकर्ष के साथ-साथ 
सुगन्ध की स्मृति भी हो जाती है ओर उससे मन का सम्पकक होता है। यह परोक्ष 
ज्ञान है। इसी का दूसरा नाम स्मृतिज्ञान भी है। 

जैन दाश्षनिको का विचार है कि यह चेतना की एक मिश्ित स्थिति 
मुहातम्यनकाम) है जिसमे चन्दत का दृष्टिगत ह्वोना तथा सुगच्ध का 

एक साथ मिश्रित है। वेदास्त परिभाषा' का मत है कि ज्ञान के एक 
चविषयवस्तु मे दो तत्त्व हैं, एक तात्कालिक ज्ञान और दूसरा व्यधहित ज्ञान*, 
जबकि जैन तथा अद्वैतवादी अलौकिक सन्तिकर्ष को नही मानते, नैय्याग्रिक इसे 
मानते है। वे चेतवा की मिल्रित स्थितियो को स्वीकार नहीं करते। प्रत्येक 
मनोविकार अपते-आपसे एक एकाई है ओर भिन्न है तथा मन का सुक्ष्म-ह्वरूप 
एक साथ ही दो मनोविकारों की सम्भावना को असम्भव बनाता है इसलिए वे 
सुगन्धित चन्दन के चाक्ष्‌ष ज्ञान को एक साधारण मनोविकार मानते है, यद्यपि 
इससे पूर्व चन्दल का प्रत्यक्ष ज्ञान और सुगन्ध की स्मृति विद्यमान थी। श्रीधर 
और जयन्त का विचार है कि चाक्षुष ज्ञान सुगन्ध के पुर्वज्ञान की पूनरावृत्ति से 
सम्बद्ध है, और सुगन्धित चल्दन का वतमात्त ज्ञान चक्षु इच्द्रिय की बपेक्षा मत 


4 ओर देखिए दौगाक्षि भास्वरक्तत 'वर्ककोमुदो', पृष्ठ 9, और डिब्वनाथकुत 'भाषापरिच्चेद', 
बिधाग् 3 

2 विदातपरिभाषा' (4) का भत है कि अख्लौकिकप्रत्यक्ष को स्वीकार कर लेने पर अचुमानत 
तथा अत्य प्रमाण जवाबश्य क टहरते हैं । 

3 सुरक्षिचदनसित्यादिज्ञाननपि चदनदेडाज्े अपरोक्ष गौरभाओं तु परोक्षम () 
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के कारण अधिक है।* आधुनिक मनोविज्ञाव इस घटना की य्यास्या प्रत्यय- 
साहचयेँ (8४४०णक705 6 50585) के हिद्धात के आधार पर करता है। 
सोगन धर्मलक्षण वह है जो समाधित्थ ध्यान से उत्तत्त होता है। 


अत्यभिज्ञा (पहचान) की घटना के स्वरूप का विवेचन जैसे कि “यह वही पडा 
है जिसे मैंते देसा था," यह ज्ञान साधारण है या मिश्षित, इसका विवेचन नेस्यायिकों ने 
किया है। वा प्रत्यभिज्ञा की जवस्था दो जानी का सम्मिश्रण है--एक वह जो सीछ 
अव्यक्ष हुआ है, अर्थात्‌ वह घड्मा जो दिममाई दिया और दुमरा जो स्मृति में है, अर्थात्त 
बह धड़ा जिसके साथ वर्तमान घड़े का त्ादात्म्य है ?े क्या मह ऐसा ज्ञान है जो भगत 
प्रत्यक्ष है तथा अशज्ञत्त' सपृृति है जसाकि प्रभाकर मादता है, या विदशुद्ध स्मृति या विशुद्ध 
अवुभूति है ? बौद्ध इसको अनुसवात्मक तथा स्मरणात्मक मानसिक मवस्थाओ का यातिक 
मश्यिथण मानते हैं (! यह अकेला अनुभवात्मक था ह्मरणात्मक मतोविकार नही है, 
क्योकि इसका कारण केवल दब्दियनान्निकर्ष नही है क्योकि भूतकाज के पदार्थ के साथ 
इच्धिमन्सन्तिकर्प हो नहीं सकला, ओर इसका का रण केवल सस्कार भी नहीं है, क्योकि 
इस पहचान ४ “यह की चेतना विद्यमान है और यह इन ठोवों का सम्मिश्रण भी नहीं है, 
बयोकि दोनो पृथक्‌-पुथक्‌ त्रिगा करते हैं और दोनों के प्रभाव भी भिन्न हैं। यदि हम यह 
मात भी लें कि प्रत्यवज्ञाख्पी पटता अपने-आपमे एक पृथक्‌ प्रभाव है तो प्ररन उठता है 
कि इसका उद्दिष्द पदार्थ कया है? भूवकाल की घटता उहिंप्ट पदार्थ नही हो सकती, 
क्योकि उम अबस्था मे प्रत्यभिज्ञा स्मृत्ति से भिन्‍न नहीं दहुरती। शविष्प की धदना भी 
नही, क्योकि घस अवस्था में फ्रत्यभिज्ञा तथा रखशत्मक कह्पना में कोई ग्रेद ने रहेगा। 
क्रेबत वर्तमान पदार्म भी नही हो सकती, क्योकि प्रत्यभिज्ञा व्य कार्य वर्तमान पदार्थ की 
भूतकाल के पदार्थ के साथ समता दिखाना है | इस प्रकार का मत्‌ प्रकट करता कि प्रत्य- 
भिज्ञा के द्वारा ऐसे पदावे का जान होता है जो भूत, भविध्यत् और वर्तमान मे भो विद्य- 
भान है, परश्पर विरोधी कपन होगा । इसतिए बुस्थायिक का कहना है कि प्रत्यमिशा 
एक प्रकार का विशिष्ट पत्यक्ष ज्ञान है जो हमे व्मान से अवस्पित पदार्थों का ज्ञाव मूत- 
काल के गुशो के साथ विशिष्ट रूप से कराता है। हम एक पदार्थ दो देखते हैं और पह- 
चानते है कि इमे पहले भी देखा था ४४ मीमासक क्षोर वेदान्ती इस मत का समर्थन करते 
हैं, जदाकि जैन दार्शनिक का सके है कि पहचानने को अवस्था यधवि साधारण है तो भी 
प्रत्यक्ष ज्ञान अभव्रा स्मृति से स्वरूप में मिन्‍न है।* उनके अनुध्तार प्रत्येक्न प्रत्यक्ष शत मे 
अतृमान का अर समाविष्ट रहता है। हम जिम समय एक वृक्ष को देखने हैं तो वस्खुन, 
बेदल उसके एक भाग को ही देखते हैं, अर्थात्‌ ऊपर के भाग के एक पादव को देखते है 


हम इंल्ियानुभव को पदाय॑ के मूर्तर्ष जबवा अरे के साथ सरिसप्ट करते हैं और इस 
हु हि च ट हद [. पल 
अर हम पदार्य का अल्क्ष होता है ।* सम्पूर्ण पदार्ष का पूर्वक्षान, और वतेमान में प्रात 
किए राए उसके आशिक ज्ञान में सस्पूर्ण पदार्थ का अनुमान, ये प्रत्यक्ष ज्ञान के प्रत्येक कर्म 

 देघिए ्यायमजरी', पृष्ठ 468, और ज्यायग॑दली', 

१ मु भा पटल ४ और श्ीघध्ररकृत स्पायवदली', पृष्ठ [7 4 

ए ज्य्यमतरी', पृष्ठ 44३ 459। 'मितप्राषिणी' (विजयातगरण्‌ सीरीज, 

वृष्ठ 25) में कह है. * सोश दवा जात परममिशन 

22 4925)) या आर पतहातिलिषटपिएयड ज्ञात्र प्रत्यमिशञा ! 

$ स्थायभाष्य, 2 * , 30; मोर देखिए न्यययशराष्य, 2 « 3, 33-32! 
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में समाविष्ट रहते है। स्मृति तथा अनुमाच के तत्त्व सहायक हैं, किन्तु इच्द्रियजन्य शान 
मुरय तत्त्व है । इन्द्रिय-सब्निकर्ष से जो भी मानसिक स्थित्ति उत्पन्न होती है वह प्रत्यक्ष 
ज्ञान है, भले ही उसमे अन्य तत्त्व भी जेंसे स्मृति और अनुमान, क्यो न समाविष्ट हो । 

+ _ गौतम की परिभाषा के अनुसार, भ्रान्तिरहित होना प्रत्यक्ष ज्ञान की विश्विष्टतता 
है। प्रत्येक इच्चियजन्य जात प्रागाणिक नहीं होता। साधारण प्रत्यक्ष मे निम्तललिखित 
विषय विद्यमान रहते है . () पदार्थ, जिसका प्रत्यक्ष ज्ञान होता है, (2) वाह्म माध्यम, 
जैसे चाशुष ज्ञात मे प्रकाश, (3) इन्द्रिय, जिसके द्वारा पदार्थ का जान होता है, (4) मन 
अथवा मुख्य इन्द्रिय, जिसकी सहायता के विता ज्ञानेन्किया अपने पदार्थों पर कार्य नही 
कर सकती, और (5) जीवात्मा | यदि इत पाचो में से कोई एक भी ठीक-ठीक कार्य त 
करे तो भ्रमात्मक ज्ञान उत्पन्त होता है। बाह्य पदार्थों मे या तो गति के कारण अथत्ा 
सादृश्य के कारण दोष हो सकते है। सादुब्य के कारण सीप चादी दिखती है। यदि प्रकाश 
मन्द है तो हमे पदार्थ स्पष्ट रूप में दिखाई नहीं पडेगा। यदि हमारी आखो में कोई रोग 
है या वे अंशत अच्धी हैं तो हमारे प्रत्यक्ष ज्ञान मे भी दोष रहेषा । यदि मद किसी मौर 
जगह लगा है, या यवि जीवात्सा के अन्दर भावनावश उत्तेजना है, तो अर उत्पन्न 
होगा / अ्रमो के कारणो को तीन वर्गों से बाठा गया है () दोप, भ्थवा इच्द्रिय में 
श्रुि, जैसे आख में पीलिया रोग होना, (2) सम्प्रयोग, अर्थात्‌ पदार्थ का सस्पूर्णरूप मे 
प्रकट न होना बल्कि उसके एक भाग या पहलू का ही गोचर होना, (3) सस्कार, अर्थात्‌ 
स्वभाव अथवा मानसिक पक्षपात के विष्नकारक प्रभाव के कारण असम्बद्ध स्पृतियों का 
छदय होना । रस्सी को देखकर उसमे साप का भ्रम होता है, क्योकि साप की स्मृति जाग 
जाती है ।? 

स्वप्नो का स्वरूप मा त्मक है और उसके उद्दीपक तत्त्व बाह्य तथा आस्य- 
स्तर दोनो ही प्रकार के होते ई उनकी उत्पत्ति अवच्ेतत सस्कारों के पुतजीबन से होती 
है जिसका कारण इन्द्रिय-सम्बन्धी हलचले तथा पिछले पुण्य व पाप होते है। भविष्यवाणी- 
पूर्ण स्वप्त, जिनका अस्तित्व अरस्तू तक ने स्वीकार किया है प्रेतात्माओ के प्रभाव से 
त्पस्न होते है, ऐसा कहा जाता है। 


कणाद स्वप्नो का करण मुख्य इन्द्रिय, मत के साथ मात्मा का स्रयुकत 
हो जाना बताता है, जिससे पिछले अनुभवों के अवचेतना में पडे हुए सस्कार 
सहायक होते हैं। प्रशस्तपाद की दुष्द्ि मे स्वप्न मन के द्वारा किए गए बाध्य- 
स्तर प्रत्यक्ष के कारण होते है, जबकि इन्द्रिया निद्रा मे दवी होती है और कार्य 
करना बन्द कर देतो हैं।? पुत्रानुभ्नत ज्ञान के अवश्विप्ट अभावों के आधार पर, 
शारीरिक वात, पित्त, कफ (त्रिदोप) के वेपम्थ के कारण और अदृष्ट शक्तियों 
के कारण स्वप्तो की उत्पत्ति होती है ! श्रीधर का कहना है कि स्वप्त केवल पूर्वा- 
नुभवो की पुनरुत्यत्ति हो नहीं है। उसका मत है कि वे केन्द्र की आस्पन्तर उत्तेज- 
नाओ से उत्पन्न होते है।? उदयस अपनी भिन्‍त सम्मति रखता है। उसके अन्तु- 


] न्यायमजरो', पृष्ठ 88 89, 73। 

2 'च्यायविदुद्दीका , पृष्ठ /2 

3 दौम्पर्ण 'ग्रीक घिकस छण्ड 4, पृष्ठ [85॥ 

4 चैशेषिक यूत्र, 0 2, 677 

5 प्रशस्दपादक़त पदार्यंघर्मस्गह, पृष्ठ 783, “उपस्कार, 9 2 7॥ 
6 मनोमात्रप्रप्नाव स्वप्यन्नानस्‌ १ 
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साई, परिविस्ष झ्त स्वप्ठ की अवस्तयारी मे कार्य करता बन्द नहो करते। वह 
पह भी स्वीवार करता है कि स्वप्न कसी-कनी सच्चे लिकतते हैं ! प्रमाकर, 
अपने हाम्रास्य दृष्दिकोय के अनुरूप पर्वानुभरदों को बुनयत्यत्ति को गो स्र्यप्म 
बलाती है, जो स्मृति के घुधलेपन (स्मृतिममोप) वे कारण छेतता को हुस्त 
अस्तुत हुए पतीत होते हैं। सर्पंसारधि स्वप्नावक्‍्या को क्ष्मृत्ति के समान बत वाता 
है।? प्रदाम्तप्राव स्वप्त ज्ञान कौर उस जाने के भष्य जो निंदा अथवा स्थ्प्त के' 
मभीष (स्वप्तान्तिक) होता है, भेद करता है। स्वप्दास्तिक में स्वम दृदप्मयह़ 
अनुशवों की स्मृति हो मे हैं। धार्ति, जिसका काघार (अविप्ठान) कोई-स-्कोई 
श्रौतिक सस्व ह!ता है, उम माया व इंद्धजाल से भिन्‍न है जिसदा कुछ भी अधि 
स्हान नहीं है, अर्थात्‌ जो विरधिप्ठान है। खीघर उदाहर्णत्त्प मे एक ऐसे स्यविति 
को इखते हैं जो किसी स्त्री के फेम में अन्या हुआ-हुआ हर जगह अपती प्रेयतती ही 
का हप देखता है? 


7. अनुमान-्रमाण 


कमुमाम का मौगिक अर्य है “किसी वस्तु के परचातु सापना। थडं दह धान है था अन्य 
ज्ञान के पश्चात्‌ जाता है। चिह्न (संग) के ज्ञान से हम पदार्षे का ज्ञान प्राप्त झरते हैं 
जिसमे बह वि विद्यमान हो । अनुमान बब्द क्य पयोग न त व्यापक मर्यों में होगा है 
जिनमे निममद [0:000॥07) और आगमन (॥099०700 | दोनो प्रकार ही प्रक्रिया 
जा जाती है । भवुभान की परिगाया कभो-कमी इस अकार की जाती है. ऐसाः ज्ञैते 
जिस पृ भर्यक्ष जान व्यवश्यक दे । वात्त्यागत की सम्मति से, “अत्त्पक्ष ज्ञान के अभाव 
में अनुमान हो ही नहीं सकता ।” कैवल उसी अवस्था मे जबकि देखनैदाला आग और धुए 
की एव-दूसर॑ के साथ सम्बद्ध दल्ल चुका है. तो वह्‌ दुसरी बार धुएं को देखकर वहा पर 
आग को उपस्पिति का भी अनुमाव कर सकता है ।* उद्योतरूर ने प्रःयक्ष ज्ञान भर थानु- 
मानिक क्षान में भेट्लनक कुछ चिह्धो का निर्देश क्रिया है। बथा (१) येगजन्ध अस्त- 
दूँ प्टि का छीडकर अन्‍य समस्त प्रत्यक्ष ज्ञान एक ही प्रकार का है, किन्दु “नुमान मे 
दधदा है, (2) प्रप्यक्ष ज्ञान केवल वतमान में विद्यमान ऐे पदार्थों तक द्वी सीमित 

है जो बच्धिधा की फहुच के अन्दर आते हैं, लवकि अनुमान भूतकाल, बर्तेमान और भविष्य 
के पदारों सै भी सम्यस्थ रहता है, (3) अनुमात मे सामान्य सम्बन्ध या व्याप्ति के 

स्मरण की आवश्यकता है, जवकि प्रत्यक्ष ज्ञान में तही है ९ जहर प्रत्यक्ष ज्ञाव दो सकता 

ड़ बहा अनुश्यद के चिए कोई स्थान नही है [१ हमारे इन्द्रियों की पहुंच के अन्दर जो 

पदार्थ हैं उनके ज्ञात के विए हमे विशेष विद करने की आववयकत्ता नही होती ।7 अबू 

माय का वियय "नततो बढ़ पदाथ है छ्येअज्ात है भोर न यहू पदार्थ है मिसका शर्त 


3 अ्वष्लावुस्तस्यापि कह जित्सलत्थगु। शुनुर्माजा 


की भा वश 
2 स्मृदिस्व शाजदू स्वप्वड नाक विल्दीय्त । इलोबवाहिक पर नया 
3 “यायकरदनी', पृष्ठ 774 4 लिक घर न्प्रपरलाबर, पुष्ठ 243 । 


4 च्याश्माष्य 2 ॥ 58 
5. यायव्रातिक, 2 , 384॥ 
6 श्यछवादनुमलफबुत्ते (धावर 
डंडे टिप्वकोी) |... दरें ( डबूहत् लिष्टम ऑक हि वेदात, बास्पश्नपानुवाद, पृष्ठ 


7 परयेम्दर्मिठि दिक्रातु तियम' सोझडपैशते + 
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निश्चित रूप से है। केवल वही पदार्थ अनुमान के क्षेत्र के अन्तर्गत आते है जितके अस्तित्व 
मे सन्देह है।'! इसका उपयोग वधार्थ के ऐसे भाग के ज्ञान के लिए किया जाता है जिसका 
प्रत्यक्ष ज्ञान सही होता ; प्रत्यक्ष पदार्थ ऐसी वस्तु की ओर निर्देश करता है जो प्रत्यक्ष तो 
नही है किन्तु जिसका सम्बन्ध उसके साथ अवदय है। भासव॑ज्ञ ने अपने स्यायतार' में 
अनुमात की परिभाषा करते हुए कहा है कि यह इन्द्रियगोचर क्षेत्र से परे उस पदार्थ को 
जानते का स्ाधत है जो इत्द्रियों के विषय के साथ अभिन्न सम्बन्ध रखता है। गगेश* 
जिवादित्य* का अनुमरण करते हुए जनुमानजन्य ज्ञान की परिभाषा करता है कि ऐसा 
ज्ञान जिसकी उत्पत्ति अन्य ज्ञान के द्वारा हो । 
भौतमभ अनुमान के तीन भेद बताते है पूर्ववत्‌, शेषवत्‌ और सामान्यतोदुप्टर 
और वात्स्यायन इस विभाग की थोडी शिक्त ब्यारया करता है, जिससे पता लगता है कि 
बात्स्पायन के पूर्व भी न्याय्सूत्रों की परस्पर-विरोधी व्यार्याए विद्यमान थी। अनुमान में 
हम प्रत्यक्ष से अप्रत्यक्ष की ओर जाते है जिससे यह सम्बद्ध हे । और यह सम्बन्ध तीन 
प्रकार का हो सकता है, अनुमेय तत्व या तो प्रत्यक्ष तत्व का कारण हो सकता है, था उसका 
परिणाम हो सकता हैं अथवा दोनो ही किसी अन्य तत्त्व के सथुक्त परिणाम हो सकते 
है। जब हम बादलो को देखते है भौर उतसे वर्षा का अनुमात करते है तो यह पूव॑वत्‌' 
अनुमान है, जिसमे हम पूर्ववस्तु को देखकर परिणाम रूपी परवर्ती वस्तु के अस्तित्व का 
अनुमान करते है। परन्तु इस अवस्था भे अनुमान केवल कारण ही को देखकर नहीं किया' 
गया, बल्कि पुर्व-अतुभव के आधार पर भी किया गया है। जब हम तदी मे आई हुई वाह 
को देखते है भौर अ गा करते हैं कि वर्षा हुई होगी, तो यह भेपवत्‌ अनुमाव है, बयोकि 
इसमे हम परवर्ती परिणाम को देखकर उसके पृ्ववर्ती कारण का अनुमान करते हैं। इसका 
प्रयोग ऐसे स्थाम॒ पर भी होता है जहा हम दो परस्पर सम्बद्ध पदार्थों में से एक को देख- 
कर दूसरे का अनुमान करते हैं, अथवा एक भाग से या निरसन (७॥ए78000) विधि 
से दूसरे का अनुमान करते हैं। निरमन अथवा वहिप्कार (६:००३०7) विधि के सिद्धात 
का घुक दुष्ठास्त यह है जिससे शब्द के गुण होते का अनुमान किया गया है । हम सिद्ध 
करते है कि णब्द सामान्य तही है, त विशेष ही है, समवाय भी नही है, न द्रव्य है, और 
न किया है! इस प्रकार हम इस परिणाम पर पहचते है कि इसे गुण होना चाहिए। जब 
हम किसी सीगो वाले पशु को देखते है और अनुमान करते है कि इस पशु के पूछ भी है, 
तो यह सामास्यतोष्द्ष्ट अनुमान का विषय है। इस अनुमान का आधार कार्य-कारणभाव 
उतना नही है जितनी कि अनुभव की समानता है। उद्योतकर इससे सहमत है और चहू 
एक दृष्टान्त यह देता है कि जैसे किसी स्थान पर यदि सारस पक्षी दिखाई दें तो वहां पानी 
भी विद्यमात होगा, ऐसा अनुमान होता है। इसका [सामान्यतोल्दृप्ट का) उपयोग 


| न्यावच्ाष्य, | ॥, ! 

2 “तत्त्वचितराभणि', 2, पृष्ठ 2) तुलना कीजिए माणिक्यनदी की अनुमान की इस्त परिभाषा 
से कि "साधनात्‌ साध्यतिज्ञानम्‌' ('परीक्षामुल सूत्र) । 

3 'संप्यपदार्धी', 45। 

_, 4 दुलना कीजिए, पूर्यमीमास्रा सुत्र, ! 2, 79, 22, 28 29, 3 , 2-3, 3, 2-, णहा' 
पूर्व” झौर “दप' ये शब्द ताकिक दृष्टि से वाक्य अथवा पैराग्राफ के प्रारम्भिक भर अतिम भागो के 
'लिए भाते हैं, और कभी-कभी विधि तथा बयंबाद का उल्लेख करने मे प्रयुक्त होते हैं। पूर्व प्रधान 
अयवा प्रायमिक तथा शेष गीण है। भह प्रकट है कि पूर्दमीमासा मे शेप द्वारा किय, गया तक गोण से 
प्रधान की ओर होगा । सस्भवत न्याय ने प्रघान तथा ग्रोण के सवध को कारण-कार्य सवध मानकर 
व्याध्ष्या की है। देखिए प्रोफेसर छुब का लेख 'तिविधम्‌ अनुसावम्‌' पर, जो 'ओ्रोसोडिस्स आफ दि 
ओरियण्टल कार्फ़ स. पूना मे पृष्ठ 265 पर दिया यया है । 
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इ्धियातीत तथ्यों के अनुमान कर निर्देश करने के लिए भी किया गया है ४४ हम घूप दाचेः 
फिल्‍्न-मिल्न स्थानों को देखते हैं, और गद्यपि सुर्ये को ने भी देख सके तो भी बनुभाव कर 
चेन हैं कि सूर्य अवश्य गतिमान है। विरकित तथा स्नेह आदि भावों की देखकर हम 
जौवात्मा के कषष्तित्व का अनुमान करते हैं, निसका हमे प्रत्यक्ष ज्ञात नही होता (ै 

उश्त सं दृष्टान्त यह भ्रतिपादित करते के लिए प्रयाध्त हैं कि व्यापक सम्बन्ध 
की, जिसे व्याप्ति कहा जाता है; विदेमादता वो स्वीकार करता आवश्यक है। प्रत्यक 
व्याष्ति दो तो का जोडती हैं- एक व्यापक, पर्घात्‌ जो फैला हुआ है, और दशा 
स्याप्य बर्धात्‌ जिसमे वह (व्यापक) फैला हैं; लतुमान इस निश्चित तथ्य से कि इस 
यदार्थ मे एक ऐसा गुण है जो एक अन्य गुण के साथ सहचारी रूप से व्याप्त पाया जाता 
है, एक सिप्कर्प पर पहुँचता है; हम इस विधय का तिस्चय, कि पहाड़ मे आय लगी है; 
इस तरय से करते हैं # पह्माड ये घभृ। है, और शुए के साथ आए सर्वत्र फती है । चिल्ल 
के विचार पे क्षयात्‌ धुए्र से हुप अनेमाव करते हैं कि वह पदार्य जिसमें धुआ हैं उसमे 
आग भी है। उद्यातकर के अनुसार अनुमान, (चिछ्ठू तथा स्मृति के एक साथ गिनते से बने 
हर्ष से उत्पन्र होंडा है? अदा उप्र शान मे जिसके पूर्व हेतु का अत्यक्ष शान हुता है मोर 
बम हपृति से कि उसका छब्य ते साथ पिरिटार साहुबर्य है, उत्पन्‍्त होता है! अनुमाव- 
विपयक तमे के जिस्न-भिन्‍्र अवण्य परापानुमान से प्रकट होते है! 


8, परार्मातुषान 


दररा्थामुमान के पाव अवयय हैं. (?) प्रतिज्ञा, धर्भातु वह शिप्ए जिसे सिद्ध करता है 
पहाड़ में आग लगी है, (2) हेतु अघवा गारण क्योंकि सम धुआ है; (3) चदाहणण, 
शणदा सादा निपर्शक दृष्टण्द जहांन्दत पुरा दिल्लाई देशा है वहा“्घहए ऋण भी 
रहनी है, उदाहरण के हूप मे रखोईघर , (4) धपनय, धथवा प्रयोग इसी प्रकार का 


4 वीध का विचार है दि गह व्युत्यलि (अर) असम्भव गजिर' एंपंट ऐदो- 
हि, पथ है इ्ुत्पलि (अर) अपम्ध्व है (हर्ट्रिवत सॉजिर' एण्ड 0दो- 

2 उद्यातकर वात्यावन, द्वारा दिए गए अनुभान विषय प्णत ग्रेचता 
है ति' भिल्‍्त भिल्‍त स्पार्तों भ और मिस्नर मद रूमयो मे के कट छत ड्ले बह न हु 
मि सर भतितान है। उसेक? रहना है कि हम पूर्व के गम के मिल्द मिन्‍न भाणे ही के देखते हैं, 
धुर्य 57 गति का नही देखत । यह छह ५ "ना चाहिए रि उद्यानकर, पुर्वेवतू, शेफबंत्‌ तथा 
सभा ये दृढ़ के अनुरान के तीन भ्रनएर ही मावना, बध्छ प्रद्धाज्रिद अगुमाठ को प्ीड़ शरे 
प्रणित है. () पवन का अमियाय है ति मध्यम एइ (हे) पूर्ई, बर्षाद्‌ माध्य के साथ अगनिवाये 
सादचर्म मे होता चाहिए, (2) शपदत का क्मिक्रय £ कि प्रध्यम प३ [ह) मम्य (शेष) णणनों 
(रह साध्य के माथ अनिवाय साइचर्य मे दिखाई देगा चलिए, (3) साथायवोशुष्द बन्द सामाब्यव' 
चौर्षं हे हत दे! झठदा से घितकर बता है भोर इसका बॉभप्राय है कि सह्यम पद (हृह) विषय 
49 ध्5) सपा विधेत ने अध्यद ल्पा्य्याभाव) दोनो मे एनस्रपान नहीं होना चाहिए अपात्‌ यह 
अनिष्याध्ति दाए* युक्त नह; दाना भाहिए, जो साधारव क। हेदापार है? इनके साथ दो साथ शनों 
कै भी, जो 'च' से उपलित ह्ठा हैं, भेज $ बन्द मे ऊरर दिया! गया है, अति अततान दो प्रत्मण 
3905:5 ६-६ ४५०० प्रमाण का विराध्रो नही होना चाटिए। 7 अत्दयब्येमिरेबो झनुमन 
कह की छान आह चाहिए और केदतान्ववी अधका केकलब्यतिरेकी अनुगाद मे चार 

3 स्‍्पू पदटनीनातिगपशप्ोभष्पाम्‌ [स्यामवातिक, 3 , ), 5) 


स्यायश्ञास्त्र का तकसम्सत यथार्थवाद : 6] 


नह पहाड भी है, (5) निगमत, अथवा निष्कर्ष - इसलिए पहाड़ पर बाय लगी हुई है।? 
प्रतिज्ञा एकदम प्रारम्भ मे ही उस विपय को अ्रस्तुत करती है जिसे सिद्ध करना 
है। यह समस्या प्रस्तुत करती है और जांच की सीमा का भी निर्धारण कर देती है। 
सुझाव अथवा प्रस्तावित विषय, जिस्ते सिद्ध करवा है, प्रारम्भ से ही प्रक्रिया पर 
“नियन्त्रण रखता है और अचुमान उसे सुदृढध करने मे शक्ति देता हैं। प्रतिज्ञा केवल एक 
'प्रस्ताव या सम्भावनामात्र है ।£ तके बागे वढ ही नहीं सकता जब तक कि हम प्रतिजा 
मे उपस्थित विषय के सम्बन्ध में अधिकाधिक ज्ञान प्राप्त करने को आकाक्षा प्रकठ न 
करें। प्रतिज्ञा के दो भाग होते है, अर्थात्‌ एक उद्देश्य जिसका शान होता है और जो आम 
तौर पर या तो एक व्यक्तिरुप पदार्थ होता है वा कोई बर्गे-विश्ञेप होता है जिसे एक 
इकाई के रूप मे स्वीकार किया जा सकता हे और दूसरा भाग विधेय है शिसको सिद्ध 
करना होता है। 'पहाड पर आग लगी हुई है', इस वाक्य मे 'पहाड' उद्देग्य पक्ष अथवा 
धर्मी है, और आय लगी यह विधेय कर्यात्‌ साध्य, घर्म अथवा अनुमेय है, मर्थात्‌ 
जिसका अनुमान किया जाना है। उद्देश्य हमारे ध्यान को यथार्थ के एक भाग की भर 
आक्लष्ट करता है, और विधेय उद्देश्य को विशिष्ट बना देता है, यह बताकर कि इसमें 
अमुक गुण विद्यमान है या यह उन पदार्थों के वर्ग मे झामिल है जो अमुक गुण रखते है। 
परार्थानुमाम का कार्य यह सिद्ध करना है कि प्रत्यक्ष ज्ञान के विषयरूपी उद्देश्य में वह 
विशेषता है जिसका विशेय मे निर्देश किया गया है। तयोजक अथवा विधेय वाचक्त 
फ्रिय्ापद भाषा का एक आकस्मिक पद है, यह प्रतिज्ञा का आवश्यक भाग नही हैं ।* 
प्रतिज्ञा को प्रत्यक्ष ज्ञान के अथवा आस्ताय (आुति) के विरुद्ध न होना चाहिए। दिद्ताग 
क्के अलुपार ऐसी प्रतिन्ाएं जो वुद्धिग्म्य नही हैं, स्वय मे घिरोधी हैं, अथवा स्वत-्रकाइ्य 
है, प्रतिपाद्य विषय नही वन सकती [९ उतसे अपरिचित पद नहीं रहने चाहिए तथा वे 
स्वीकृत सत्यधारणाओ के विपरोत नहीं होती चाहिए और अपने युतिब्बत विश्वासों के 
विपरीत नहीं होनी चाहिए !० यह पता लगाने के लिए कि 'क' “सर है, यह प्रतिज्ञा सत्म 
है अथवा नही, हम पक्ष को सेते है, उसके पृथक-पृथक्‌ तत्त्वों का विश्लेपण करते हैं, 
उभके अन्दर हेतु की विद्यमानता को खोजते है। प्रत्येक तक में अतिज्ञा के बाद पक्ष का 
विश्लेषण आता है। परार्थानुमान का दूसरा अबयव पक्ष में हेतु, या आधार, साधन, या 
सिद्ध करने के उपाय लिय या चिह्न की विद्यमानता को बताता है। इससे उसमे ऐसा 
विशिष्ट लक्षण (पक्षघर्मता) प्राप्त होता है कि यह निष्कषें का विषय बन जाता है । 
पहाड में घुआ दिखाई देता है। पक्षता अनुमाव की एक आवश्यक बरतें है। कोई भी 


] न्‍्याथसूछ, ! , 32। तुलना कौजिए प्रणस्वपाद द्वारा दी गई मज़ाओं से (प्रशम्तरादक्षत 
पद्ार्यश्षसग्रह। पृष्ठ 233). प्रतित्ता, अपदेश, निरदर्शन, अनुसधान और प्रत्याम्ताय । पारिभापिक 
शब्दों को यह भेद प्रदर्शित करता है कि वैश्ञेषिद के ताकिक विचारों का स्वतन्त्न एप भे विकास 

डरा । बह्त्पायन विर्देश करता हैं कि परार्थानुमान मे ऐसे अशछ हैं जो कित-नित्व प्रमाणो से ब्सए 
है । पहला शाब्दिक है, मूसरा बराधुमानिक है, तीतरा अत्यक्ष-सस्बन्धी है, चोश उपसान-भग्बन्धी 
"है, और तिप्कर्प प्रदर्शित कर्ता हैं कि मे सत उसी समस्या पर आधारित हैं [न्यायद्राष्य, ] , 
4) ।॥ 

2 स्यायभष््य, ] . , 39। 

3 च्यायमृत्न, 2 2, 66( 

4-5 देखिए 'हिस्टरी आफ इण्डियन लाजिक', पृष्ठ 290 । और देखिए भ्रजस्पपादकझुय पदार्थ- 

'परमसगह, पु८5 234, और चैज्षेपिक सूत्र, 3 , ५, (55 
6 और देखिए प्रशरूपादकंत पदार्थधमंसग्रह, पृष्ठ 224, वैशेषिक सूत्र, 4 ], 5॥ 
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एहाई पत्ष नही है। यद्धपि जैसे ही हमे उसमे घुआं दिल्लाई देता है और हम बनुमान से 
यह पिद्ध करना चाहहे हैं कि उक्षमे भाग भी है। पह पक्ष बन जा गंदा हैं | किन्तु यदि 
हम उसमे आग भा दिखाई देती है, दो पहाड पक्ष नहों रहता। अस्त भट्ट ने पक्ष दी 
परिभागा इग इरशार को है कि पक्ष बृह कर्ता है जिसमे विधेय या साध्य का होना संदिग्ध 
है।! पक्ष पद में अधिक पस्लुत यिषय है। दर्सर्यानुमात के लिए बावश्मक त्तोत पद धव 
हमारे पाठ हा गए हैं, एड पक्ष, जिले विधय में किमी वात वा अनुमात किया गया है, 
दुमश प्राध्य, शितका उतुमान पक्ष के विपम में किया थया है, भौर होसस हेतु, जिसके 
द्वास पक्ष के विधय मे माध्य की सत्यता का अनुमान किया गया है। 
हेतु के पक्ष में विद्यमान होने मात्र से ही, जिसे पक्षपमरता बहुते हैं, अनुमान तव 
तक प्राशणिक नही हो सकता जब तक कि एक व्यापक शम्दाय हेतु और धाथ्य के बीच 
में स्मापित ने हो | तौसरा अवयव, उदाहरण, 'जहा जहा घुम्रा है बहांबहा बाय रहती 
है बसे रगोईपर भे/ हमे अनुमान के आधार, भाष्यप३ हो थोर ले जाता है। गोतम के 
मनुमार, उदाहरण से ताल एक ऐसे हमान दृष्टान्त से है जहा साध्य ना आवश्यव' 
एण गिद्वमार ही। वाल््मायन का भी यही मत प्रतीत होता है। महा हम मेह जतने की 
आवश्यफता नहीं है कि मे दोनो विच्यारक 'उदाहरण' को एक सामान्य नियम के दृष्टास्व 
शुप मे स्वीकर करते हैं! सम्भ्वत उनका विचार यह था कि समस्त तक विशिष्ट से 
विशिष्ट की मर है। चेक विशिष्ट पदार्ों मे एक विज्वेप गण रहूता है। एक या ते 
विशिष्ट पदार्द उतके साए बुष्ठ अन्य गधों में सादृश्य रखते हैं। इसलिए वे उस विशेष 
गुण में जी उनके साप सादृझय के हैं। यह हो मकता है कि न्यायश्मास्त्र का परायो: हक 
मात्र उदाहुएण द्वारा प्रस्तुत ठर्क से विकसित हुआ हो! उदाहरण को असतू मे 
स्वीकार रिया है।* किलयू शीज् ही यह जाता गया कि यद्ञापि यह ऐसी विभि है जिसके 
बुला गर हुए शाय* तर बरत है, फिर भी यह द्ा्रिक अनुमाव हही है कि जहा निष्कयो 
पद हारा समकिन होता हैं। तह अप्रमाविक आरता है, यदि उदाहरण तामाम नियम 
हा निर्देश मं करता हो। सापर््य जतियत स्वरूप मामान्य) का सक्ेत करता हैं। 
परास्तपाद साहचर्य को धारणा से भवगत है और इसे कथाद का मत घापित करता है? 
परवर्तों तड़शास्त्र तौसरे अवयव (उदाहरण) की सामास्य सम्दन्ध के साथ तुल्लता 
रिधारा है जध तक कि चिह्न बौर सनुमातित्त लक्षश्र में हतत व्यापि विद्यमान न है 
हब तक अनुमान हो हो नहीं सदता। / 'वेदाल्तपरिभाए/ का कहना है कि '्याफति गा 
“न हां कुमार कै साधन है [5 उदाहरण के दरत करने का हासपपे है कि अगुमत 
दोनों प्रकार द्वा हांता है, अर्पाद्‌ जाग्रमव और विगमत। सामान्यीकरण का आधार 
उदापरण हति हैं बोर इसमे हमे तय तण्णों को तह के द्वारा जाते में महायता मिनतो 
है। दि जाग ने उदाहरण के झड्मायर और नानि महत्त्वपूर्ण स्वरुप पर बल दिया है। 
का गत है छि उदाहरण बराजबण्क है और हमसा उपयोग गेयस सजुष्य को 
सममाने थे सहायक है रुप प्र किया जाता है। उद्यहरथ विषय को स्पष्ट भत्ते ही कर 
सरता हैं किलतु यह निमम की व्यापक को स्थापित नहीं कश्सक्ता ! श० सीत के 


म 'तरमण््', 49 और $॥ स्वदगपद्राप्यदवत प्त 3 


2 तुलना कीजिए बीब्स के विस्द्ध चुश्ंध 
के भध्प णा हा पारित के विद शो का हम हराम वा, रो बह घुढ प्ेड़ियों 


4 अशम्नपाररेत पंद्रायययस झड़, पृष्ठ 2034 


4 व्यास्तप्रितिपादकमुत'हस्णय्‌ 'कर्षसप्रहशेषित/', 
$ वितिकएसज्र निजता हक 
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अनुसार, /साध्य पद [7807 एआ॥५८) सम्बस्धी सिल के इस मत का कि बह पहले 
देखे यए तत्सदृद्द दृ्टान्तों का एक सक्षिप्त स्मरणपत्र है जिसमे उसे अनदेखी स्थितियों 
से लागू करने की सिफारिश भी रहती है, बौर अरस्तु के इस मत का कि वह एक व्यापक 
प्रस्थापत्ता है जो अनुमान का आयार है, उदाहरण मे सिश्रण और पुर्ण सामजस्य हो जाता 
है। + उदाहरण भिनन्‍्म-भिन्‍्म प्रकार के हो सकते है--सजातीय अर्थात्‌ स्वीकारात्मक 
(साथर्स्य जहां कि साध्य गुण और हेतु उपस्थित है जैसेकि रसोईधर, और विजातीय 
अथवा नियेधात्मक (वँघ्रस्थें) जहा कि साध्य गुण और हेठु दोनो ही अनुपस्थित है जँसे 
कि भीन [? दिड नागर इत दोनों से सावृश्यवोधक उदाहरण और जोड देता है। वह दस 
प्रकार के हेल्वाभासों का भी वर्णम करता हे जिनका सम्बन्ध उदाहरणो के साथ है, 
जवकि सिद्धसेत दिवाकर छ प्रकार व॑ हेत्वाभास सजातीय उदाहरणो के बारे मे कौर 
छ प्रकार के घिजातीय उदाहरभो के बारे मे बताता है । 


हेतु अर्थात्‌ मध्यपद की व्याप्ति के विषय मे यह कहा जाता है कि () 
हेतु के लिए पक्ष के कुल क्षेत्र को व्याप्त करमा आवश्यक है, जैसाकि दस 
दृष्टाल्त में है. 'शब्द अनित्य है क्योकि यह उत्पत्त पदार्थ है।” यहा हेतु अर्थात्‌ 
उत्पस्त पदार्थ अपने अन्दर शब्द की प्रत्येक अवस्था को रखता है, (2) हेतु 
द्वारा निदिष्ट सब पदार्थ उन पदार्थों के सजातीय होने चाहिए जिनका निर्देश 
साध्य हारा होता है, जैसा कि इस कथा मे है. “सब उत्पन्न पदाथ अषतित्य 
है, और (3) साध्य के बिजातीय जी पदार्थे का हेतु मे सगावेश वहीं 
होना चाहिए “कोई भी नित्य उत्पस्त पदार्थ नहीं हैं।” दिदताग इस पर बल 
देता है कि हैतु को व्यापक रूप से और सतत रूप से साध्य के साथ सम्बद्ध रहता 
चाहिए उद्योतकर का तक है कि हेतु और साक्ष्य मे व्यापक सम्बन्ध रहना 
चाहिए, यथा जहा-जहा साध्य है वहा-बहा हेतु भी होना चाहिए और जहा- 
जहा साध्य नही है वहा वहा हेतु भी नहीं होना चाहिए । प्रणस्तपाद भी इसी 
मत का समर्थन करता है जब वह यह कहता है कि लिय अथवा हेतु वह है जो 
अनुमेय पदार्थ के साथ सम्बद्ध रहता है, और जिसके बारे मे हम यह जानते है 
कि णहा-जहा वह पदार्थ उपस्थित है वहा-बहः वह है और जहा-जहा वहू पदार्थ 
अनुपस्थित है वहा-वहा कह भी नही है 8 वरदराज हैतु की पाच विशेषताओं का 
बर्णन करता है, वे ये है-- (!] पक्षपरमंत्रा, मर्थाते हैतु का पक्ष में विद्यम[न 
रहना, जैसे पहाड़ मे शुए का होना, (2) सपक्षसत्त्व अर्थात्‌ हेतु का साध्य के 
सजातीय निश्चयात्मक उदाहरणो मे विद्यपान रहता, जैसे कि घुए का रसोईमर 
से होना, (3) विपक्षसत्त्व, अर्थात्‌ साथ्य के विजातीय निषेधात्मक उदाहरणो 


दि पौडि्बि साइसेज आफ दि ऐशिम्रण्ट हिदूज पृष्ठ 252॥ 
2 यायभाष्य 4 4 3637 
3 अजस्तपावकृत पदाथधयसभह पृष्ठ 2004 
य्रदनुमेयैक सम्ददध अमिदध च तदन्विते । 
ददभाधे च तास्त्येव तत्खिज्ल गृमाएक्सू # 
धर्मगीति फा विचार है कि जब तक उन पदाणों मे, जिल्‍्मे अनुमेय विद्वमान है हेतु उपस्थित नहीं 
है, तथा उत सब पदा्षों मे जितमे अनुमेय नहीं पाया जाता हेतु अनृषस्थित् रहीं है, हद तक अनुमान 
की शासाणिकता सन्दिष्ध है । सिदूधसेन दिवाकर हेतु को परिभाषा इस प्रकार करता है कि छू ड़ 
“जो साध्य के अतिरिदरत अय किसीके सम्बन्ध मे उपस्थिल नही रहता। धुआ जाग के 2:86 
अश्य किसी पदाय से उत्पत्त नही हो सकता । 


64; भाखीय दर्शन 


में हेए का मवुपस्थित रहणा, जैसे मौल में धुल्ा वही है, (4) भधावितविप- 
यह, लदवा पक्ष के साथ सवानुक्लता; और (5) अततप्रतिपक्षत्व, अर्थात्‌ 
विरोधी दाक्ितियों का प्रभाव | नितास्त त्वीकारात्यक एबं नितास्त निपे- 
घात्मक है नों में विशुद्ध हेतु केवल चार प्रकार की आवश्यकताओं 
की ही करता है, क्योकि यह निश्चयात्मक और निर्षेधात्मक दोनी 
मे ममान रूप से विद्यमान नही रह सकता । अल्न भट्ट के मत से अनुमात तीन 
प्रकार का होने के कारण हेतु भी तौन प्रकार का है. (!) निश्चपात्मक 
और निपेधात्मक (अव्वयतिरेंकी), जहा कि हेतु सतत हप में साध्य के 
साथ रहूता है, जैसे आग के साथ घुआ। जहा-जहा धुआ है वह्षन्वहा आग है, 
जैसे रमोईघर भे, और जहा आग नही है वहा घुआ भी नहीं हैं, जेसेकि मील 
मे*; (2) केवल निइवयात्मक (केवलान्वयो), जहा हमे केवल स्वीफारात्मक 
और मंतत साहचय॑ मिलता है, जैसे “जों जादा जा सकता है उसका नाम भी 
रणा जा सकता है,” जहां हमे इस स्थिति को स्पप्ट करते के लिए निषेधात्मक 
दुष्टाश्त चही मिले सकता कि "जिसे सास नहीं दे सकते उसे जाते भी नहीं 
सकते ।” और (3) केवल निपघात्मक (केवलव्यतिरेकी) जहा एक निश्चया- 
त्मक दुष्टात्त सम्भव नहीं है। उत सभी सनाओ मे जिनमें पशु-क्रियाएं हैं 
जीवात्मा विद्यमान है, यहा हम केवल यही रिद्ध कर सकते हैं कि कु्तियों तपा 
भेजो मे पशु-क्रियाए नही हैं और इसलिए उनमे जीवात्मा का नितास नही है। 
किन्तु हम कोई निश्चयात्मक दुष्टान्स नहीं दे सकते वयोकि जीवात्माए तथा थे 
सत्ताएँ जिनमें पशुनक्रियाए होती हैं अपनी प्रकृति में सह-विस्तारी हैं |३ वेदात 
परिभाषा के अनुप्तार, निश्चयात्मक व्याप्ति के द्वारा जो परिणाम निकलता है 
उसे ही हम धनुमान कहते हैं। किन्तु निषेधात्मक ब्याप्ति से जिस परिणाम पर 
पहुंचते हूँ उसे 'अर्थापत्ति' हर हैं, इस लाधार पर कि इसमे किसी सामास्य 
मिद्धात का प्रयोग अवस्था-विशेष में नहीं होता ॥+ तो भी न्याय का विचार है 
कि प्रत्येक निषेधात्मक का विरोधी एक निरचपात्मक होता है, भौर इसलिए 
तिफचयात्मक परिभाम नियेघात्मक व्याप्तियों से निकाले जा सकते हैं।? हेठु की 
मुख्य विशेषता यह है कि यह सब प्रकार की उपाधियों से मुवत होना चाहिए। 
पहले तोन का पर्षेत धर्मंकीशि दषा घ॒र्मोत्तर ने किया है॥ देखिए 'स्यायविन्दु' पूछ 304, 
हा लोगाजि भास्करहत 'तर्वस्पेमुदी' पुष्ठ 2, दौग्वे एडीशन। 
2 यह ध्यान देंगे के योग्य है कि व्याप्त का विषेध निपेषात्मर स्याप्ति में स्यापक बन जाता 
है और प्यापक का जिषेष् व्याप्त बन जाता है। देखिए प्ताक्वातिक, अनुष्तान, पृष्ठ /2॥ 


3 'तश्गवर', 48। एग भेद को उद्योतवर भौर गोस मे स्वीकार किया है। दा कीजिपु 
इसकी जैत मत के आप्त प्रथों गे विडित अनुधान छे बर्रौक्‍रण के साथ 'नो दए प्राए ( » (7) पह 
हैं, वयोकि पद हैं । वहा आय हैं क्योकि वहा धुआ है । (2) यह बहीं है, वयोकि वह है। यह दष्डा 
नहीं है, क्योकि अग्मि उपस्थित है, (3) गह है, क्योकि बह गहों है। यह ठष्डा है, बयोकि मर्ति 
अनुपस्थित है। (4) यह वही है, गयोकि चंद शी है। यहा कोई आम का पेड रही है, व्धोंकि यहां 
देश ही नर ५ 

43॥ 

2 व्यान्ति की या तो स्वोकारात्मक (अन्वय) अथवा निरेधात्यक (ध्यतिरिक) होता घा। 
भर पहली दो इदार की है * रापस्दारिद जद़ा हेतु धया साध्य महकारो श पते 454५ सु 
इस दृष्टात मैं "समस्त उत्पन्त पंदाये अनित्य हैं” और विधप्र्याप्ति जहा मे दो राहस्वरी रूप से 


होत 3 ता "बह चुरा होता है बहा-अहा आग सवष्य होती है, हिनयु इसका विपरीत तर 
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हम इस प्रकार का तक नहीं कर सकते कि 'क केवल इसलिए काला है क्योकि 
बहू 'ख' का लडका है, 'ख़ के अन्य बच्चों के समान और अन्य मनुप्यो के 
बच्ची रो शिन्‍्त। यह निष्कर्ष सच हो सी सकता है और नहीं भी हो सकता, 
किस्तु यह तर्क की दृष्टि से दोपपूणे अवश्य है, क्योंकि 'ख' का लडका होते और 
काले रग में कोई अनुपाधिक (उपाधिरहित) सम्बन्ध नही है। 


ऊपत्य (प्रयोग) परार्थानुमाल का चौथा अवयव है। पक्ष मे प्रस्तुत हेतु की 
उपस्थिति एन अनुपस्थिति की यह स्थापना करता है। हेतु की उपस्थिति की अवस्धामे 
यह स्थापना निश्चयात्मक होती है, जैसेकि इस दृष्टान्त मे, “इसी तरह का यह पव॑त है,” 
अर्थात्‌ घुएबाला है और दूसरी अवस्था मे निपेधात्मक होती है, ज॑से कि इस दृष्दान्त मे, 
“यह पर्वत ऐसा नहीं है, अर्थात्‌ घुए वाला मही है ।”! 
निष्कर्प प्रतिष्ठापित प्रतिश्ा को इस प्रकार दोहराता है, “इरालिए पहाड मे 
आग्र लगी है ।“£ पहले अवयब मे जो बात अस्थायी रूप से रखी गई थी, मिष्कर्प से उसकी 
स्थापता की जाती है। 
वात्स्यायत का कहता है कि कुछ ताकिको की सम्प्ति में परार्धानुमात के 
दस अबयब है ! ऊपर दिये गये पाच अबयबों के अतिरिक्त निम्नलिखित और उनमे 
सम्मिलित किए गए है. () जिज्ञासा, अथवा प्रतिज्ञा के सम्बन्ध भे सत्यगात 
को खोज निकाले की अभिलापा, अर्थात्‌ सम्पूर्ण पहाड़ मे आाग लगी हे या 
उसके कुछ हिस्सो मे ही है, (2) सजय, कारण के विपय से सन्देह कि जिसे हम 
धुआ समझ रहे है वह केवलमात्र भाप ही तो नही है, (3) शक्यप्राष्ति, अर्थात्‌ 
दृष्टान्त की निष्कर्ष से समर्थित करले की योग्यता कि क्या रा सदा ही आग 
के साथ रहता है क्योकि तपे हुए लाल लोहे के अन्दर घुआ नही भी पाया जाता, 
(4) प्रयोजन, अर्थात्‌ निप्कर्म निकालते का प्रयोजन , और (5) सक्षय-व्युदास, 
अर्थात्‌ हेतु के साध्य के साथ शम्बन्ध और पक्ष से उसकी विद्यमानता के बारे 
में सब प्रकार के सदायो का निवारण ।* परार्थानुमात के ये पाच अतिरिवत 


4 च्याक्नप्ृूत्र, । , 384 

2 न्यायमूत्र 5, 39॥ 

3 न्यायभाष्य, 4 ), 32। यह इस विपय का एक सकेत है कि परार्थानुमान का स्वस्प 
दाद बिदाद-कत्ता के कषप्यासों त्तया परस्पणओं के गे बिकसित हुआ है । जैन ताबिक भद्गवाहु परार्था 
तुमाव के दस अवसतों का एक धर सूची देता है अर्थात (]) प्रतिज्ञा (2) प्रतिन्ना बिभवित, 
अर्थात्‌ प्रतिजा बो सीमा (3) हेतु अथवा कारण, (4) हेतु विभक्ति अर्थात हैतु की भोमा (5) 
विपक्ष, (6) विपक्ष-प्रतिषेध॒ (7) दृष्टान्त (8) आकोक्षा बर्थात दुष्टान्त के प्रामाण्य में सन्देह 
(9) क्षाकाक्षा प्रतिगेध, (१0) निगनन खर्चात निप्कर्प ('दशवेकालिकतिथुदित , पृष्ठ १4 निर्णय- 
सागर संस्करण) । भद्नवाहु यहा सिद्ध करने की ट्विगुण विधि त्रा आखूय लेता है । जब शब्द की 
अनित्यता को सिदुध करने के लिए एक तक दिया जाता है तो एक विपरीद प्रतिज्ञा का बन होता है 
और एक कंथत द्वारा उसका निणेघ् किया जाढ़ा है। यदि शब्द नित्य होता तो यह उत्तन्‍्त पदार्थ न 
होता । $स प्रकार का काल्पनिक तक पूर्व-अतुमात छा समर्थन करदा है य्रद्धापि अपने-आपसे इसका 
अधिक भहत्त्व मद्दी है । सिद्धसेन दिवाकर ने अपने '्यायाबतार ग्रथ मे परार्णानुमाव को केवल पाच 
अदयपोबाला ही यत्ताया है। अनस्‍्तवीय उसपर (3) दोका करते हुए कहता है कि पराधानुमात के 
सर्वोत्तम रूप से दस अवयब रहते हैं, मध्यम मे पाय और विकृषप्टतम मे दो अवयव रहते है ।. 
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अवयव वात्स्यायत के अनुसार सिद्धि के लिए अनावश्यक हैं, यद्यपि में हमारे 
ज्ञान को विश्ञद करते मे सहायक होते हैं। ये मनोदेज्ञानिक प्रक्रिया को दृष्टि में 
रफते हैं। निन्नात्ता, मर्थाव जानने की इच्छा निदयय ही समस्त ज्ञान का 
प्राएभिक विन्दु है; किन्तु जैताकि उद्योतकर का कहना है, मह विवयसिद्धि 
अथवा तक का अतिवार्य अवयव नही है 

शीघ्र ही यह पता लगा कि निध्य्ष में प्रारम्भिक अततिशा को फिर से दोह- 
राया जाता है, जबकि चोधा अयपय दूसरे की आवृत्तिभात्र हे वस्तुतःभत्येक 
परार्यानुमान के केवल दोन ही अवयव हैं । कहा जाता है कि नागाजजुन ने द्वी तीन 
जपयपयुक्ता परार्थानुमान का भचलत अपने 'उपायफौदशल्यसूच' में किया है, 
चर वे बलपूर्वक यह प्रतिपादत करते हैं कि विप्कर्प की स्यापना तर्वा भौंर 
दुष्दान्त द्वारा हो हो सकती है, दृष्टाल्व निश्चयात्मक हो या निपेधात्मक हो एँ 
इसका श्रेय कभी-कभी दिदनांग को दिया जाता है।* अपने क्याय-प्रवेश' मे 
उन्होंने परार्थानुमान के तीन अवपवो का ही वर्णन किया है, पश्यपि तीसरे भवगव 
में बहू निश्ययात्मक एवं निपेधात्मक दोनो ही प्रकार के उदाहरणी की व्याएया 
करते है, इस पहाए में आम त्गी है, पमोकि इससे घुआ है, जहा“जद्धा घुआ 
होता है, भाग भी होती है, जैसे रसोईपर में ओए जहा आग बही है वहा घुआ 
भी नहों है, जंसे फ्रोल मे । दिड नाग के अनुसार तीसरा अवमद एक सामान्‍य 
नियम है भो साक्ेतिक दुष्टान्तो के सहित है। घर्म-कोति का विचार है कि 
तीसरा अदयव भी आवश्यक है बयोकि सामान्य प्रतिज्ञा तर्क के भग्पर स्वत 
घ्वनित है। इतना कहना ही पर्याप्त है कि पहाड़ पर आग है क्योंकि उसमे से 
चुआ निकल रहा है। इस प्रवगए के अनुमान का उपयोग जो लुष्तावसथ हेलुगद्‌ 
अनुमाव से मिलता-मुलता है, हिन्दू दाशंनिक इपों में भी बहुत मिलता है। 
जैन ताकिक माणिप नन्‍्दी और देवपूरी4 का भी यही सत्‌ है। भीमापक कौर 
वेदाग्ती केवल तीन अवयव वाले परार्थातुमान को ही स्वीकार कएते हैं। देदात- 
परिभाषा नामक भ्रत्प पहले तौन अथवा अन्तिम तीन अबयवों के उपयोग की 
बाज देता है ।* 

वाल्यापत और उद्योदकर दोनों ही परार्थानुषान के अन्तिम दो 
अवयवों को छोड देने के विरुद्ध हैं (४ थे स्वीकार करते हैं कि प्रथम 
अवयव को निष्कर्ष में दोहताया जाता है, जबकि चौथा दूसरे और तीम़रे 
अवयव का मिश्रण हे। दि नक की दृष्टि रो वे अनावश्यक हैं, तो भी 
विवाद के लिए दे उपयोगी हैं क्योंकि वे तक॑ की पुष्दि करते हैं, तथा उग 
प्रतिज्ञा को निश्चयपूर्वक स्थापता करने ये सहयक होते हैं जो प्रारम्भिक अवयव 


 व्यायवातिक, । : , 329 

2 'द्विस्टरो आफ इण्टियन पाक पुंफ गर9॥ 

ञ 3228 ४ हलदू लॉजिक ऐज़ प्रिजब्ड इत दाइवा एड जापान, युदें बैशेधिक फ़िलासफो', 
पृष्ठ 82, टिप्पणी 2। 

4 'ब्रमागवदतस्‍्वालात्राकार', घृष्ठ3। 

52 दरदराज ने अपने ताकिक रक्षा (पृष्ठ 82 से आगे) माप्तक पश मोधांता के सत के 
तीन अवगव वाले परायनिमार का बाद्घ मत के दो दवयव वाले परार्घानमाद का उल्लेख विया है। 
माठरूदि पते, हैतु तपा दुष्यत्त इन दो अदयद वाने पणार्पानुमाद से परिदित हैं। 

6 न्‍्यापरभाष्य, [: ], 39, न्‍्यायवाहिड, ! : ), 39। 
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में अस्थायी रूप से प्रस्तुत की गई थी। परचावयवी परार्थावुमान दूसरों को 
निश्चय कराने के लिए उपयोगी है, इसको परार्थानुमान सज्ञा इसीलिए दी गई 
है। तीन अवयवो वाला अपने निश्चय के लिए, पर्याप्त है, इसे स्वार्थानुमान की 
सज्ञा दी जा सकती है। पिछला अनुमान को विचार-सस्वन्धी गति को प्रक्रिया 
मानता है और इसलिए अल्वेषणात्मक विज्ञान की श्रेणी में आता है, जबकि 
पहला प्रमाण से सम्बन्ध रखता है। गौतम और कणाद इसका उल्लेख स्पष्टरूप 
से तही करते, यद्यपि परवर्ती ता/किक इसे स्वीकार करते है |! प्रज्मस्तपाद अपमे 
निश्चय के लिए उपयुक्त अनुमान (स्वनिश्चिताथ) और दूसरों को तिशचय 
कराने के लिए उपयुक्त अनुमान (पदार्थ) मे भेद करता है।* दूसरों को निश्चय 
कराने के लिए उपयुक्त परार्थानुमान अधिकतर एक औपचारिक व्याछ्या है। 
हम एक पहाड को देखते है और हमे सन्देह उत्पन्न होता है कि इसमे आग है या 
नही | घुए को देखकर हमे आग और घुए के सम्बन्ध का स्मरण होता है गौर 
हम इस भिष्कर्प पर पहुंचते हैं कि पहाड पर आग अवश्य होगी। इस सूचना को 
जब इस दूसरे तक पहुचाने का प्रणत्न करते है तो हम पृचावण्दी अनुमान को 
पद्धति का प्रयोग करते है ।2 


परार्थानुमात के अवयदो की सल्या के विषय मे मतभेद होते हुए भी, इस विषय 
में सभी ताकिक सहमत है कि एक दोपविहीन अनुमान के लिए दो बवयव अतिवार्यरूप 
से आवश्यक है, अर्थात्‌ व्याप्ति (व्यापक सम्बन्ध) अभवा साध्यपद और पक्षवर्मता अथवा 
पक्षपव | पहला गुणो के व्यापक सम्बन्ध को बतलाता है और प्रिछला बतलाता है कि 
कर्ता में व्यापक सम्बन्ध का एक अवयव उपस्थित है।* ये जे० एस० मिल की उन्त दो 
विधियों के अनुकूल है जिनके हारा निश्चय होता है कि ([] कौन-से गुण और किनके 
चिह्न है, और (2) कया किन्ही प्रस्तुत पदार्थों में ये आल पाए जाते है। 

न तो साध्य ओर न गक्ष केबल अपने-आपसे किसी निष्कर्ष का निश्चय करा 
सकते है ! दोनो का परस्पर सश्लेपण आवश्यक है | लिगपरामर्ज अथवा चिह्न का विचार 
अनुमान की प्रक्रिया का एक अनिवार्य तत्त्व है। भू ग के अनुसार, व्याप्ति अपने-भपमे 
अनुमात-जत्य ज्ञान का परोक्ष कारण है और लिगपरामर्श्न अथवा चिह्न का विचार अतिम 
कारण (चरम कारण मुख्य कारण (कारण) है।* तथ्य साररूप मे यह है कि 
साध्य के साथ सम्बद्ध हेतु पक्ष रहता है और बह्दी हमे निष्कर्ष पर ले जाता है। परल्तु 
अतुमान की प्रक्रिया एक अखड प्रक्तिया है। 


 दिड नाग भ्रशस्तपाद, धर्भकीति, सिदुधरोन दिवाकर, माणिवाग्रसन्‍्दी देवयूरी, भासवंज्ञ 
जौर गज्भे श जादि इस भेद को स्वीकार करते है । 

2 प्रशस्धपादक्षत पदर्श्यधर्ंसग्रह, पृष्ठ 23। । तुलना कोजिए हमको धर्मोत्तर के भेद ज्ञाबारमवा 
झोर शब्दात्यक के साथ [त्यायविन्दुटीका, पृष्ठ 28) ठथा शिवादित्य के भेद अयंरूपत्व ओर शब्द 
हूपत्व के साथ(रास्तपदार्थी, 547) 

3 तबसप्रह, पृष्ठ 45॥ 

4 तर्यचिन्तामणि, 2, पृष्ठ 2; भासापरिच्छेद, और सिद्धान्तमुक्तावलो, पृष्ठ 66 और 68 | 

5 तस्वचिस्तामणि, 2, पृष्ठ 2। 

6 व्यास्तिविशिष्टपक्षघमताज्ञानम्‌ (एफ्सग्रह, पृष्ठ 44) । देखिए भाषा-परिष्छेद, पृष्ठ 68, 
चत्वचिन्तामणि, 2 2, जानकीनाथक्ुत न्यायसिद्धान्तमज्री,पुष्ठ 86-87, पड्ित सस्करण । 
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अद्वेतवादियों का तह है कि हैतु के विचार का कौई ग्रश्न ही नही उठता । 
ध्याप्तिसस्वस्घ का शान साधन ख्य कारण है। हमे इसका स्मरण होता है ओर 
हम निष्कर्ष पर पहुच जाते हैं ।' यहू जापति इस मत के विदड्ध की गई प्रतोत 
होदी है कि हमे पहले अत्यक्ष शत होता है, आम बाद स्मृति होती है और 
उमके बाद अनुपान होता है। बद्वेतवादी यहे सिद्ध करने का प्रयलल करता है कि 
अनुमानक्रिया दो तिणयों को एकसाथ रख देना नहीं है, बल्कि यह एक अकेली 
प्रक्रिया (व्यापार) है जिसमें इश्यतत्तय (पक्ष) स्मृति द्वारा आविमत सामान्य 
छद्घाठ अर्थात साध्य के कार्य करता है।ये दोनो तत्व स्वतत्त्र मानसिक् 
अवस्थाएं नहीं हैं, योर अनुमान की प्रक्रिया में निश्चित म्थितियों के रूप मे 
आग नही लेते हैं। रैप्पामिक, जो परीरेतालिफ की अपेक्ष) साणिक अधितः है, 
वलपुर्वक यह कहता है कि अनुमान के लिए सश्लैपण की क्रिया आवश्यक है। 
डिदृनाग अनुयेय के स्वरूप के सम्बन्ध में एक रोचक प्रश्न उठाता है। हम धुए 
से आग का जनुमान नही करते है, क्योकि यह कोई तया ज्ञान नहीं है। हम पहले से 
जानते हैं कि धुए का आग कै साथ सम्बन्ध है। इसी प्रकार झ्ञाग और पहाड़ के परत्पर 
सम्दनध का अनुमान हमन किया, यह भी नही कहा जा सकता, क्योंकि सावन्ध के लिए 
दो बस्तुओ का होना आवश्मक है, जबकि 388 मे हमारे पास केबल एक ही वस्तु 
अर्थात्‌ पहाड है, क्योकि आग दो दिलाई मही दैती। जिंसका हम अनुमान करते की न 
तो भाग है और मे ही पहाड़ है, दल्कि ऐसा पहाद है जिसमे आग लगो हुई है ।? निष्कर्ष 
एक अविम निर्षय है । 
नैम्यायिक ने उन भिस्म-भिक्ता स्थितियों को जिनमे हेतु रह राकता है, कोई 
महर्त मही दिया है। उसने बारबरा को समस्त परारनिशन-सम्बन्धी तक के उदाहरण 
के हूप मे माना है। निश्चयात्मक तथा निरेधात्मक उदाहरणों के उपयोग में उसका 
भुकाव स्वीकारात्मक तथा निषेपात्मक सामास्य प्रतिज्ञाओं को परस्पर सम्बद्ध मानने की 
और क्रिया। वस्तृत समस्त झतुमात की दोनो मोर से पुष्ठि श्राप्त होती है।? वस्‍्तुत 
हिदू तरकशास्प्र मे एक ही सम्वन्ध-प्रकार (फिगर) और एक ही तत्त्व (मूड) है। जब 
हम॑ यह जान लेते हैं कि श्र तिज्ञा के कर्ता में एक ऐसी विशेषता है जिसका साहचर्य तिरतर 
(ुक ऐसे गुण ने साथ है जिसकी विद्वानदा को हुप सिढ करता चाहने हैं, हुए अनुमान 
को हैं कि फर्ता में उप्त गुण विद्यमान है | इस निद्धात को ग्रुण-निर्देश (कल्नोंटेशन) 
की परिभाषा मै व्यवत किया जाता है। इसे यदि वर्गों की परिभाषा में परिवतित किया 
जाए तो हमें सामान्य से विशेष के अनुपान के घ्विडात की उपलब्धि होती है। एवं न्गे- 


६ देदातपरिणाप। । 

2 न्यायवाविवतह्वदीव), ध्रायमूह, 2 , 5 में हम पक ६ देदातपरिमाषा 2) के 
वरूमार, पहांढ हा तो प्रत्पल होता है मर बार का अनूमात होता है । 

3 पदक ई तो ख है। रदि द नदी है, दो के नही है ६ प्रमंकोति जहां इससे सहमत है 
कि 9 060272% हि 024 अदा निदघात्यक रूप में व्ववत किया जा सइत्ता है, पद थे 
म्ये और दप्रम्य पर आधारित हो, बहा उम्रश यह भी विचार है कि स्व भावत« 
पिश्चेले ही रूए के अन्ताएँत हैं। हे है हि इुच बुच्तिण 

सब भदाय, जो यहा ओर भव दिश्वगान हैं, प्रत्यक्ष देखे जाते हैं, 
घष्टा प्रत्यक्ष नही दियाई देता, 

दृवातिए घढा यहां ओर अब दिद्वशान नहीं है ॥ 

यह डेप्ेस्ट्रस का मत है । 
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विश्वेप के प्रत्येक व्यक्ति के विषय मे जो कुछ कहा जा सकता है, वह उस वर्ग के किसी 
व्यक्ति-बिशेष के विपय से भी कहा जा सकता है । सह्दी-सही विचार के लिए सवावय- 
प्रकारी तथा तत्त्वो के ब्योरेवार भेदों की इतती आवश्यकता नहीं है, यद्यपि वे सुक्ष्य 
विचार के लिए प्रशिक्षणभूमि प्रस्तुत करते है ।! अरस्तू ते स्वीकार किया कि अतिम तीम 
सवाकय-प्रकारो का पहले से समावेद्य किया जा सकता है। न्याय पहले सवाक्य प्रकार मे 
भी केवल बारबरा को स्वीकार करता है। न्याय में दराई ()87) और फेरियों 
(४९7०) का प्रयोग नही हुआ है, क्योंकि निष्कर्ष सवेदा एक परिमित पदार्थ से सस्वन्ध 
रखता है, और ज्यापक तथा विशिष्ट के मध्य भेव नहीं उत्पल्त होवा। यह भेद केवल 
भपेक्षाकृत है, वेयोकि एक परिभित बर्ग के लिए जो व्यापक है वह विस्तत विपय में 
विशिष्ट हो जाता है । न्याय के परार्थानुम्ान मे पक्ष सदा एक व्यक्तिरूप पदार्थ होता है 
अथवा वर्ग होता है और इसलिए वह व्यापक है, विज्विप्ट नही | 'कुछ' दृष्टातों के विपय 
मे प्राप्त निष्कर्ष हमे प्रस्तुत दुष्टात-विज्ञेप के विपय मे कोई निद्चित सूचना नही दे 
सकता । बारबरा से सेलेरेण्ट बदी सुगमता से जाना जा सकता है। अरस्पू ने स्वीकार 
किया कि उसके सब तत्त्व पहले सवाक्य-अ्रकार के पहले दो तत्त्वो मे समाविष्ट किए जा 
सकते हैं' और यद्दि हम यह जात लें कि सब निर्णय उभयपाष्ब॑वान होते है तो ये दोनो 
परस्पर परिवर्तनीय है। 
तर्क की प्रक्रिया का विश्लेषण अरस्तू के परार्थानुमान-सम्बन्धी' विक्लेषण के 
साथ बिलकुल निकट सादृद्य रखता है। पञ्चायवीरूप में भी केवल तीत पद रहते हैं, 
और ति-अवयबी अधुमान मे तीन विषय होते है जो अरस्तू के निप्कर्ष, पक्षपद तथा 
साध्यपद से अनुकूलता रखते है। इस प्रकार की अद्भुत समानता का कारण यह बताया 
जाता है कि दोनो का एक-दूसरे पर प्रभाव पडा है। ढ|बटर विद्याभूषण का कहना है: 
“ऐसा विचार असगत स होगा कि अरस्तु के तर्कयिज्ञान ने अलेक्श्ण्डट्रया, सीरिया तथा 
क्षस्य देशो के मार्ग से तक्षशिला मे प्रवेश किया हो। मेरा विचार ऐसा हे कि भारतीय 
तकंगास्त्र भे वस्तुत परार्थानुमात की विधि अनुमान से स्वत उदित तहीं हू है और 
ग्रह बचार हिल्दू ताकिको मे भरस्तू से ही आया है।” विद्वान प्रोफेसर का विष्वास है 
कि परार्थानुमान की कन्ना उघार ली गई है, यद्यपि बनुमान का सिद्धात हमारा अपना 
है। प्रोफेसर कीथ लिखते है “प्राचीनकाल के तकं-विषयक सिद्धातों का उद्गम ग्रीस 
देश को मानने का कोई कारण प्रतीत तही होता। गौतम और कणाद द्वारा प्रतिषादित 
'परार्थानुमान! भी नि सन्देह यही उत्सन्‍्त हुआ, भले ही यह झुद्ध विकास रहा हो। उप- 
मान-प्रमाण के द्वारा तके करने के स्थान पर, निरन्तर साहचर्य को अनुमान का आधार 


4 भौम्पर्ज का कहना है कि अत्यधिक मौलिक विचार के आधार पर अरस्तु ने अनुमान के 
झपों का लन्‍्वेषण किया, उन्तमे परस्पर भेद किया तथा उत्रकी शाझ्ाओों का विश्लेषण किया। और 
देखिए तथा विचार कीलिए कि अपने अनेकानेक ग्रयो मे उन दिनो उपलब्ध सम्पृण ज्ञान के क्षोत्न को 
व्याप्त करते हुए भी उसने वस्तृत्र परार्थानुमलत के तत्वों एव सवाक्य भ्रकारो का बिलकुल भी प्रयोग 
ही दिया । बह यह बात स्वीकार करने मे भी राकोच् नहीं करता कि रुपो के इस समस्त पर को 
घटाकर केवल कुछ मोलिक रुपो में रता जा सकता है बोर इससे प्रमोग मे कोई हानि न 
हम यह और कह सकते हैं कि उसके बाद का जनुसन्धाव ,जिसमे महान विकास तथा परिष्कार हुआ है, 
जूस विषय भे उसकी पुष्टि करता है कि संवाद अकार तथा तत्व केबल प्रादीम कषाएचर्मजनक विपयों 
के मगहमात रह गए हैं, जिन्‍्हू विज्ञान के इतिहास ने सुरक्षित रखा है, किन्तु स्वय विज्ञाग ते भी 
उनका प्रयोग कभी तहीं किया /” (ग्रीक थिंकर्स, झण्ड 4, पृष्ठ 44-45) और देखिए एच ० एन० 
रैप्हल 'ए नोट भौन दि दण्डियन सिलोजिज्ण', बल्तूदर, माइण्ड, 924 । 

2 हिस्टरी आाफ इण्डियन लौजिक, पृष्ठ 5 


ज/-मादरताघ पधन 


बनाने का अपने-आप में पूर्ण सिद्धा त, यह छोक है कि, दिदनाण के ढारा हो प्रकर हुआ। 
और यहू कहता अधरुक्तिधुक्त ते होगा कि सम्मवत, बहा हर ग्रीक प्रभाव ने भाष लिया 
हो।” अपने इस सुझाव के समर्थन मे दे इस बात का उत्ले करते हैँ कि दिड नाग के 
पूबेबर्ती आर्यदेद को (जों उससे लगभग दो शताब्दी पूर्व हुआ था) ग्रीक ज्योत्तिय का 
ज्ञान पा। भखतशाघ्त्र में पाई जातेवाली हिन्दू नाट्यकला की भ्रकत्पता प्र भरस्तू का 
जो प्रभाव बताया जाता है, उसके साथ यदि इस विचार को मिलाया जाए तो यह्द सम्भव 
प्रतीत होता है कि भारत और दीस के मध्य परस्पर कुछ मास्क्ृतिक आदान-प्रदान रहा 
हो। कुभी-कर्ी यह प्रतिपादिद किया गया है कि अरस्तू हिन्दू प्रकन्पता से बहुत अविक 
प्रभावित हुआ पा जो उत्तके पामर सिकरदर के द्वारा पहुंची थी, वयोकि सिकर्दर के विपय 
में यह कहा जाता है कि उसने भारत के ताकिको के साथ वातलाप किया या। सीधे 
प्रभाव के सम्बन्ध भ कोई निश्चित प्रमाण नही है, भौर जब हम यह स्मरण करते हैं कि 
परा्यातुम्ताव के नमूने की तर्कप्रणानो अरस्तू के ममय से पूर्व हिल्दू और बोद विचारको 
के ग्रन्‍्यी में पाई जाती है ता ग्रीस से 'उधार लेते की प्रकल्पता को स्वीकार करना 
बठिन हो जाता है। मेव्ममूलर के शर्ब्दा को यहा दोहराया जा सकता है कि “हमे थहा पर 
भी यह मवर्य स्वीकार करता चाहिए कि हमारे पृर्वज जद्वा तक चाहते थे उससे भी कही 
अधिक विचारों मे ऐसा साम्य घिलता है, जिसके विषय मे निश्यय ही कोई पूर्व॒पोजना 
नहीं रही होगी। हमे यह कदाएि न भूलना चाहिए कि जो कुछ एक देश मे सम्मथ ते हुमा 
दृह अन्य देश में मो सम्भव हो सकता है।"* इस मृत की और भी अधिक पुप्ट हो जाती 
है जब हमे पह विदिन होता है कि भारतीय ओर ग्रीक परार्थानुप्तार विधियों भ॑ बितने 
ही मोलिक भेद मी हैँ। प्रोक तकंशास्त्र मे तक के विश्तेषण में “उपमाव' का स्थाल वहीं 
है, जिमे कि हिन्दू विचारक व्यापक मम्वन्ध के कपत के लिए अविवार्य समझते हैं। यह 
बिलकुल स्पप्ट है कि अनुमान का आधार व्यापक पम्बन्ध है, व्योकि दृष्टाग्त उस 
सम्बन्ध का उपयुक्त गर्तहप है। 


9, आगमन अनुसान 


अनुमान ययाता के प्रति सत्य होते का दादा करवा है और यह दावा स्थिर सही रह 
सकता जब तक कि दोनो पद सत्य ने हों। पश्षपद प्रत्यक्षज्ञान का प्ररिणाम है भौर 
साध्यपद हमे आंगन अनुगाव वी समस्या त्तक से जाता है। 

न्यापक प्रतिज्ञाओं की सिद्धि वैसे होती है २ वैय्यायिक इसके भिन्‍न-भिल्त उत्तर 
देता है। पह गणना, कन्तु प्टि तया परीक्ष प्रमाण को अस्तुत करता है। परापनुमान 
नियम के साथ-साथ एक उदाहरण का उल्लेख करता है। किसी नियम को दर्शाने के जिए 
धदाहरुण पर्याप्त तो ही सकता है, किन्तु यह अपवे-आपमे किसी व्यापक सम्बन्ध की 
मदद सकता। रमोईपघर में घुए का आग के साथ छनत साहुचर्ष हो भ्कठ! है, 
अथवा होंग करे के म्थान में भी घुए का सतत प्ाहचये आग के साथ हो सकता है, गिव्वु 
हसमे हम पहाड़ पर आए के होने का अनुमान केदल इसलिए नही कर मकते कि हम उसमे 
धुए को देखते हैं, जद लक कि हप इस फिद्धात की स्थापना ने कर लें वि सभी गवर्पामों 
मेआप के साथ घुए का साहचर्य पाया जाना है। यदि हम धुएं तथा आग को जनेक दृष्टातों 


हे अड 4४5 पड ऐडोमिस्स, पृष्ठ 8 ॥ 
पटियो आफ इष्टिगन नौजिक, पृष्ठ 500, रिप्पसी , बरिशिष्ट 
22775267%९00444 चुष्ड प्री , ठद्रा परिशिष्ट थो 8 
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मे साथ-साथ देखते है तो हमारे अमान मान की भित्ति अधिक दृढ़ हो जाती है। विना किसी 
अपयाद के (अव्यभिचरित साहचये) बार-बार अदुभव (भयोद्शन) हमे एक सामात्य 
वियम तक पहुचाने मे सहायक होता है। जद्दान्‍जहा आग है वहा-वहा घुए का दिखाई 
देना ही पर्याप्त मही है। हमारे लिए इस वात को लक्ष्य करना भी आवश्यक हैं कि जह्म 
आग ने हो वहा घुआ भी न हो। उपस्थिति भे समानता और अनुपस्थित्ति मे समानता, 
दोनो आवश्यक है।! यदि नियत साहचर्य के साथ-साथ अपवाद भी कही न भिले, 
अर्थात्‌ अधिनाभावरूप-सम्बन्ध हो तो व्याप्तिविषयक अनुमान को पुष्टि मिलती है और 
केवल उसी अवस्था मे हमे उपाधियो, अर्थात्‌ आकस्मिक अजस्थाओं से रहित साहचर्ये 
मिलता है।? यह आवश्यक पही है कि जहा-जहा आग है वहा-वहा घुआ भी पामा जाए। 
एक लाज्ष गर्म लोहे के टुकहे पे आग तो है किल्तु घुआ तहीं है। केवल गीले ईंधन की 
आग के साथ ही धुए का साहचर्य है। इस प्रकार हम देखते है कि आग के साथ घुए का 
साहब सोपाधिक है, जबकि धुए के साथ आग का साहचर्य लिसपाधिक अवरुम्भावी हैं। 
इस प्रकार 'सब स्थानों पर आग के साथ घुआ होता स्वीकार्य नहीं है, जबकि प्रत्येक 
ऐसी अवस्था में जहां जाग गीले ईंघन मे लगी हो, घुए का द्वोता स्वीकार्य हे । उपाधि 
का सिश्चित रूप से दोष नहीं कहा जा सकता, क्योंकि उपाधि से श्रम केवल उत्ी 
अवस्था में होता है जबकि उसका पृथर्‌ ज्ञात न हो सके। जब कभी उपाधि का सन्देह 
हो तो हमारे लिए, उन परिस्थितियों की विवेचता करना और यह दिखाना आवश्यक 
हो जाता है कि उद्त उपाधि की अनुपस्थिति में साहचर्य बना रहता है। मिश्चयात्मक 
दृष्टान्त उपाधिदोष का लिराकरण करते हे, क्योंकि वे यह सिद्ध बरते हैं कि हछु तथा 
साध्य तो उपस्थित है, जबकि और कोई निरन्तर उपस्थित नही है। निषेधात्मक 
हक ग्रह दिखाकर समर्थत करते हैं कि हेतु और साध्य अनुपस्थित है, जबकि ओर 
भौतिक परिस्थिति निरन्‍्तर शनपत्थित स्थित नही है। परवर्ती तर्कशास्थ्र ने निपेधात्मक 
दृष्ठान्तो पर विशेषवल दिया है। भर व्याप्ति की परिभाषा इस प्रकार की हैं जिससे कि 
अनुमेय के लिए हेतु की ऐकास्तिक पर्याप्तता प्रकट की जा सके ।* नैव्यायिक बलपुर्वंक 
कहता है कि व्यवस्थित मस्तिष्क के लिए उचित है कि वह अपनी स्वच्छद कल्पनाओ 
को बच्च में फरके यथाथे तथ्य के आग्रे कुक जाए। परीक्षणात्मक विधियों का सही ब्यौरा 
परीक्षणात्मक विज्ञानों के साथ ही सम्भव है, और उसके अभाव मे, वैज्ञानिक विधि के 


4 साहबर्यज्ञान और व्यभिचारञ्ानविरह [तकसग्रहदीपिका 45) | 

2 उदयन उपाधि को परिशापा यो करता है कि वह वस्तु जो अपना गण समीपस्थ अस्य 
प्रदाथ को दे दे (उपसमीपवर्तिनि श्रादधाति सदक्रामयति स्वीय धभमम्‌ इति उपाधि ) | खाल श्य का 
फूल जो अपने ऊपर रखे हुए स्फुटिक को अपनी लाली देकर एक प्दमरणाण साणिव्य का सा बना 
देता है एक उपाधि हैं। तुलता कीजिए वरदराजकुत डेस परिभाषा क शाथ--साधनब्याप्का 
साध्य समब्याप्ता उपाधय [ताकिक रक्षा पृष्ठ 66) एक निदोप व्यापक वो ऐसी सब्यी उपाधियों 
मै रद्धित होता चाहिए जिनका स्वय अपने को सन्देह दो सकता है, था जो विरोधी हार। आरोपित 
की जा सकती हैं। और देखिए वाघरपत्िछ्त न्‍्यायदातिक तत्त्व टीका, | ] । उपयन के 
अनुस्तार तकशास्त्र में उपाधि वह है जो () मध्यपद क साथ बरावर रहती है (2) जिसक स्राथ 
यह मध्य पद रहता है (3) ओर जो सध्यधद के साथ निरन्तर नहीं रहती। तर्कदीपिक। मे चार 
प्रकार को उपाधिया मादी गई हैं। देखिए वायरयेक्रत तकसग्रह पृष्ठ 307॥ 

3 ध्याप्ति की अनेक परिभाषाओों पर विचार करने के पश्चात्‌ गगेश यह निष्क/ निकालने 
हैं विः निरस्तर साहचय साध्य क साथ हेतु को सह उपस्थिति है, जो उस निरपेश् अभाव की प्रत्ति- 
कृति के स्व हम से उपाधिवान्‌ नही है जो हेतु क साथ उसी स्थिति मे रहतो है किन्तु उस अ्रतिकृति 


कक 55४ में भिन्‍द स्थिति भें रहद़ी है तत्व चिल्तामणि, 2 (देखिए हिस्टरी आफ इष्डियस लौजिक 
पृष्ठ 424। 


72: भारतीय दर्शन 


बारे मे भारतीय ताकिक के दिचार कोई स़ाम दिलचस्पी पैदा नही करते । जैम्यापिक 
आंगमत की प्तामान्य समस्या से अश्त्त या और अद्वृतिनिष्ठ तथ्यों का तावघानी से 
हिरीक्षण करने की पद्धति से भी अभिज्ञ पा, जिसके द्वारा व्यापक प्रतिशामों पर पहुचा 
जाता है। 
प्रकृति सदा हम ठीक ढंग के निश्वपात्मक तथा निषेघात्मक दुष्टान्त प्रदान नही 
कहती कि जिलकी सहायता से हम किस्ही सिद्धास्तों का प्रतिपादर या निराकरण कर 
सकें । नैंस्शापिक वा कहना है कि हम नियेपात्मक साक्ष्य वो प्राप्ति के सिए उर्क अववा 
पप्रायक्ष प्रमाण का प्रयोग कर सकते हैं। यदि यह पामास्य प्रतिज्ञा कि 'जहा-बहा धुआ है 
वहा-वहा आम है', टी नहीं है तो इससे विपरीत, बर्धात्‌ कभी-कभी 'घुए के साथ माय 
ही रहती, अवश्य ठीक होगी ) दूसरे श्दों में पह कि जाग अतिवाये एप से घुए की 
पूर्वदर्ती नही है । किन्तु हम यह अस्वीकार नही कर सकते कि आग धुए का कारण है। 
इस प्रकार एक व्यापर प्रतिशा को पृष्ट करने के लिए, जो अवाधित ग्रेल के विःचयरात्मक 
दृष्दान्तों पर आधारित है, द्क का प्रयोग किया जाता है। यह किसी परिकल्पना को सिद्ध 
करने का भी एक उपाय है। यह दिखाकर कि यदि हम भुकताई गई परिकत्पना को 
अस्दीकार करेंगे तो किंग किन मंसगतिगों में फस जाएंगे, अप्रत्यक्ष प्रणाण 5 प्रकत्पना 
की पुष्टि करने में प्रवृत्त होता है। इण्ये यह रिढ् होतर है वि कन्य कोई प्रकर्पना सध्यों 
को समाधान नहीं कर सपती ।* 

तर्क आगमन की उस आरा श्रत प्रणानो के लिए, यिश्नप्ते हमे प्यापक प्रति> 
ज्ञाओं की उपलब्धि नहीं हो सकती, केदन एक सहायक का काम करता है) जहा हम 
सभी सम्भव बरस्पाओो वा निरोक्षण करके अपने निष्कर्ष की परिषुष्दि धप्रत्यक्ष प्रणाण 
द्वारा करे हैं, वहा भी हमे व्यापक प्रतिशाओो के विपम मे एवस्त विश्चितता उपक्तष 
नही होती । जब तक वे परिमिनि दिसैक्षण पर आश्ित हैं उनसे कोई मादश्यकता नहीं 
'सहुदी । गणनात्पक व्याप्िया केदन भाभ पस्जव हैं, निश्चित नही हैं। जहा पर गह 
सत्य है कि इसिय-प्राह्ट विरिप्टो का अनुभव व्यापको के शान को उत्पल करता है; 
बहा यह नही कहां जा मंकता कि ध्यापको का शा पूर्णठयां इख्ियन्य्ाद्म पिभिष्दों के 
द्वारा होता है, क्योकि व्यापक किसी भी अथवा समस्त विशिष्टो से परे जाता है। 

समष्टिशात्री निर्णयों से भी व्यापक के शान की पूर्व धारणा रहतो है। हम पव 
दृष्टाल्तो की गशता नही करते किन्तु केवल उन्हीकी गणना करने हैं जिलके आदर वर्गीय 
गूण विद्यमान हैं, जिपके कारण हो उक्त दुष्टान्तो का स्थान उस बगे के अरदर होता है। 
इस त्िए व्यापक के शव के बिना दशता-पद्धति भी वार्य नही कर सकती । प्राचीन ग्याय 


3 न्यप्मृब,॥ ३,3॥॥ 

3, एक ग्याथथ पलथिन्यना के लए निम्गतिजित शहों वो पुर कप्ता ब्रादशक है “-[()परि- 
सल्पना रस वा हमाधान मरने में कदाय समर्थ है। (2) डियी भी ज्ञात हध्य से अपजा स्थापित 
बस पी ते उनकी विरोड में हो। (3) जा अपृभूत साधनों के द्वारा दश्यों वो सतोए 
बम दे आह चद्धा अननुप्ठत माधदो छो कम्पता रुधो भें करना चाहिए । (4) 

पा 
प्रकाएं को कमोरी सके अडणरकीक टिक लो को व 023 हु 34 परी: मादा है। शा 


स्पा पि प व पा बा की सपा हुरत्य वो अपेशा मात्यता देनो चाहिए। ऐसी 


ईडन से या हद बनीं वो पूरा दरतो है, विद्धास्तह्य मे स्थाहिव होने मे पहने, यया्ता को जा 


दे घी घग् उतरा चाहिए । (मोलरद “द पोजिटिद साइसेज आफ ऐंडिफ् हिल्ज', पुष्य २३8) 
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का दावा है कि हम व्यापको को प्रत्यक्ष ज्ञान के द्वारा पहचान सकते है ! गगेश व्यापको 
(सामान्य लक्षण) के ज्ञान मे इन्द्रियातीत क्रिया को स्वीकार करता है, जब वह इसे' 
अलौकिक श्रत्यक्ष अथवा इन्द्रियातीत अन्तदूप्टि को एक प्रकार बताता है।* उब्त 
विचारों में से किसी से भी दृष्ठास्तो का सर्वांग सर्वेक्षण हमारे लिए आवध्यक नहीं है। 
व्यापक धूम्रमयता के प्रत्यक्ष द्वारा हम धूम्र-सम्बन्धी सब अवस्थाओ का झ्ान ग्राप्त करते 
है। भाग और धुए को व्यापकताओ का ज्ञान हमे सामान्यलक्षण-अत्वाद्तत्ति हाराहोता 
हैं और हम उनके अतिवाये सस्वन्ध को अनुशव करते है। इस प्रकार एक दुष्टान्त के 
विश्लेषण द्वारा हम व्यापक सस्बन्ध को पहचान सकते है, और जो कुछ एक दृष्टान्त 
के विषय मे सत्य है उसे उक्त वर्ग के सब सदस्यो तफ उचित रूप भे विस्तृत किया था 
सकता है, वयोकि समानरूपता नाम की एक वस्तु अबदय है। जो एक बार सत्य हैँ, वह्‌ 
सर्वदा रात्य है। हम जब कहते हे 'धुआ, तो हमारे मत्त में उस समय धघुए की सब 
अवस्थाएं नहीं होती, किन्तु तो भी धुए का गुणनिर्देश हमारे मस्तिप्क में उपस्थित रहता 
है। धुए तथा जाग के गुण निर्देश व्याध्ति के अन्दर व्याप्य व्यापक-भाव से परस्पर सम्बद्ध 
हैं। हमारे सामने असेको दृष्टिस्तो का रहता जावश्यक है, इसलिए नहीं कि हमे इन 
विभिष्टों से व्यापक सम्बन्ध की प्राप्ति होती है, वल्कि इसलिए कि वह सम्बन्ध केवल 
एक उदाहरण से स्पप्ट रूप मे पहचाना नहीं जा सकता । यद्यपि विभेदक णक्ति में प्रवीण 
पुरुष थोड़े से उदाहरणो से भी सम्वन्धों मे मेद कर ही सकते हैं, व्यापक सम्बन्ध केषल 
खोजमान् है, उसका सृजन नही होता। केवल एक दृष्टान्त से भी विशेष विचार द्वारा हम 
व्यापक सम्पस्ष तक पहुच सकते हैं। यदि स्वय अन्तिम निर्णय रे व्यापक सस्वस्ध हमारे 
सम्मुख स्पष्ट नहीं होता तो एकसमान घठनाओ की पुनरावृत्ति भरी इस विषय मे हमारी 
सहायता नही कर सकती । यह विपय के अन्दर निहित है जिसे हमारी विचारशकित 
से बनाण नही ऐ। जो कुछ इन्द्रियातीत है बह अनुभवातीत भी हो, यह आवश्यक नहीं 
है। विधियुक्त प्रक्षण तथा परीक्षण ऐसे अनुभव का केवल समर्थन करते हैं जो केवल एक 
घटना से कभी-कभी अन्तदू प्टि द्वारा प्राप्त हो जाता है। प्रकृति की प्रत्येक घटना अपने 
अन्दर एक विशेष सम्बन्ध अथवा नियम को छिपाये हुए है, जिसके अनुसार वह घटना 
संघठित हुई है। किमी धहता की मोलिक विशेषताओं को उसके आकस्मिक सहचारी 
दिपयो से पृथक करके समभते मे केयल अन्तदू ष्टि ही हमारी सहायक हो सकती है। 
व्यापक प्रतिज्ञाएं विपय-वस्तु के सम्बन्ध हैं। यदि सभी लघुपित्त बाले प्राणी दीर्घाय होते 
है तो यह इसन्िए नही कि मनुष्य, घोडा तया खच्चर, जो लघुपित्त वाले है, दीर्घायु है, 
वॉल्क इसलिए कि लधृपित्तता और दीघें जीवन की विपय-बस्तुओ मे एक भावश्यक 
सम्बन्ध है। न्याय के परार्थानुमान का महत्त्व उसे इस परिकल्पित निरुषाधिक रुप में 
रखते से अच्छी तरह स्पप्ट हो जाता है। यदि 'क' तो 'ख', 'क' इसलिए 'ख । 
विगमनात्मक तक अपने तिप्कपें भे हमे इस प्रकार आधारवाक्य (प्रेसिस) में 
दी गई सामग्री से अधिक प्रदान कर सकता है, यह समस्या इस दृष्टिकोण से एक नग्रे 
ठप मे प्रकट होती है। सामान्य सिद्धात, गणनात्मक निष्कर्ष नही है और वे सम्बन्ध जो 
बिशिष्ठो की भासित करते है, उतने हो यथार्थ है जितने कि स्वयं विशिष्ट | जब हम 


4 तुलता कीजिए अरस्तू के इस सत से कि व्यापक का ज्ञान, सम्ब्स्धित विशिष्टो के प्रत्यक्ष 
ज्ञान के पश्चात, मव (००७७) द्वारा होता है। दृष्दान्तो की गणना, मले हो कितनो भी पूर्ण क्यो न 
हो, पितास्त विश्चितता प्रदान वही कर रकती, जन तद कि हम अ्रकृति की ज़धिश्यितता को जतिझमण 
न कर लें (अस्स्थू एनण० पोष्ह०,व 5॥ 


4 : भारतीय दर्शन 


व्यापक निष्कर्ष से एक विश्विष्ट सत्य को विकालते है वो एक विशेष अर्थ में निष्कर्ष 
आधारवबाबय से भी परे पहुंच जाता है, गरथपि दूसरे बर्थ में यह उसके अन्दर तिविष्ट 


है! 

[दिल्तु यदि ध्यापक सम्बन्ध यथार्थ हैं और उनके लिए केवल अन्तद प्टि ही को 
आवश्यकता है तो मह वैसे होता है कि प्रेमी दया पागल उन सामान्य मिद्धातों के महत्त्व 
को हुए नहीं कर सकते जो वैजञानिकों तथा दाशंनिको की आखो में गड जाते हैं? भौर 
में इसब। समाधान ही सरल है कि हमारे सामान्यानुमान कभी-कभी सत्य सिद्ध नहीं 
होंते। बरटिपृणे भागमनात्मक अनुमातों में सम्बन्धों का सही-सही बोध नहीं होता ! 
प्रिशिष्टो वी असीम पृर्णता मे उनका ठीक-ठीक भेद नही किया जाता है। यथार्यता की 
जटिसता के कारण सम्बन्धों मे मेद करना कठिन होता है। राग, मानत्तिक पक्षपात और 
जडता नया विचारहीनता के कारण हम प्रस्थापवाओ नो सत्य मान सेते हैं, यद्यपि ये 
मत्य होती तही | इस अर्थ में विशिष्ट प्रत्यक्ष भी अशुद्ध हो सबते है। वन्तदृ पट द्वारा 
पुष्ट आगमनात्यक सिद्धात अधिक विश्वास-योग्य हो जाते हैं जब उतका प्रयोग नये 
विशिप्डी के लिए होता है, अर्थात्‌ जय हम आगमन से निगमन अवस्था की ओर थाते 
हूँ। ज॑ताकि हम आगे चलकर देखेंगे, ब्याप्ति-सम्वन्धो की प्रॉमाणिकता को गी, अन्य से 
जानो के समान, ज्ञान की अग्य विधियों में प्ि्ध करने की आवश्यकता होती है। ऐसा 
सन्त्शञीन जिसकी पृष्टि अनुभूति के आधार पर न हुई हो, परिकल्पना मात्र ही है। केवल 
भन्तज्ञान ट्रष्ं 78 अधिक उपयोगी नही है। आनुभविक सामग्री की परूे नि शेषतता एक ऐसा 
आदश्श है प्राप्त नही किया जा सकता। दोनों एक-दूसरे के परस्पर सहायक हैं। 
प्रामास्य छिद्धात में कुछ आवश्यकता विहित रहती है यद्यपि हम इसे केवल एक आनुभ- 
विक तथ्य के जवसर पर ही ठीक-दाक समर सकते हैं। 


व्याप्ति के सम्बन्ध में न्‍्धाय की यह घारणा है कि सामान्य स्थापनाए 
सपार्यकत्ता की अवगवूत हैं, व्याव्यि-सम्बन्ध ययाद्य हैं।? चार्चाक सम्प्रदाय 
वाले, जो भोतिकवादी हैं, व्याप्ति-सम्बन्धो को सम्भावता को स्वीकार नहीं 
करते ओर इसीलिए वे अनुमान की यथायता के भी विरोधी हैं। बोद 
दार्सनिको के मत में साप्तान्य प्रस्थापदाएं बाद कृतिया हैं, मधाये सम्बन्ध 
नहीं हैं। सामान्य प्रस्थापनाएं केवल नाममात्र हैं और उनकी पहुचाव केदल 
झल्पना है। बौद्ध प्रत्य 'सामान्यदूपषणदिकप्रसारिता' में इस मत की कि हम 
सामान्य प्रस्थापनाओं का, यथार्थ की तरह प्रत्पक्ष ज्ञान प्राप्त करते हैं, बालो- 
चना की गई है। हम हाथ की पाच वगुलियो को देखते हैं मोर इसके अतिरिवत 
छठी सामास्य वस्तु को नही देखते, जो उतनी ही अवास्तविक है जितना कि घर 
पर सीग ।* यद्यपि इस मत की दौक-ठाक व्यास्या के अनुसार, प्रत्येक प्रकार का 
अनुमान अमम्भय रहरता है, तो भो बौद्ध दाइंनिक क्रियात्मक रूप में इसकी 
य्रयापंता को स्वीकार करते हैं और मिन्न-भिन्‍न अकार के सामान्य सम्बस्घों मे 
भेद करते हैं। हेतु का साध्यपद के साथ स्वभाव (तादात्म्य), कारण-कार्य भाव 


4. मामान्यध्य वस्तुमृतत्वात्‌ (त्कश्ाणा, पृष्ठ 3, पूरा सस्करण) । 
2 स्वभाविकस्तु धम्बन्धों ब्यात्ति (पृष्ठ35)॥ 


3 दौथ “बुद्धिस्ट हिलामफ़ी, दृष्ठ 233 दुलना बोजिए बढ॑ले के अमुर्त वियारो के मत हे, 
द्रमिपन्‍्म बाफ हमने नोसेज', पृशिका, पृष्ठ 3 
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अथवा अभाव (अनुपलब्धि) रूप से सम्बन्ध हो सकता है। इसका तात्पर्य यह 
है कि हमारे अनुमान विध्यात्मक और निषेधात्मक हो सकते हैं और पहले 
प्रकार के भी घिश्लेपणात्मक अथवा सर्लेपणात्मक हो सकते है । जब हम इस 
प्रकार का कथन करते हैँ कि "यह एक दृक्ष है ब्योक्ति यह देवदार की श्रेणी 
का है तो यह अनुमान या तो तादात्म्थ, या विश्लेषण, स्वभाव, अश्रवा मह- 
अस्तित्व के नमूने का है। इसी प्रकार जब हम यह कथन करते है फि “चूकि 
बहा धुआ है इसलिए वहा आग है' तो यह अनुमान तदुत्पत्ति (अर्थात्‌ आग से 
धुआ उत्पन्न होता है), सब्लेपण, कार्यकारणमभाव अथवा पूर्वानुपरक्रम के नमूने 
का हैं। अनुपलव्धिजत्य बनुमान बह है जहा हम घडे के अभाव का अनुमान घडा 
(दिखाई न देते के कारण करते है । सामान्य सम्वन्धों का ज्ञात तथ्यों के निरीक्षण 
द्वरा नही होता बल्कि तात्त्विक तादात्म्य की पूर्वधारणाओं अथवा कार्यकारण 
रूपी आवयकत्ा के आधार पर किए गए अनुमान से होता है । बौद्ध दार्मनिक इस 
कार्यकारणभाव तथा तादात्त्य सम्बन्धी सिद्धातो की सामान्य सत्ता को स्वीकार 
करते है, क्योकि विधा इतकी स्वीकृति के और कोई निस्तार मही है। दिह नाग 
के अनुसार, शान के द्वारा वस्तुनिष्ठ सत्ता के यथार्थ सम्बन्धों का स्पप्टीकरण मही' 
होता है। भन्तानिहितता, तत्व, गुण भौर उद्देश्य बस्तु के सम्बन्ध, जितके हारा 
हम किसी निप्कर्प पर पहुचते हैं, ये सब विचार के द्वारा आरोपित किए जाते 
है | सम्बन्ध केवल तकेजत्य है। 
बाचस्पति उकते वौद्धमत की कड़ी छानवीन करता है। बोद्ध दा्गनमिको 
की दृष्टि मे कार्यक्रणभाव के नियम की सन्तुप्टि हो जाती है यदि हम बाग 
लगने की अवस्था में धुए की उपस्थिति को किसी अदृश्य पिशाच के द्वारा 
उत्पन्त हुआ बता सरकें। ओर उनके मत मे यह भी आवद्यक नही है कि कार्से- 
विशेष का कारण भी बहो एक हो। यदि कारण बह है जो कार्य से पहले आता 
है हो दोनों का एक ही समय मे विद्यमान रहना नहीं बनता । थुए को देखने से 
हम वर्तमान मे नही किल्तु भूतकाल मे आग के अस्तित्व का अनुमान कर सकते 
है। और यदि ढोनो का तादाल्यप है तो एक के प्रत्यक्ष ज्ञान का बर्थ दुसरे का 
भी प्रत्यक्ष ज्ञान है, और उस अवस्था में अनुमान की आवश्यकता नही रहती । 
वाचस्पति और जयन्त वेलपूर्वक कहते है कि देवदार और वृक्ष के मध्य सम्दन्ध 
तादात्म्य सम्दन्ध नही है, क्योंकि सभी वृक्ष देवदारु तही हैं।? बौद्धमतानुबायी 
हमे यह नही वतलाता कि कार्यकारणभाव तथा तात्त्विक तादाहम्य सावस्धी 
सिद्धान्त स्वयं कहां से आएं। स्ाहथर्य की अनेक ऐसी अवस्थाए है जिनका 
कार्यकारणभाव अथवा तादाह्म्य से कोई सम्बन्ध नही है। नैय्माथिक के अनु 
सार, सभी प्रकार के पारस्परिक सम्बन्ध व्याप्ति के अन्दर आते है। केवल वही 
सम्बन्ध नही जो कार्यकारणरूप से पृतापरसाव रखते हे अथवा जाति एवं उप- 
जाति के मध्य है, वल्कि इस प्रकार के अन्य सम्बन्ध भी जैसे कि सभी “सीगो- 


] च्यायबिदु 3[ 

2 देखिए न्यायबदली, पृष्ठ 207 । वायस्पति दिडनाम से उदशघृत करता है-- 'सर्बोडयम अत 
मानानूमेयभावों श्ुदधयास्टेन धर्मप्नम्रिशावेन न बहिस्सद्मत्दस बपेदते ९ (न्यायवार्तिकतात्ययटीका, 
3'4 5)। 

8 न्याबमजरी, पृष्ठ 4, कौर न्यापबातिकत्तययटोंदा 4 3, 5॥ 


१6 . भास़तीए दरयंव 


वाले पशु) के खुर फटे हुए होते हैं”, व्याप्ति के बच्दर आते हैं [२ 


॥0 कारण 


अन्य सब सामान्य स्िद्धातती छो भाति, कार्यकारणमाव का नियम भी तैय्थाविक के 
दिए एक बतदूं सिट द्वारा शत रतन सिर _सिद्धम्त है, जिसको पुष्टि अनुभव हारा होती 
है। देखे गए कार्कारण-सम्दस्ों में उ्त शिद्धात्त का समर्पेन होता है जिससे समस्त 
अनुमधान रस्म होता है। कारण बह है जो, दिवा अपदाद के, कार्य से पूर्व विद्यमाद 
रहता है कोर िसको अ(वषपकता वेदल माज एडयक के शुप से हो नही, वईफ कार्य 
को उलच्ति के लिए भी है। यह एक घटनाकम का पुर्वेवर्ती सवगद है, जो सतत रूप मे 
अनेक अवस्पादां में पूदवर्ती रह है। किस्तु केवल पूवर्ती होता ही पर्याप्त रही है 
इसे एक आनव्यक पृवदर्ती होना घाहिए। 


अस्ापसिद्ध उस पूर्ददर्ती को कहते हूँ खिलका सम्बन्ध कार्य के साथ 
कार्मेकारण सर्प में ने हो, यथफ्रि उसके झ्ाष विद्यमान भत्ते हो रहा हो। 
विज्वगाभ्भा इस प्रकार के विकिन कत्य्पामि८ कारणें का उल्लेष्ठ फरटा है| 
हुम अपनी उमन्ी द्वारा किसी पदार्प की बाफाशोय स्थिति का एकेत कर सकते 
है। हम प्रकार उगलो दवण किये गया केश भस ही सतत उपस्थित रहता हों 
किन्तू आकाश्ीय स्थिति के प्रत्यक्ष के साथ यह कार्यकारणशाय से शम्बद्ध मी 
है। झुम्हार का डंडा एक तिष्पाथिक एूर्वदर्ती है, जबकि उप्त डे के रगे से कोई 
अपोधन रहो है। ढड़े की पढ़ के नी णब्द होता है. बढ़ भी एक सहमात मां 
है। निल्य ओर सर्वव्यापी द्रव्य, जिन्हें म्वैज्छा से न दो उपस्थित ही किया जा 
भकता है औौर ने हृदाया हो झा सकता है, विश्याधिक पूर्ववर्ती नहीं है। उपाधि 
की उपाधि का भी, ऊँसे कि फुम्हार के बाप का घडे के निर्माण से कोई सम्बन्ध 
नही है, हम केवल तात्कालिद पूर्देयतियों से प्रभोजन है। एक ही कारण के 
सहूभात कार्यों से भरे कमरी-कमी प्ररपुर शायद रण-सम्वन्ध की भ्रादि हो जी 
है । गुदश्वाकर्षण के सामान्य कारण से कद्दू के पलडी छा कृपर उठता एव 
बोचे गिएा होता है। जद ये दोनो भहतात का्ये एक-दुपरे के पश्चात हे हैं, 
सब्र इस दिपय की बहुत ब्ाश्यका रहती हैकि कही पक सहुजआत काम को 
परझादुवतों महजात कोर्द का व्यरण न समझ लिया जाए। काये की उत्तत्ति के 


सच हे कया 20493 4902 [6999 38 रह अछिन्द, दैसे कि धसद्रपा 
२० भ॑ समुद्र के ज्दार ता डुमुदितो दा धरने मियां है, स्वाष्ति कबरदर आ बात 
(उपासापादह 6 पदापैप्रप्रमप्रक, पृष्ठ 205) ? 
2. गईडाबर --मेरे जम दिन पे 
बादशिक्ष दा पृष भाग जातेव ओ्नतर्की छे 
छेद जसतो हुई मशादो ऐ भश झाथा, जोर मेर झूम के समय 
पृष्यो बा घड पद झा चुद सादे भमेठ 
एक घो४ हु को आतिकांप उठा था। 
इदुइस --हहो, बाद कुम्हासी मा डी ॥ढत्मी ले रो उगी भोशप थे बच्चे दिए छोते तो घो 
रेप हो होता, दृष्शण पत्म भल हो इस सगय मे घरे होता (६ हेनरी 4, 3 


3794 83)। 
3 “हिदुष॑ंसुक्दार्बाल', पृष्ठ $220 
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जिए जो अनावश्यक है, बह उसका अनुपाधिक पूर्ववर्ती नहों है। कारण को 
आनुर्पाज्िक परोक्ष एव नैमित्तिक या आकस्मिक उपकरणों के साथ मिश्चित नहीं 
करना चाहिए |! यह मानी हुई बात है कि यदि बाधक शक्तिया उपस्थित हैं तो 
कारण से कार्य नहीं तिकलेगा। इसलिए कभी-कभी 'प्रतिवधकाभाव को भी 
कारण की परिभाषा भे जोड़ दिया जाता है। केशब मिश्र ते कारण की परि- 
भाषा इंस प्रकार की है कि ऐसा आवश्यक पुर्ववर्ती जिससे कोई अन्य कार्य 
सम्पन्न न हो सके, कारण है। धागे कपडे के कारण बनते है किन्तु उनका रग 
कारण नही है, क्योकि रग कपडे के विधेप रण का कारण भले ही हो, कपड़े का 
कारण नहीं है| 


ऐसे दो पदार्थों का परस्पर कार्यकारण-सम्बन्ध नहीं हो सकता जब तक कि 
उनके बीच अल्व॒य-व्यत्तिरेकी सम्बन्ध न हो क्र्थात्‌ कारण की विद्यमानता का अर्य कार्य 
की विद्यमातता और कारण वे अभाव का अर्थ काये का अभाव हो। कार्यकारण-सम्बन्ध 
पारस्परिक तथा प्रतिलोमी होते है। वे रहस्यमय शवितया नहीं हैं। उत्तका निश्चय 
इल्द्रियानुभव द्वारा पूर्वापरक्रप को देखकर किया गया है जो एकसमान तथा अपवाद- 
रहित है ।* तथ्यों के सावधानी से निरीक्षण पर बल दिया गया है। उदयन कहता है--- 
हमको परिश्रम के साथ प्रयान करके ऊहापोह के द्वारा अनेकों परिमिततालो तथा 
पृथक्करणो का निर्णय करना चाहिए । प्रकृत्ति हमारे समक्ष अन्तर्तिहिंत सामग्री को 
जटिलरूप मे प्रस्तुत करती हे। हमे अपनी बिवेकदुद्धि द्वारा पूर्वापरक्रम की विवेचना 
करके असम्बद्ध अशो को कार्य-कारण से अलग करना होगा। हमे यह भी खाज करनी 
होगी कि क्या कार्य का तिरोभाव सदिग्ध कारण के तिरोभाव की वजह से है ? इस सब 
अवुसन्धान मे इस बात का प्रा-पूरा ध्यात रखना आवश्यक है कि अन्य किसी परिस्थिति 
भें तो परिवर्तन नहीं हुआ है। पूर्ववर्ती की अनुपाधिकता का निःश्यय करने मे भेदपरक 
उप्तयविधि के प्रयोग का बडा महत्व है, जैसी कि पत्चकारणी नामक वौद्ध सिद्धान्त मे 
पाई जाती है।£ 

कार्यकारण-सस्बन्ध त तो हेतुमुल और न ही फलमुख से प्राप्त किए जाते है। 
बे प्रस्तुत तथ्य नही हैं, बल्कि प्रस्तुत सामग्री के आधार धर की गईं बौद्धिक रचनाएं 
हैं। यहू कहना कि 'क' सत्र का कारण है, इन्द्रियज्ञानगम्य विशिष्ठो से ऊपर जाना और 
पूर्वापरक्रम के निय का ज्ञान प्राप्द करता है। कार्यकारण का तियभ केवल घटताओ का 
क्रम न होकर तत्त्वी का पारस्परिक सम्बन्ध है। जबकि तत्त्व प्रस्तुत किए जाते है, 
सम्बन्ध प्रस्तुत नही किया जाता। 

थवि हम कारणो के अमेकत्व को स्वीकार करें तो कायेकारणभाव के नियम की 
प्रयत्वपूरवंक फी गई व्याख्या विजकुल ही निरथेक हो जाती है। और यदि कारणो के 
अनेकत्व मे कोई वैज्ञानिक सचाई है तो अनुमान प्रभाण ज्ञान-ग्राप्ति का प्रामाणिक साधन 
स रहेगा ।* यदि हम किसी वंदी का पानी बढा हुआ देखें तो हम केवल यही अनुमान 


 अन्यथासिद्धनियमपूर्वयृत्तिकारणम्‌ । देखिए तदंसपह पृष्ठ38, दकभापा, पृष्ठ । 
2 मापा-परिच्छेद पृष्ठ 76। 

3 कुसुमाजलि, ( 6 

4 भारतीय दर्शन, प्रयम रष्ड, पृष्ठ 427 | 

3 न्यायभाष्य, 2* , 37 38 ॥ 
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नही कर सकते कि यह पिछली बर्पा का परिणाम हे १ ऐसा आशिक रूप में बरी के ल्ड 
पर बाघ बापने से भी सम्भव हो सपठा है। यदि हम चीडियों को अण्डे से जे हुए देखें 
तो यह कार्य उसके आधय-स्थानों के विगड जाते मे भी हो सकता है, बोर यह आवदयक 
नही है कि मह आानेबाली दर्षा के हो कारण हो । मोर की केका-ध्यत्रि मुताईं पढ़े तो यह 
मिश्चित रूप वे बादलों के पिरते के कारण हो नहीं हो सकती है। यह भी सभव हो 
सकता है कि क्ाई दिशेष ब्यवित मोर की आवाज की नकल कर रहा हो। न्याय का मत 
है कि कारणों मे अनेकत्व नहीं है और एक कार्य के लिए शक ही कारण है। कारणों के 
अने|र्प की प्रतीत पृटिृर्ण विश्लेसण के कारण है । यदि कार्य को पर्योष्व रूप से परि- 
पित्त तथा विशिष्ट देता दिया जाए तो अगेकत्व पायव हो जाता है। वर्षा के कारण नदी 
का बडवा बी? प्रक्तर का होता है कौर लट पर बाप बंद जाने से नदी का बढ़ता और 
प्रकार का होता है। वर्षा के कारण आई हुई बाढ़ मे पानी की घारा बहुत वेगवतती होती 
है, पाती में झाग भो वहुत रहता है और पूबयतों व फल आदि भी अधिक राशि में 
बहते हुए पाए जाते हैं । इसी प्रकार वाश्नपन्‍त्पान के विग्रड ते से जो चीटियाँ बष्दे लेकर 
भागती हैं उनको गति से ओर वर्षा के थागपत की सूचना से थो चलती हैं उनकी रतिं 
में भी काफी वन्तर है। मोरो को स्वाभाविक ६०; तथा मनृष्य के द्वारा की गई उसकी 
नकल ते तो स्पष्ट ही भेद किया जा सका है। वदि हम कार्य के विशेषत्व कौ और 
ध्यान दें तो गह स्पष्ट हो जाएगा कि उमद्त एक हो विशेष कारण है । यदि हम कार्य का 
भावात्मक भमूर्वख्य से विचार करते हैं तो कारण का भी दिधार उसी रूए से करता 
चाहिए। बाचस्पति और जयत्त हमे बतरों हैं कि कारणों पर यदि हम प्रा-पुरा ध्याव 
ईकर उनके बैंशिप्टूय को जाच कर तो उनका अनेकत्व मिट जाएगा। परन्तु कई ताकिक 
यह मात लेपे हैं कि एक हीः कार्य के विमिन्‍द छम्रवित कारण एक सामान्य शविति क्षपदा 
क्षमता (अतिरिक्त क्क्तित) रखने हैं। कारणों के अेक्त्व को हम केवल उसी जबस्पा में 
स्वीकार कर सतत हैं जबकि हम विज्ञान से विमुश्ध होना पसन्द करें । उस अवस्था में, 
जैग्राकि' परवर्ती स्याय हमे यतलाता है, चुकि किसो भो कार्य के लिए एक से अधिक 
मी केल्पता हम कर सकते हैं, अत कार्य उगमें से कारणवमूह का नहीं, 
किसी एफ विशेष बल्कि प्रत्येक का चिह्ल है। यदि का के अभाव का हमे निएचय हो तो 
उक्त कारणों मे से भी किसी एक के अभाव का नही, वल्कि प्रत्येक के ग्रमाव का निश्चय 
होना चाहिए। इन अर्थों में, सम्भाविव ओर वैकल्पिक कारण-कताएों में से कोई एक ही 
ऐसा होगा कि जिसकी विश्यमातता से कार्य की भी सतत रूप से ओर दिना किसी उपाधि 
के विद्यमानना अवश्यम्भावी हैं। कारण को लदित करानेवाला (कारणतावच्छेदक) 
चिह्ठ भन्‍्मावित कारण-कलापो में से किसी एक की उपस्थिति को हो वतलाता है, इससे 
अधिक हन नही। 
ने प्रकार के काएग माने गए हैं?-.- (8) उपादान (भौतिक) कारण बहु 
सामग्री है जिससे कार्य का विर्माण होता है। हल क्ले कर घांगे ४ का उपा- 
इन कररय हैं कौर मिट्ठी बडे का उपादाल कारण है।? (2) अभौतिक कपवा सप्तम- 


ञ्ः 4, विफल, 30. 2, 3य, दर्टॉषाषा, पृष्ठ (525, भाषा परिच्छेत, 77-8, तर्क 
2 स्थाप के अनुसार, बादें का जाश उपाथन कारप के डिवाश से होता है। जद गे 

अर एक घागे की 

588 कल वषडा भौ सच्ट हुंदा सासा जाता है) इस दृष्य का ०० कि कपड़ा उस 

बना झुका है और जुवाहे द उसको भरतो आदि को आइपपक्टा उसके गये दिरे झे 
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चायी कारण वह है जो भौतिक कारण मे रहता हैं और जिसकी क्षमता अच्छी तरह 
जानी हुई हैं। घामो का परस्पर सबोग कपडे का अभौतिक कारण हूँ । यदि धायो को 
जोडा तन जाएगा तो बे केवल एक बण्डलसात्र ही रह जाएगे और कपडे का निर्माण न 
कर सकेंगे। घागो का रग भी अभौतिक कारण है क्योकि उसकी क्षमता कपड़े के अन्दर 
रग जाने क सम्बन्ध मे जानी हुई हूँ | उपादान करण द्वव्य हैं, किस्तु अभौतिक कारण 
भुण अथवा क्रिया है | व्यायज्ञससत्र द्वारा प्रतिपादित परसाणुवाद के सिद्धात के अनुसार 
सौतिक जगत भें समस्त परिवर्तन अशो के परस्पर जुड़ने व अलग होने के कारण होता है। 
भूल घठक वही परमाणु है, यद्यपि उनका योजनाक्रम भ्रत्येक क्षण: परिवर्तित होता रहता 
है। निमित्त कारण पूर्वोक्त दोनों कारणो से भिन्न हे । यह वह कारण है जिसकी प्रेरणा 
से कार्य की उत्पत्ति होती है, अर्थात्‌ कार्य का प्रयोजन या साधन जिससे कार्य की उत्पत्ति 
होती है। कुम्हार घड़े का निभित्त कारण है, जबकि कुम्हार का डंडा व च्राक आदि सह- 
कारी फारण हैं ।१ थे तीनो कारण बरलस्तू द्वारा प्रतिपादित भौतिक, औपचारिक तथा 
जिमित्त कारणो से अनुकूलता रखते है। स्वथ कार्य को अरस्तू का अन्तिम कारण मात्ता 
जा सकता है। 


कभी-कभी ऐसे कारण को जो सुर काये को उत्पत्त करता है, करण कहा 
जाता है और उसकी परिभाषा है कारणविश्वेप ।* केशव मिश्र के अनुसार यह 
उच्चकोटि का कारण है ।! कारणो के सग्नह मे कारण वह है जो तुरत कार्य को 
उत्पस्त करे ।? प्रत्यक्ष जान की क्रिया मे ज्ञाता दथा ज्ञेव पदार्थ दोनों का उपस्थित 
रहना आवश्यक है, यद्यपि प्रधान कारण इच्चिय-सम्पर्क है। तीलकण्ठ ने करण 
की परिभाषा मे कहा है कि ऐसा कारण जिसके बिना अभिलषित कार्य किसी भी 
अवस्था में उत्पल्त न हो सके ।९ घड़े की उत्पत्ति मे कुम्हार का डा सावतस्प 
कारण है। जगल का डडा कारण नही है । यह तभी कारण बनता है जबकि घडे 
की उत्पत्ति में इसका प्रयोग वच्तुत क्रिया जाता है। इसलिए “व्यापारवद 


निर्माण फे लिए नही परती इस धारणा से होता है कि मौलिक उपादान कारण का सथथा भाश वही 
हुआ भरा बल्कि बह बचे हुए धागो में एक बन्तनिहित स्वत उत्पादक सस्कार अथबां स्वभाव 
( स्वितिस्थापक सम्क/र) के रुप मे दवा रहा या जिसम कि वे तुरत एक तये कपद को उत्पन कर 
सके | 

 साझ्य और भेद त ने इस दूसरे भ्रकार के कारण को स्वीकार नही किया है । बे काय तथा 
आरण को द्वादात्म निगम भे भआाबद्ध मानते है। दोनों को परस्गर बाघने ले लिए किसी कही की 
आवश्यकता नही है । समवायी तथा असमवायी कारणों में भेद करता टिक भड्ठी सकता । बस्युतत विमितत 
कारण ही असभवाथी कारण है माप्य और बेदान्त नो उपाबान तथा निमिस्त कारणों को स्वीकार भी 
करते है किन्तु दोए इम भेद को मो स्वीकार नहों करते । अत्येक घटना क्षणिक है जो अन्य को उत्पन्न 
चारती रहती है। दृछ के भ दर प्रत्येक क्षण परिवर्तन होता रहता है, कैदल हम इसे एक स्थिति मे दूध 
ओर दूसरो में दहां कहते हैं। 

2 निमित्त कारणों में सामात्य और विश्विष्ट दो भेद किए गए हैं । सामान्य कारय आठ हैं 
ईश्वर उउाका ज्ञान दच्छा ओर रूम पृववर्ती जत्माद, देश काल, घमर (पुष्य) जोर अधम (पाप), 
इनमें कमी कमो वाधक प्रभावी के अभाद को भी जोड दिया जाता है (तकसग्रह _07 208) । 

3 अप्षाधारण कारण करणम (यकग्रग्ह, 37)॥ 

4 प्रकृष्ट कारणस। 

5 अविलम्वन कार्योत्वत्ति । 

6 'तकमयह 86] 


80 : साध्ीस दर्शन 


विशैयण जोड़ दिया जाता है बाधुनिक स्थाय एक पा और जाये वदता हैं और 
कहता है कि करण बहे वही है जिसके अन्दर व्यापार अबवा क्रिण रहती हैं, 
बल्कि सवम क्रिया ही करण है जो उपयुवद कार्य का निकटवम कारण है !* 
यखबर्ती स्थाय में का्मे की परिभाषा इस प्रकार की गई हैं कि कर्य "अपने 
यूर्वयर्ती नि्ध का प्रतिषदाि अस्तित्व हूँ ।/“: यह पूर्यवर्तीं लिदेध का निश्ित सहु- 
सवधी हैं। यह कहना कि कार्य वा पहले अभाव होता है, गह स्वीकार कस्ता हु 
कि बाय का मारम्म होता है। यह असत्कार्यवाद का मिद्धात है । इसे, दूयरे शब्दों 
में, आरम्भवाद भी कहते हैं। किन्तु त्र.णविकासवाद का सिद्धात यह है कि काये 
का अन्तिस्य कारण मे पहले से नहीं रहता बिन्‍्छु कार्य को उत्पत्ति थये ऐरे से 
होती है, जिस्ले यो भी कह सकते हैं कि वस्तुमता मे रचतात्मक क्रम हैं जिमके 
अनुसार उसमे तित्य दृत्तन स्वरुप की वृद्धि होती रहती हू (कई बोछ दार्सेतिकों 
का भत है कि कार्य की उत्पत्ति के पूर्व न वो उप्तके अस्तित्व को हो स्वी कार किया 
जा सकता हूँ मौरन भभाव को हो, कौर दोनो को एवं हाथ भी नही माया भा 
सकता ।। न्याय का कहना हैं कि कारण से उत्पर्त होने के पूर्व कार्य का अभाव 
रहता हैं और इस विचार पी समता स्याय के इस सिद्धात में भी ठीक पैठती है 
कि पूर्णह्प उन अशो से जिनसे मिलकर वह बनता है, विज्कुल भिल्त है ४ साइप 
तथ्य बेदात का ०पप्रह हैं कि कापे मे पहले से विद्यम्रत क्षमणाओं का वास्तवरिकी- 
करण होता हैं। सास्य के मतानुसार निमित्त कारण केवल प्रकट होने की प्रकिया 
में सद्दायक मच है। सैश्यापिक इस सत की आलोचवा इस प्रकार करता हूँ कि 
य्रदि कपड़ा पहले से ही घागो में विशमान है तो हमें वह दिखाई क्यों नही देता ? 
बारे हो कपडा तही हैं, कपडे की तरह हम धागो को पहन नहीं सकते | कपड़ा 
प्रकट नही होता यह कोई तक तही है, क्योकि प्रकट मे होता ही तो वास्तविक 
समस्या ह। यदि प्रकद् होने से तात्यर्य "ऐसी आकृति के झूप से विद्यमान त रहना 
हूँ जिमका प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त किया जा सकता हैं ओर जो कार्य करने मे मक्षम 
हैं” दो यह कारण की किया से पूर्वे कार्य का स्पष्ड ही अभाव है। कोई पदार्थ 
जो कारण की किया जे पूर्व एक आकृति-विशेष में विद्यमान नहीं था, अब कारण 
की रिया से अस्तित्व में आया है 6 कार्य कारण से आकृति, क्षमता और स्थिति 
में भिल्त हैं । इसके अतिखित, यदि सत्टप के अनुप्तार कार्य की कारण से अभि- 
स्वत के सिद्धात की स्वीकार कर लिया जाए तो यह समस्त मौतिक जगत्‌ ही 
जो आधद्य अ्रकृति ते बना है, प्रकृति के मप्तान ही अदृश्य हो ना चाहिए। मदि कार्य 
का विश्वार मूल्य लाररश में कारण ही के समान हुँ नो इसका कारण यह है कि 


4 फ्रसायोगब्यारिउ'न कादुणम्‌ । 

2 आागमावप्दियोगी |तर्रसतपढ़, 39) ) 

3 कणाइ ने यह दगनि के लिए कि बारय और कादे ह॑ष्रा प्रित्म हैं, ढनेबो युवितयों का 
माधव लिया है. [[) दे भ्रित-ध्रितत ठियाशे के पा हैं, (2) और शिल्‍्ह भिल्त गध्ये कै भी; 
(3) दे मिक-घिन्‍्द बायीं को उत्त्त करते हैं, योर (4) चसप के फ्रिन्‍त भिन्‍त दाशों में टोे हैं; 
2280 है) 8 ञ्र ने शक 4५ अनेर हैं औौर कप एक है, (7) पदि 

या भाव होते हो कप्ण्र ही उत्तर करने के 
मोवग्यकता ने हाती । और देखिए न्यायवातिकतात्ववेटीक्य, 3 2, 77 4402 ६४ 
4 स्याएयूत्र, 4 3, 48 54 ! 
5 व्यायशतिक, 4 7, 497 


स्यायश्ास्त्र का तकंसम्मत यथार्थवाद . 8 


आधार कारण मे है। इसलिए प्राकृतिक तथ्यों द्वारा विदिप्ट इस मत को कि 
पदार्थ नये सिरे से उत्पत्त और नप्ठ होते है अस्वीकार करने का कोई कारण 
प्रतीत नही द्वोता ।! यह मत भी, कि जब दूध दही के रूप मे परिवत्तित होता है 
तो केवलमान्र रूप में परिवर्तत होता है, विताश की कोई क्रिया नहीं होती, तके- 
सगत नही है । जब हम किसी नये पदाथे को पूर्ननिर्माण की नई विधि द्वारा बनते 
हुए देखते हैं तो उससे हम अनुभान करते है कि पहला पदार्थ चप्ठ हो गया ।? दूध 
के सघटित अवयव पहले फट जाते है मौर फिर वे पुन सघटित होकर दही की 
उत्पत्त करते है । तेय्थाधिक स्थीकार करता है कि पूर्व पदार्थ का पूर्णहपेण विनाश 
होमे से नये पदार्थ का निर्माण होना असम्भव होगा। तात्पयें यह निकला कि 
पदार्थ केवल्षमात्र अपनी पूर्वस्थिति को छोडता है, यज्नपि नैय्यायिक इसे प्रकट रूप 
मे स्वीबार करने को प्रवृत्त नही होता । 
साख्य तथा वेदात के ग्रथो मे, जिनका सिद्धांत कार्य-कारण भाव के सबंध 
में भिन्‍न है, भ्याय के विचार की आलोचना की गई है। यहा साख्यकारिका से 
एक दृष्डान्त दिया जा सकता है ४ जिसका अस्तित्व नही है उसे कभी भी उत्पन्‍्त 
नहीं किया जा सकता । हम चाहे कितता ही प्रयत्त बथो न करे, नीले को पीले मे 
परिबतित नहीं कर सकते। और फिर उपादान कारण सदा ही कार्य के साथ 
जुड़ा हआ मिलेगा, जैसे कि तेल के साथ तिल । क्योकि अभावात्मक पदार्थ के 
साथ सम्पन्ध सम्भव नही है, इसलिए कार्य को कारण मे विद्यमान मानना 
पड़ेगा | ऐसा कहना, कि कारण रो कार्य को उत्पत्ति हो सकती है विता उपके 
साथ सम्बच्च रहते हुए भी, असगत होगा। क््यांकि उस अदस्था में, कोई 
भी पदार्थ किसी भी कारण से उत्पन्न हो सकता है और कार्यविशेष की उत्पत्ति 
के लिए कारणविज्ेष का भी प्रदत नही उठता।* यदि कहा जाए वि; असम्बद्ध 
कारण अपने अन्दर छिपी हुई क्षमता के कारण कार्य को उत्पन्त कर सकता है, 
तो थदि उस शक्ति का कार्य से सम्बन्ध है तो यह कहना भी सर्वधा उचित ही 
होगा कि कारें कारण के अन्दर पहले से विद्यमान हूं, और यदि सम्बन्ध नही हूँ 
तो इरा कठिनाई का कि एक कार्यविश्लेष एक शक्तिविशेष से क्यों उत्पन्न होता 
है, कोई हल चही मिलता | इसके अतिरिक्त, वथोकि कारण और कार्य ठोनो की 
एक ही प्रकृति है, अत यदि एक विद्यमान है तो दूसरे को भी अवश्य विद्यमात 
होना चाहिए! पारु्य और वेदात का आग्रह है कि यदि कार्य कारण से 


| व्यामप्राष्य, 4 * , 49। 

2 न्यायक्षाप्य, 3 2 6। 

3 9] 

4 इस मत के अनुसार कड्डा जाता है कि असम्भब पदार्थ जैसे शशक छा सीण भी उत्पन्त 
किया जा सकता है। न्याय इसका उत्तर इस प्रकार देता है कि हमारे मन से जो कुछ उत्पन्‍्त होता है 
वह पहले विद्यमान नहीं था, किस्तु हरएक पदार्थ जिसका पहले अस्तित्व न रहा हो उत्पत्त हो सकता 
है ऐसी वात नही है (न्यायमजरी पृष्ठ 494) ॥ 

5 यह उत्पत्ति से पूर्व कार्य को सत्ता नही है तो उत्पादक को कायशीलता का श्षत्र कार्य से 
अलग कही ओर कल्पना करता पड़ेगा । दूसरे शब्दों मे, धाणों के प्रति उत्पादक का प्रयत्व घडे को 
उत्पन्न झर मफता है। वैशेषिक इस कठियाई का समाधाग इस प्रकार करता है कि एक कारण विशेष 
में जो निया लगाई जाती है बह उन्‍्हों कार्यो को उत्पन्न कर सकती है जितकी कमरा उस फारण में 


निह्त्ि हो। 


2 शारतीय दर्णव 


सदया खिल टू तो दोदो को जोडनेदाला कोई निर्णयक मिड्ात मह हो सकता । 
नैम्थामिक का कहना हूँ कि यदि काम कारण से मिनन रहीं है तो हम उनके बन्दर 
कारण और कार्य का भेद नहीं कर मक्ते | दीतो विचार तेसगत हैं, दधापि 
पिल्न-भिल दृष्टिकणणों के झयधार पर। 


इस विपत से आगे बढ़ने छे पुर्व हम न्यायशञास्त्र के क्रा्येकारणभाद के विदय में 
न ७ 3 4 * ै॥पूर्व॑वरतिल 
$ ५, एणण है, भोए 
४ * जब तक कि 
कार्य रहता है, भौर कार्य के पर्व या पदछात्‌ कारण का अम्तिब अनावश्यक हैं! सत्य की 
निष्छामे नही ढिसतु शियास्पत दृष्टि गे हैव्थायिक कार्यकारण भाव के सिए पुर्ववतिल गे 
महत्व को बढ़ा-चढ़ाका पेश करता है ॥! पूर्ववर्सी अवस्याओं के विषय में, बौर उस परि+ 
तन के विपप्र श थो रबस्थाओं को एकत्र कर उन्हें कारण यना देता है जिसमे कि मे 
काये को एत्पल फरोे हैं, न्याथ दा विश्लेषण इत्रिम है। संदम्थाओं के एकत्र हो जाते से 
कार्य हस्त उलमन्ल हो जाता है) मौर यदि वे एक नही होती तो कारण विद्यमान रहते 
हुए औ कार्य को उत्पन्न करते का काम प्रारम्म नहीं करता । काये की उल्तति के दिया 
कारण विद्यंयान नही रह गकता । परिवर्तन की प्रत्िय स्वयं कार्य है, उसके मत्रिखतित 
और किसी झो कार्य नही रह सकते। तत्यो, उतके एकन्रीररण और कार्य की उ'पधि मे 
भेद काना कान्यतिक हूं (४ शकराचाय ने क हो कहा हैं. कि हम पर्वत और अबु- 
'पाविकता अषया यविशार्तता दोनों पर जोर गही दे सकते। यदि करण धोर कादे पर- 
सर त्विभाग्य मध्वस्द मे हैं, बर्पात अयुतत्तिद है, तो कारण का मदा कामे से पूर्व होगा 
यावष्यक्ष हही हैं। यह कढ़ना मधिक यधाष होगा कि कारण जर कामे एक हो बस्दु मी 
दो भिस-िल अनस्थाएं है, अपेक्षा इसके कि ये दो मिल्‍््नव्त पदाये हैं और सविभाज्य 
ह्प्त्ते रे है हम निश्कप्े वी पृष्टि न्याय के एगदायाम्वन्ध अध्षवा अर्तमिहिलता 
पर बन देने से होती है । यदि कापे तथा कारण परस्पर समवाय-सालवस्प से सावद्ध हैं तो 
उर्हेँ दादामम्पाप्प मे सम्बद्ध मानना अधिक सरल होया। 
यह नहीं कहा जा गकता कि भ्रकृति के तथ्य अपने म कार्यकारण>सम्दस्धों को 
इतने सष्ट हुए में घारध किए १ है कि केवल आख सोलकर देखने मात्र से ही उनका 
प्रत्यक्ष शात्र हो जाएगा। हम कहे हैं कि 'क' 'छ' का झारण है, अधया यह कि बा 
आदद्यक है या 'ल' सानुपजिर है, और इस प्रहार हम अपने अतभय मे कम का लि्मोग 
करो हैं | का्यकारणभातर हमारे दिचार का एक रुप है जयदा बुद्धि की एक बृत्ति है। यह 


ला] 


3 दगुगजनि ) ॥94 
लि ३ ७५४३-४4 बुणुत्र' समय के अच्दर हु। रही अब अ पी मिस्यर ग्रेड कौ 
4 ड़ 4 तक ढ़ * ह 
बा ड ५ 

4) १६ ४ हे पत्ता है। (अंइली सॉसिड, 2, ८ 59 टिप्पणी) । वाप्रवाएशभाव रा 
अब ता है (खिल पान और जिसका निर्षस हुए पदों में निरर कप 

कप $ ति तु उस कम के दवाह मै इसकी काई झस्तविर बचा नहीं है, प* यह पहले व्याव्ियों के 
डाल पे झता है [इ्, एछ 30) # 

3 शॉपरभाष्प, 2 2, ॥9। 
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विदृज-नियमो के अधीन दासित होता है, यह एक स्वीकृत पक्ष है जिसे हम तर्कशास्त्र मे 
स्वीकार कर लेते है और तब आगे चलते है, यकपि अध्यात्मक्षास्त्र मे इसे सिद्ध करना 
होता है। जीवन में हम असली कारण को नही पूछते अ्यवा किसी भी घटता की व्याख्या 
नहीं चाहते । बल्कि एक विज्ेय कार्य को करने के लिए जिन वस्तुओं की गावश्यकता हे 
उनके ज्ञासमान से ही सन्तोप कर लेते है। मिट्टी घडे का कारण है जहा प्रकृति तो मिट्टी 
अदान करती है और क्ुम्हार उसका उपयोग अपने प्रयोजन के लिए करता है। अवस्थाओं 
या परिस्थितियों का कह्दी अस्त नही है और इसलिए हमारी सब स्थापनाए सापेक्ष होती 
हैं। हम कहते है कि यदि ऐसी ऐसी अवस्थाए हो और यदि इसके विरोधी फारणव 
हो तो अमुक काय्ये अवच्य होगा। कारणों फे भी कारण के विपय मे जो कठिमाइया है और 
उसकी वजह से जो विपरीत परिणाम हो सकता हे, उत्हे नैय्यायिक केवल विवादास्पद 
ऋहवार त्याज्य समझता है । कारण और कार्य दोनो ही अस्थायी घटनाए है। ये नित्य- 
सत्य मही है यद्यपि हम इनको अपना अस्तित्व रखमे वाले पदार्थ समभकार इनकी व्याख्या 
करने भे प्रवृत्त होते है। परमाणु यदि कारणरुए है तो वे यथार्थ तही हो सकते। कारण 
का परिवर्तन के अतिरिक्त कुछ अये नही है भौर जो भी परिवर्ततन्ञील है वह केबल 
अस्थायी घटवामात्र है ( विश्लेषण करने पर कार्यका रणभाव केवल एक क्रम प्रतीत होता 
है ऐसी घटनाओ का, जो सदा एक-दूसरे पर निर्भर करती हैं, फिर भी हम उसे एक वास्त- 
विक प्रत्यय की तरह प्रयुक्त करने को बाध्य हो जाते हे। जनुभव के क्षेत्र मे यह निम्चित 
रूप से उपयोगी है विल्तु हम इसकी निद्वान्त प्रामाणिकता को स्वीकार नहीं कर सकते | 
कार्यकारणभाव अनुभव का एक रूपमात्र है। 
कारण से कार्य का अभाव है यह विचार जो न्याय ने स्वीकार किया है, इसका 
उद्गम इस प्राकृत्तिक पक्षपात मे है कि बथाये वह है जो प्रत्यक्ष हा हो । हम बस्तुतत 
उच्चत्तर और स्रधिक जटिल स्तरों को विम्त तथा सरल स्तरों से उदय होते देखते है, 
जिनमे वे पहले तही पाए गए थे। बतंमान समय के अनेक वैज्ञानिक विचारक यथार्थ॑सत्ता- 
सम्बन्धी इस विचार को एकदशिक श्ू खला के रुप से स्वीकार करते हैं, अर्भात सरल से 
जटिल की ओर बढ़ना, तथा नीचे से ऊपर की ओर बढ़ना । वे यथार्थवादी नैय्य्रायिक से 
इस विपय मे मतभेद रत्न सकते हैं कि अन्तिम सरल इकाई का स्वरूप वया है। किस्तु 
उनकी व्याख्या का आदर्ण तत्त्वरूप से वही है। हम चाहे भौतिक परगाणओं से आरम्भ 
करें, जैसा कि नैव्यायिक करता हैं, या इलेक्ट्रातो से आरम्भ करे, जैसा कि आधुनिक 
अज्ञानिक करता है, अथवा तिरपेक्ष सामग्री या इन्द्रिय-सामग्री अथवा देशकाल से आरम्भ 
करे और उत्तरोत्तर बढती विविध जटिलताओ पे से गुजरे, जैसा कि कुछेक समकालीन 
अथार्थवादी करते है हमे एक अपर्याप्त आदद्ल व्याख्या को स्वीकार करने के लिए बाध्य 
होना होता है। दार्शनिक बोधषगम्यता की पहली शर्ते यह है कि अधिक से से न्यूत तिकल 
सकता है, किस्तु व्यून में से अधिक नही निकल सकता) विचारधारा की स्वाभाविक प्रवृत्ति 
हमे इसी सिद्धान्त को स्वीकार करने की प्रेरणा करती है। मदी की घारा अपने निकास- 
स्थाव की ऊचाई से ऊपर नहीं उठ सकती । यदि किसी मत मे बोबगस्यता की पूर्व-सिद्ध 
शर्तें भंग होती हो तो, हमे बताया जाता है कि, उस झार्तो को छोड देना चाहिए । किन्तु 
हस अपनी सानसिक रचना मे यथार्थवाद के जादेशानुसार परिवर्तन नहीं कर सकते । 


आरोपित अघबा सध्यस्थ घ्म॥ 
2 न्यायभाष्य, 2 2, 8॥ 
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विद्वार उपकक्षिव, किस्सु अव्यक्त अबवा सस्भावित को भी ग्रहण करते के लिए बाध्य 
होता है और स्वीकार करवा है कि काये अव्यदत रूप से अथवा सम्भादित रूप से कारण 
में पहले से अन्तनिहित था। एक विशुद्ध ययार्थवादी की दृष्टि से विकास केवल आविर्भाव 
मात्र है। और यदि यह विकास को, आविर्भाव से कुछ अधिक मानता है तो अपना ही 
विरोध करवा है। अलेवरैण्डद रारीखे ययार्थेवादी जव घर ओर उच्चतर्म गुणों अथवा 
ज्ीवधारियो के विकास की चर्चा करते हूँ तो वे देशकाल के अतिरिक्त, अन्य किसी पिद्धात 
की भी कठपता कर लेते हैं। यदि यथार्थवादी वेबल उठीकों जो वास्तक्ि है, यथा 
भानता है और सम्भाविव को निरर्थक अभिव्यक्षित कहकर छोड देता है तो कार्यकारण- 
बाद समझ में नही आ सकता । नैय्यायिक अपने मत का स्वयं उल्लधन फ़रता हैं जब वह 
परमाषुओ तथा आत्मा की यथायता को स्वीकार करता है जोकि देखे मही जाते। वे 
यथार्थ जिन्हें हम देखते हैं, उत्पन्न होते तथा नष्ट होते हैं और इसलिए वे अनित्य हैं। 
नित्य पदार्थ हमे दृष्टिगोचर नहीं होते, इसके बावजूद भी हम उनके अस्तित्व की धारणा 
करते हैं। मयापंवादी काल के महत्त्व को मतिशयोक्ति के साथ मानने के लिए बाघ्य होता 
है। गुयाऊ 'काल' पर लिखी अपनी छोटी-सी पुस्तक मे कहता है कि "काल को हम आाधु- 
निको ते एक प्रकार की रहस्यपुर्ण यथार्थंसत्ता बना दिया है और उस्ते देव-सम्बन्धी पुराने 
विचार के स्पात में रखकर सर्व शक्तिमान बना दिया है ।”! काल की परिपूर्णता-विपयक्त 
प्रकतपता के आपार पर हमे कभी भी इस विश्व के, जो न तो निश्चित है व स्थायी है 
उद्देश्य का निश्चय नही हो सकता। हम ऐसे जगत्‌ भे निवास करते हैं जो परिवर्तित होता 
रहता है और उहा किसी भी पदा्ण से कोई भी पद! प्रकट हो सकता है। इस प्रकार की 
मोजमा में परमात्मा का कोई स्थान मेही बतता, जब तक कि हम यह पविक पारणा न 
कर लें कि पदार्यों का प्रवाह ऊपर की दिद्ञा मे है और स्व परमात्मा भी निर्माण की 
प्रक्रिया के अन्दर है। प्रोफेसर अनेक्‍्ड्रेण्डर हमे विश्वास दिलाते हैँ कि देव मन से आगे का 
उच्चतर गुण है। हमे अवदय यह प्रइन करना चाहिए कि फिर परमात्मा के आगे उससे 
हूपा क्‍या है ? 
बैय्यासिक आग्रहपूर्वक कहता है कि कार्य था कारण के पध्य मे बराबर तार- 
तम्प है। यदि हम न्याय के मत को आधुनिक विज्ञात की परिभाषा मे सिद्धाग्त के रूप भें 
रखना चाहूँ तो कह सकते हैं कि यह रामस्त कार्यकारणशाव को शवित के भ्यय के रूप भे 
मानता है। यह ५्रकृति को कार्यप्रणाली भे किसी भी अतीन्द्रिय शक्ति कौ सत्ता को भानते 
मैं निषेध करता है, यदि हम क्षण-भर के लिए इसके अदुष्ट पृष्य-पापविषयक विचार को 
दृष्टि से मोमल कर दें। कायेकारणमाब केवल शवित का पुनविभाजन है। कारण परि- 
स्थितियों का सग्रहमात है (कारण-ग़ामग्री ) और कार्य घह है जो उससे उत्पस्त होता है ।? 
सावारण बुद्धि के इस विचार की मान्यता को ठीक बताने के लिए कि पदार्प उत्पन्‍्न होते 
तथा नष्द होते हैं, नैश्यायिक प्रकृति के तारतम्म को दृष्टि से ओफकल कर, खतरा मोत 
लेता है । वह इस सर्वधान्य विधार के साथ कि 'असत्‌ से कुछ उत्पन्न नही होता, इस 


3. फ्लामाफिक्ल रिम्बू, सितम्बर 923, पृष्ठ 466 मे उदध,त व 
ग ड्ै जड़ा हि हम देखो, वैद्रेषिक स्पोरार करता है कि कारण के गुण काये के गुणो के कारण 
होने हैं। मिदुरी का काला रग घड़े के काले रग का कारण है, जब तक कि साप कौ विरोधी शर्विति 
23220 ते बर्थ द्दै नम सका अपवाद अशुओ से दयणुल्ते और हयणुकों से ष्यणुकों कौ 
कण यारा है जहाँ कि उलादक अवयवों की सब्या पर्रिणण श आया 
है। मिश्षित पदार्षों के गुणों मे पखितेत स्दौकार करता है। 0500 6४000 
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भाव को समन्वित करने की चेष्टा करवा है कि वस्तुए बननी प्रारम्भ होती है। पौधे में 
से फूज निकलता है, वृक्ष मे से फल निकलता है, तो भी वह अनुभव करता है कि पौधा, 
फल, फूल और बुक्ष सब बयथार्थ है। न्याय, कारण के तात्त्विक तादातय को स्वीकार 
करता है और उसके मत मे क्रमों में भेद होता है, जिससे नये गुणों का उदय होता है । 
अध्यात्मविद्या फे समक्ष प्रइन है कि कया ये उत्पत्त हुए नये गुण यथार्थ हैं ? यह बिलकुल 
सत्य है कि हमने उन्हे का्य-अवस्था से ही देखा है, कारणावस्था में नहीं देखा। किन्तु 
क्या इसी आधार पर हम जनुप्तान कर सकते हैं कि दे यथार्थ हैं? नैग्याणिक जब यह 
स्वीकार करता है कि ससार की परिवतंनशील अवस्थाएं नरबर हैं, तो वह यह भी 
स्वीकार करता है कि वे नितात्त ययाथे नही हैं। यथार्थ अपरिबर्तित है, जबकि एकत्रीकृत 
पदार्थों के रूप मे परिवर्तन होता है। प्रचलित रूप मे हम कहते हैं कि पदार्थ अस्तित्व मे 
आते सथा विमष्ठ होते है। वस्तुत स्पष्टरूप तत्त्वों का परस्पर सम्मिलन तथा पृथक 
करण द्वोता है, जो न तो उत्पन्त हो सकते हैं, न नप्ट हो सकते हैं, व न्यून होते हैं भौर त 
बढ़ाए जा सकते है। मधाथथ विद्यमान रहता है किन्तु उसकी अवस्थाओं मे परिवर्तन होता 
है। प्रकृति के राज्य मे भी निरनन्‍्तरता के प्रथम सिद्धान्त को स्वीकार किया गया है। पर- 
माणु विद्यमान रहते हैं जबकि उनके भाकस्मिक्त मिश्रण अस्तित्व मे जाते हैं तथा नप्ड 
होते हैं ' असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति होती है, इस कथन का विरोधाभास चप्ट हो जाता है 
जब हम यह स्मरण करते हैं कि जो अकुर मे है वह वास्तविक रूप धारण कर लेता है। 
किसी एक स्थिति को भावात्मक रूप देकर उसकी पूर्वेस्थिति को अभावात्मक रूप देना 
भाषा का दुरुपयोग करना है। 


47. उपसान अथवा तुलना 


उपमान 738 2 [मा वह साधन है जिससे हस किसी पूर्णतया ज्ञात पदार्थ के सादृध्य से 
किसी अन्य पदाथ का ज्ञान प्राप्त करते है। यह सुनकर कि जगली बैल (गवय) गाय के 
समान होता है, हम अनुमान करते हैं कि वह पशु जो गाय के सदृश दिखाई देता है, गवय 
है।' उपभान के तक में दो जवयव रहते हैं--() शेय पदार्थ का ज्ञान, (2) सादृढ्य का 
प्रत्यक्ष ज्ञान । जहा प्राचीन नैय्यायिक पहले को लये ज्ञात का भूल कारण मानते थे, वहा 
शर्वाचीन नैश्यायिक सादृश्य ज्ञात को जधिक महत्त्व देते हैं।? केवल मात्र सादृब्य ही, चाहे 
बह पूर्ण हो, चाहे पर्याप्त मात्रा मे हो अथवा आशिक हो, उपमान प्रसाण को वुक्ितियुकत्‌ 
सिद्ध करते के लिए पर्याप्त नही है । सादइय अथवा तादात्म्य की पहली अदस्था में कोई 
नया ज्ञान उपलब्ध नही होता । गाय छुक गाय के सदुब है, यह नही कहा जाता है । दूसरी, 
अर्थात्‌ पर्याप्त सादृदय फी भ्षवस्था में अनुमान प्रामाणिक ही हो यह वही कहा जा सकता, 
वधोकि भेस गाय पद्दी है, यद्यपि दोतो मे बहुत-सी बाते द्ादृश्य की पाई जाती हैं। बौर 
यदि आशिक सादुह्य है, तब तों मामला और अधिक खराब है। एक तिल भेरु पंत नही 
हो सकता, यद्यपि अस्तित्व का गुण दोतो मे समान है | उपमान के प्रामाणिक तके में हम 
सादृष्य के बज्ो की उतनी गणना नहीं करते जितता कि उनके महत्त्व पर ध्यात देते है ।* 


4, प्रसिद्वस्तुसाध्यर्स्यादभ्रसिद्धस्य साथनमू । 
झपमाद समाख्यात यथा गोगवयस्तया ।) हिरिभरद्वप्ड्दशनसमुच्चय 23) | 
और देखिए स्थायतूत्र ; , 67 
2 सादृश्यशादम्‌ (तकग्रह, 58) । 
3 न्यायमाष्य, 2 , 44॥ 


86 : भारतीय दर्शन 


मादृश्य को महत्त्वपूर्ण या आवश्यक होना चाहिए! और कार्यकारण भाव के साथ उसका 
सम्बन्ध होना चाहिए ।£ उपमान तक, पदार्य और उसके नाम मे जो सम्वन्ध है उसका 
ज्ञान कराता है।* इसका सम्बन्ध अभिज्ञान की समस्या के साथ है | हमे बताया जाता है 
कि गवय संज्ञा उम जानवर (तौल गाय) की है जो गाय के साथ सादृश्य रखता है, और 
जहा हम ऐसे जानवर को देखते हैं उसे गदय कह देते हैं। परघर्ती ताकिको का मत है कि 
यह माध्यमरहूप अभिज्ञान वेवल सादृह्य के ही कारण नहीं होता, अपितु असादृश्य 
(वैधम्यें) के भी कारण होता है, जैसे कि हम एक घोड़े को पहचानत्ने हैं जो कि गाय से 
निन्‍त जानवर है, क्योकि उसकझे खुर फटे हुए नही होते जो कि गाय का विशेष धर्मं है; 
अयवा जैसे हम ऊद को पहचातते हैं, ऋअची गरदव भादि उसके विशेष लक्षणों द्वारा।4 
इम बे में उपभान-प्रमाण आधुनिक काल के सादृइय-तके के अनुकूल नही बैठता । 

जैसा कि हम देखेंगे, न्यायद्यास्त्र सत्य के दिपय में उपयोगितावादी के मत को 
स्वीकार करता है, जो हमे सफल प्रेरथा देता है। अनुभूत पदार्थों के सम्बन्ध मे तो यह 
कसीटी उपयुक्त हो सकती है, किन्तु इन्द्रियातीत सत्य दसके क्षेत्र से परे हैं। नेस्यायिक 
इस कठिताईं का रामाघान उपमान के द्वारा करने की कोशिश करता है। यदि प्राचीन 
ऋषियों द्वारा प्रतिपादित आयुर्वेद के सिद्धान्त परीक्षा करने पर सत्य सिद्ध हुए तो आाध्या- 
त्मिक विज्ञान भी, जो उन्ही ऋषियो द्वारा प्रतिपादित है, अवश्य सत्य होना चाहिए । 


क्योकि उपमान में सादुदय के प्रत्यक्ष का विज्येप भाग है, जतः विड्नाग 
इसे प्रत्यक्ष ज्ञान की कोटि में ही रखता है । वैशेधिक इसकी गणना अनुभाम में 
भरता है, पयोकि तक॑ को इस रूप मे रखा जा सकता है. “यह पदार्थ गवय है, 
क्योकि यह एक गाय के समात है, और जो गाय के समान होता है वह ग्रवय 
होता है।”5 साख्य तर्क करता है कि उपमान ज्ञानप्राप्ति का स्वतन्त्र साधम चही 
है, बयोकि अरण्यरक्षक का निर्देश एक माप्त (झाब्दिक) ज्ञान है और सादृउ्य 
का प्रत्यक्ष ज्ञान का एक दुष्टान्त है।? भासवंज्ञ भी इसे शाब्दिक ज्ञान के ही मदर 
रखता है। उपमान का तक एक प्रकार से जदिल है, मयोकि इसमे अरण्परक्षक 
द्वारा भाप्त शाब्दिक ज्ञात कि गवय गौ के समान है यह अवयव सम्मिलित है, 
प्रत्यक्ष ज्ञान का भी जवयव है क्योकि हम गवय को जगल मे देखते हैं, एक अब- 
थव स्मृति का है क्योकि जब हम गबय को देखते हैं तो हमे (भरण्परक्षक का) 
कथन स्मरण हो आता है, एक अवयव अनुमान का है बयोक्ि हम घारणा करते 
हैं इस सामान्य प्रतिज्ञा की कि जो गाय के समान है तह गवय है, भौर अन्ततो- 
पत्वा वह ज्ञान जो इस प्रकार दे; तक का विशेष लक्षण है अर्थात्‌ इस प्रकार के 
जानवर को सज्ञा गवय है। बन्तिम ही विशेष रूप से उपमात प्रमाण की देन है 
और इसे ज्ञान के अन्य भेदो के साथ मिला न देना चाहिए, यद्यपि इसमे कुछ रूप 


4. शसिद्धसाधर्स्थात्‌, 2 7, 454 

2 साध्यक्षाधनमाब (न्यायभाष्य, 2 , 45) ॥ 
3 सन्नामनज्ञिभाड़ ) 

4 द्ाकिक रक्षा, 22 

5 उपस्कार, 9 * 2, 5 

6 दत्त्ववौमुदी, 5 ३ 
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सत्य के समान हो सकते है । 


42 आप्त प्रस्नाण 


ज्ञान के मुख्य स्रोत्तो में 'आप्त प्रमाण' आता है। हम ऐसी अनेक वस्तुओ के अस्तित्व को, 
'म्हें हमने स्वय नही देख, द जिनके वियय में विचार ही किया, अन्य पुरुषों के प्रामा- 
पिंत कथत के आधार पर स्वीकार कर लेते है। हमे प्रचलित साक्ष्य, ऐतिहासिक परपरा 
तथा घमंज्ञास्त्रो को दिव्य वाणी के आधार पर बहुत कुछ जान ग्राप्त होता है । इस प्रकार 
की ज्ञानप्राप्ति की विधि से ताकिक दप्टि से जो विवेचनीय विपय सल्निविष्ट है उनके 
विपभ्र मे खब्द गथबा आप्त प्रमाण के अस्तर्गत हम विचार करेगे। 


शच्दो के उद्गम तथा स्वरूप, तथा आशय और वाक्‍्यों के विन्‍्यास के 
विषय मे च्याय का क्या विचार है, इसका उल्लेख सक्षेप भे कर सकते हैं। आकाश 
जो समस्त देश को व्याप्त किए हुए है, कित्तु दायु तही, शब्द का अधभिष्ठास है |? 
शब्द को एक तिर्वात कह स्थात मे भी उत्पत्त किया जा सबता है, भज्े ही 
हम झस्ते न सुन सकें वयोकि उसे हमारे कान तक पहुचाने के लिए वायु का बहा 
अभाव है। गब्द किस कोटि का है यह वायु पर तिर्मर नही है, किन्तु उसका 
ऊचापन आदि वायु पर तिर्भर है ।* शब्द दो कठोर पदार्थों के परस्पर सयोग से 
उत्पन्न होता है। एक शब्द दूसरे क्षब्द को, दूसरा एक अस्य दाब्द को उत्पत्न 
करता है, और यह क्रम तव तक चलता है जब तक कि आगे कोई बाधक पदार्थ 
प्रकट नही' हो जाता जहा पहुचकर यह क्रम दक जाता है।* केवल इसलिए कि 
इसका अधिष्ठान दुर्वोध् (इच्धियातीत) है, हम यह तर्क नही कर सकते कि 
दाब्द मित्य है।* 


4 ऐिद्धान्तमुप्तावलि 79 बोर 80 पूर्वमीमासा और वेदान्द उपयान तर्क की स्वाधीतता को 
स्वीकार करते है, यद्य वि बे इसको परिभाषा भिल्‍्त्त प्रकार से करते हैं। जब यग्रत में गदय हमे मिलता 
है तो हमे केवल गाय के साथ इसके सादृश्य का ही बोध नहीं होता फिल्तु गबय के सांष गाय के 
श्ादृश्य का भी बोध होता है। दूसरा ज्ञान उपमान से ही होता हे दयोकि गाय का तो उप्त समय 
प्रत्यक्ष तही होता । 

2 गब्बलहरी का गान ऐसे समय मे भी होता है जब कि भग अयवा अन्य गुणों वालो किसी 
पर्चचु का प्रत्यक्ष ज्ञान नही होता । इका तात्पर्य यह हुआ कि शब्द का अधिष्ठाव ऐसा है जिसे हम 
छू नही सफते गा नो संत छाया हुआ है सौर जिस आधार में बम्पन होता हे उसमे यह नही 
रहता । (व्यायभाप्य, 2 2 38) । 

3 बैशेपिक बूत्र, ] ॥, 6। 

4 न्यायशभाष्य, 2 2, 35 36॥ 

$ शब्द की अनित्यता को दिद्ध करने के लिए जनेको शुक्तिया दी जाती है (न्यायबूतर, 2 2 
3-38) । (!) शब्द का आदि हांता हे, क्योकि इसकी उत्पत्ति दो कठोर पदायों जैसे एक कुरहाडओं 
और दृक्ष के परस्पर सपप से होठी है। यह नही कहा जा सकता कि उक्त सघय केवल शच्द की 
अभिव्यक्ति में सहायक होता है किन्तु उसे उत्पन्न नहीं करता, दयोकि सधप और शब्द दोचो पक 
साथ नहीं होते । हम शब्द कौ, जिप्त सघ्ष से वह निकला है उसके रुक जाते पर भी, बहुमत दूरी पर 
धुत सकते है। (2) शब्द नित्य मही है क्योकि इसका आदि भी है और अन्द भी है । यदि यह वित्य 
होता तो बराबर सुनाई देधा रहता, वयोकि यह श्रवेन्द्रिय के समीप है, किन्तु यह स्थित्ति नही है । 
हम पद भी जानते हैं कि शब्द शुछेक जाने हुए फास्णो छे बन्द हो जाता है। धण्दी के साथ अपने 


$8 : मारतोद दर्शन 


शब्द वक्त से मिलकर बनता है जिससे लभिषा अथवा सक्षणा के द्वारा किसी 
पदार्थ का सकेत होता है। प्रत्येक शब्द कुछ अब रखता है बौर इसीको सामात्यतः 
शब्द तथा उस पदार्थ के मध्य जिसे यह चोतन करता है, एक प्रकार का सम्बत्ध समझा 
जाता है ए 


इब्दाये के तथ्य की व्यास्या वैब्याकरणो ने 'रफोट' के प्रिद्धान्त पर की 
है। इसके बनुसार कोई भी अक्षर अकेला जँसे, 'गा/ अधदा 'ग' या कुछ बक्षर 
पाय/ घब्द के युष्म रूप पदाय॑ का ज्ञान उत्पत्त नहीं कटा घकते, क्योंकि प्रत्येक 
अक्षर उत्पत्न होते ही नष्ट हो जाता है। यदि हम यहे भी मानें हि पूर्व के अक्षरों 
ते जो भाव छोडा है दह सबसे अन्तिम अक्षर की सहायता करता है, तो भी कई 
अक्षर मिलकर भी पदाय॑ के ज्ञान की व्याख्या नही केर सकते। अक्षरों के भ्रति- 
रिक्त और उनसे उपर कोई वस्तु है जिमके द्वारा ज्ञान प्राप्त होता है, भोर वह 
स्फो् है, अर्षात्‌ शब्द का मारभूत तत्व जिसका आविर्भाव शब्द, मक्षर बयवां 
बावप हारा होता है।* दब्द का यह सारतत्त्व पदार्थ का बोध कराता है। केवल 


हाए के साथ से दम धष्टी के एन्ड नो रोक देठे हैं।(2 “2, 3236, वैशेषिकस्रृत्र, 2: 2, 
2637) । बारध्यायत का रहना है वि पत्पेड शब्द के |दिपय मे शब्दों पी एव शरुखना रहती है और 
इस शर्मा में आगे कतिषाता शब्द पिछले वो नष्ठ कर देता है। उक्त खूघना के अन्तिम शब्द वो जो 
शरण बफाहैरा "7775 5 + 5 ११ हे 5] 
िफ हंस गणन * ६ पा । 
कि एक्गुण दू क ् है 
है। घाचरपति वा बहता है कि शब्द को जो रष्ट करता है वह बाधक पद्म का शम्द ने छाए ६४५ 
बल्वि आ्राकाब के साय सम्पर्क है, जोदि शन्द का उपादात कारण है। आवाश वा एफ अधिण 
दम के गाय संम्पत होने से आशश और झाणे शब्दों को उत्पान करत के यौग्य नहीं रहता और 
जद आहिय शब्द जा अधीतिक कारण, अपरत्‌ शुड्ी का डोन के साथ हम्पर्क, वस्द हो जादा है हो 
उस श्ूघता को नये गिरे से घातू चरने के लिए रृझ् नहीं रहा और एस प्रवाए अन्तिण शब्द तप्ड 
हो जाता है। (3) शम्द था बोध उसने श्रध्ताबद्ध रुप में लांगे बइले हुए हमारी एक इच््रिय दवा 
ह्ोठा है। इस्रवा सम्बत्ध शब्ददा के वर्ग से है और इसलिए यद अनिन्‍्य है (स्यायदूब, 2 2, !6) । 
(4) शबस्प वी चर्चा इस प्रकार को चाती है कि जेदे इसमें उपन पदों के गुण विद्यमात हों । गभीर 
व तोशा बादि दम प्रवार इसका बण्णद किया आता है| (5) पृष्ठ तष्य के आपर परेरि हम 
शिक्षकों है प्राप्ठ शब्दों को दोड़राते है हम बह सही कह सोते कि शब्द विष्प हैं । तर वे गटो सुने 
बाते दे तो दशा जस्तिव वी था और बव हम उत्दें केदल फ़िर झे उत्पस्त करते हैं। विभिन्‍न 
अब्द भो पोदयए गए रहा खजते हैं, दैसे हर दो दार त्याय करदेवारे था मुत्य बरनेवाले कहता 
सरुत हैं। (न्वाथनूड, 2 2, 29) । (6) इंगोकि हम इसे ९६ नहीं सकते इसलिए गह तिए्य है, गह 
न ही है। यति गो हवय छू नही सकते, फिर भी दे अनिय है (न्यायबूप, 2 % 22- 
॥५४ 
तुलना बोजिए विश्वानभिशुवाब्यमुत्, 5 37 । बैश्थाकरण भटढोजोदीक्षिद (बै्याकरण« 
स्फ् पा 32% हा 4 जा पुष्ठ: 28-26) दम ग्ोदइ' शवित को है चाद शब्दों 
रदपेशतो मातरें हैं, य्रप्नि साथ्य औौर डा मठ है कि यह प्रमेयविषयों में त 
दी ड़ 77503: आप व0व] ५2५40) 
!. पाणिनि का स्पोटापत के विषय भे 6, , !25 मे सवेत करता के 
मैं बट इक कप सर्देदशनसप्र है, पाधितिदर्शन । 40002 अंक #3: 
हैपूपत स्फरोट और भाद को एक ही मातठा है ॥ यिवौत इम्रे व्याकरण करो पक बत्यना 
4 है भर वह यह निरदयपूवंक कहते है कि यह “प्राव” नहीं हो उकता क्शेंकि इसे स्प्ट हए 
बाचक अंदवा शमिप्रापक कद्धा गया है । इस शम्द हे भाव क$ विचार का दारण मो गढ़ा शपा 
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बक़ेला अक्षर, जब तक कि वह पुरा शब्द न बत जाए, किसी पदार्थ का सकेत 
नहीं कर सकता । पदस्फोट के समर्थकों का तके है कि केवल एक पद अथवा एक 
शब्द अर्थ का वोध करा सकता है । इसी प्रकार वाक्यस्फोट के समर्थकों का कहना 
है कि केवल एक चाक्य पूरे अर्थ का सकेंत कर सकता हैं। वाक्यस्फोट के सम- 
थेको के अनुसार, वाब्य वाणी का केवल प्रारम्भ है, जवकि शब्द वाक्यों के भाग 
हैं और अक्षर गब्दो के भाग है। स्फोट अथवा शब्द के सारतत्त्व को नित्य बहा 
गया हे और वह स्वयभू है जिसका सक्रेतित पदार्थ के साथ स्थायी सम्बन्ध है। 
अक्षर, शब्द और वाक्य नित्य-अर्थो का केवल आविर्भाव करते हैं, उन्हें उत्पस्त 
नही करते । नैय्यायरिक का मत है कि जो कुछ सार्थक है वह शब्द है,* और ज्योही 
हम शब्द के अन्तिम अक्षर को सुनते है, हमे उसके अर्थ का ज्ञान हो जाता है। 
अन्तिम अक्षर 'य को सुतते के साथ ही हमे पहले अक्षर 'गा' की स्मृति हो जाती 
है और पुरा शब्द गाय हुमारे मस्तिष्क मे जा जाता है। इस प्रकार हम शब्द 
और पदार्थ का णो रूढिंगत सम्बन्ध है उसके द्वारा पदार्थ का श्ञान कर लेते है (४ 


दाच्द और अर्थ के मध्य जो सम्बन्ध है वह प्रकृति के कारण मही, अपितु लोका- 
चार से हे, और इस मत का समर्थन हमारे इस अनुभव से भी होता है कि हम फिस विधि 
से शब्दों के अधों का ज्ञान प्राप्त करते है। हमे प्रचलित प्रयोग, व्याकरण तथा शब्दकोष 
के द्वारा शब्दों के अर्थों का ज्ञान प्राप्त होता है ' बेदास्त इसके साथ भावभगी को भी जोड 
देता है।* बह रूढि कि अमुक-अपुक शब्द अमुक-असुक अर्थ का बाचक होगा, ईर्घर- 
सस्धापित (ईध्चरसकेत ) है परवर्ती न्याय स्वीकार करता है कि मनुष्य भी रूद्दि की 
स्थापता करते है (इछासात्र शक्ति ),£ यद्यपि मानुपिक रूढिं को पारिभाषिक सज्ञा दी 
गई है, क्योकि वह सिन्त-भिल्‍्त मनुष्यों के साथ वदलती रहती है । 

शब्दों का थोतित अर्थ क्या है, व्यक्त, अथवा आकृति, अधवा जाति, या उक्त 
सब कुछ ? व्यक्ति वह है जिसकी एक निश्चित आकृति (मूर्ति) हो और जो विशेष 
गुणों का वासस्थान हो ।? यह व्यक्त है और उसे प्रत्यक्ष देखा जा सकता है ।5 आकृति 
विशिष्ट गुण है; गलकबल का व्यवस्थापन माय की आकृति है ! जाति एक नमुन्ा अथवा 
वर्ग है और जाति के पदार्थ मे पाया जानेवाला सामान्य विचार है। यह हमे प्रस्तुत व्यक्ति 
के सदृज पदार्थों का सुस्पूर्ण ज्ञान प्राप्त करते मे सहायता करता है ।* न्याय का मत है कि 


डे (8 शाकरशाष्प, पृष्ठ 204, दिप्पयी--इगन्िश बनुवाद) और देखिए शाकरभाष्य, |; 
ऐ 

4 शक्त पदम्‌ (तकसग्रहू, 59) । 

2 भ्यायवात्रिव, 2 2, 55९ 

3 सिद्धातमुक्‍्तावली, 8!, त्यायग्ज्री, पृष्ठ 6 ६ 

4 त्यायभाष्य 2 4, 55 और देदिए न्यायभज्ञरी, पृष्ठ 243 । 

$ प्क॑सम्रह, 59, सिद्धातमुक्तावती, 8/। 

6 च्यायसूत्र, 2 2, 65।॥ 

72 2,64। 

82 2, 655 

3 भमानप्रसदात्मिका जाति (त्यायपाष्य, 2 2, 66)। क्योकि हम विशिष्ट गायो के विच्वार 
ने हि शोत्न की एक निक्दित घारणा रखते ह॑ इसलिए गोत्व का एक वम्तुपरक बाधार अवश्य होना 
चाहिए (स्यायभाष्य, 2 2, 6 और 65) | उद्योतकर का गत है कि जातिबत स्वप्नाव प्रत्येक्ष ज्यक्ति 
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चब्द ध्यवित्र, उमकी थाकुति दया उसकी जाति, तीनो को दतावा है, पद्यपि भिल्न-भिन्‍्न 
परिमाण मे एं न्यवहए में हम जाक्ृति का उत्हेछ करो हैं। अधिक रुचि बने ते दाब्द 
व्यक्ति का निर्देश करता है, मोर जब हम सामान्य विचार को सूचिद कटने को कोशिश 
कहते हैं तो जाति वा उस्लेख करते हैं। शब्द आक्रति का सवेत करता है, ध्यवित को 
बताता है हथा जाति का गुण-विर्देश करता है। विशुद्ध अनिदिष्ट लक्षण नाथ की कोई 
चोज़ नहीं है। यह किती न किमी छूप मे निरदिष्ट [ववच्छिन्त) है। फिर लाइति भी 
अपने-आपमे पर्याप्त नही है। मिट्टी परे वी गाय की मूर्ति को हम गाय नहीं कह सकते 
यद्यपि जाकृति पाय फी ही है, किस्तु उसमे जातिगत अत्य गुणों का अभाव है। व्याव- 
हारिक प्रयोग से इस मत की पुष्टि हांती है कि शब्द व्यक्तियों का सकेत करते हैं।? 


बौद्ध विचारकों के अनुसार, घब्द निश्चित पदार्थों के वाचक नही हैं, वल्कि 
ऐसे अन्य पदार्थों का निराकरण करते हैं जिनका ध्यान भूल से मन में मा जाता 
है। 'गाय' शब्द से घोड़े आदि अन्य पद्मा्थों का निराकरण (अपोह) हो जाता 
है। इस निराकरण के कारण हम अनुपात करते हैं कि “गाय” शब्द गाय रूपी 
पदा्य का निर्देश करता है ।* उद्योतदर अपोह के सिद्धा्त की आलोचना निम्त- 
लिखित गुवित्रपों के आधार पर करता है।/-जब तक गहने से विध्यात्मक सकेत 
का प्रहण न हुआ हो, निषेषात्मक सकेद का विचार मन मे उढ ही तही सठ ता! 
प्रद्येक निषेध का एक विध्यात्मक आधार होता है। केवतरमात्र निषेध का कूछ 
अर् हो नही, जबकि प्रस्येव निषेघात्मक कपन के साथ विष्यात्मक फंषन भर्था- 
पत्ति द्वारा जुडा हुआ है। यद्यपि परस्पर-विरोधी दी शब्दी मे एक का संकेत 
वृसरे को निराकरण कर देता है, परन्तु 'सब' जेंसे शब्द मे इस प्रफार का निश- 
करण सम्भव नही है ४6 पत्यैफ शब्द कसी विध्यात्मक मस्तु का सकेत करता है, 
जो अन्य पदार्थों से उसका केवलमान भेद हो नही होती है ।* 


के बन्दर स्रमवाप-मानथ ते रहता है। पहु प्रश्त कि जाति प्रत्येक व्यक्ति के अन्दर अपनी सम्परू्णदा 
हमें सहुतों है या मजो पें, कुछ रर्ष गहीं रखता, वयोकि जाति मिश्रण नहीं है और इसलिए पूर्ण श्वाई 
भोर भअ शो का भेर इगपर लायू नही होठा । जाति अपपा गिए्य सारतत्व के लिए बहा जाता है कि 
घदरा उन व्यविछियों के रुप्य विरस्त चह सारतत्व है, रमवाय रुम्वन्ध ने रहता लावश्यक है, यौर 
अन्‍य स्यक्दियों के साध कालिर सम्बन्ध में। 

३72 2, 63 जातिविश्िष्टप्यवित | 

2.2 ३, 94 

3 देखिए भ्यायमजते, पृष्ठ 303, 306%, बोर प्राप॑दारधि मिथ कृत 'न्यायस्लाफर। 
प्रा्श्पक बोड़ भ्रषों में इस विचार दे विष में कोई विश्चिल कूददा नहीं है, यद्यपि एटाबोविश्पे 
अपो्र्भद्धि इस से पहुएक परिदतित रूप ये मिलता है। उसके भलुरार शब्द तत्ो विष्या(भक भौर ते 
ही निरेशात्मक पदाशों को एक्ट बस्ते है । विश्ववास्भव झर्च जय पद्ा्षों के विषय का परियात्त नहों 
है, कर न हो निषेशत्मक मर्थ निश्चशात्मत छर्रेत का परिकास है । जर्य वा सारकत्त्य निम्दपात्मक 
एड निधेशाइक होरों दक्ों के शपवाष बोध पें हे। सदी (द॒व्िप्ट पाये झपता एक विध्यापमफ स्वप्न 
के डर बह पा पर हो ज्यठा है। 20200 2४ सल्नोपष्रद है, यपि 

ड़ शा राथ यह बारात हियू 

ताकिफ इसे घौद्मढ के रुप यें स्वोफार करते हैं। ५ ५9002 2220 

4 ग्यायदातिक,2 2, 658 

3 देखिए उदपरइत 'आपपरतस्वविवेद! । 

४ न्यायप्रजरों, पृष्ठ 38, और देखिए न्वापवदसी, पृष्ठ आ92[| 
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बह भापत्ति की जाती है कि शब्द पदार्थों का सकेत नही कर सकते, क्योकि 
वे पदार्थों के साथ नही रहते, और पदायों के उपस्थित न रहने पर भी विद्यमान 
रहते है, जैसे कि इस निपेघात्मक निर्णय मे कि "यहा कोई घडा नही है|” इस 
आपत्ति के उत्तर मे दाचस्पति का कहना है कि चब्द व्यापक का सकेत करता है 
जिसमे देश व्‌ काल मे बटें हुए सभी व्यक्ति सम्मिलित रहते है, और इमलिए 
बह वर्तेमात तथा भूतकाल के भी व्यक्तियों का सकेत करता है |? और न यही 
कहा जा सकता है कि शब्द केवल एक अमू्त ब्रिचार है, बयोकि यह भिन्‍न-मिल्न 
व्यक्तियों के भिन्‍न-भिन्‍त्र रूपो को लक्षित नहीं कर सकता है । शब्द विभिष्ट 
रूपी का ही उल्लेख करता है और ये पदार्थ के ही अन्दर रहते हैं। हम अपने 
अनुभव मे बब्दो का प्रयोग करते है और ये जीवन में सफलता की ओर ले जाते 
है। यदि शब्द केवल मातसिक बिम्बों से ही सम्बन्ध रखता, बाह्य पदार्थों से न 
रखता तो यह सब असम्भव होता ।* 
कभी-कभी यह कहा जाता है कि शब्द तथा पदार्थ के मब्य क्या सम्बन्ध है, 
हम इसकी केल्पना नहीं कर सकते | शब्द एक गुण है, और इसके द्वारा प्रकट 
किया गया पदार्थ द्रव्य है, और इन दो के मध्य सयोग-सम्बन्ध नहीं हो सकता । 
यदि शब्द के द्वारा प्रकट किया गया पदार्थ भी गुण होता, वो भी दो ग्रुणी के 
मध्य यह सम्बन्ध अस्म्भव है। शब्द निष्क्रिय है और सयोग घिभेर करता है 
दोनो मे से बिसी एक की गति पर। शब्द आकाकझ्ष और पदार्थ आकाश दोनो 
निष्क्रिय है भर उतसे कोई सयोग नही हो सकता। शब्द तथा उप्के अर्थ के बीच 
समवाय-सम्वन्ध भी नही हो सकता है । वात्स्यायन स्वीकार करता है कि शब्द 
ओर उसके थे के वीच सम्बन्ध उत्पादक रूप [ प्राप्तिलक्षण) नहीं है। 'भरिन 
शब्द अग्नि पदार्थ को उत्पन्त तहीं करता (* यही कारण है कि शाब्दिक बोध 
इन्क्रियजत्य प्रत्यक्ष ज्ञान से कम स्पप्ट होता हैं ।* तो भी बोध के रूप मे वह किसी 
भी तरह स्यून नहीं होता। 


वाक्य सार्थक (भावपूर्ण) शब्दों का सम्नह है। हमे वाक्य को वनानेवाले गब्दी 
का बोध होता है और उसके वाद उनके अ्थों का । जब्दों के बोध अपने पोछे मस्कार 
छोड जाते हैं जिनको वाक्य के अस्त में स्मरण किया जाता है, और तब विभिन्‍न बर्थ 
एक प्रकरण मे एकसाथ सम्वद् हो जाते हैं । जह्न प्राचीन नंस्पाबिको का कहना है कि 
शाव्दिक ज्ञान का मुग्य कारण मोखिक स्मृति से प्राप्त पदार्थों का स्मरण है, वहा' 
आधुतिक नैव्यायिक तर्क करते हैं कि मौखिक स्मृति भुख्य कारण है। बावय का अर्थ 
सिर करता है--(।) आकाक्षा, पारस्परिक आवश्यकता अथवा परस्पराश्रय, अथवा 
अन्य शब्द के अभाव मे किसी शब्द की अभिलपित अथे को स़केत करने की असमर्थता 
पर, (2) योग्यता अथवा वाजय के भाव के अनुरूप होने की क्षमता तथा उसे निरर्थक 


 प्रसेयकमलमातण्ड पृष्ठ 724 वेशेषिक यूत, 7 2, /7॥ 

2 न्यायवानिफतात्ययदीका 2 2 654 

3 प्रमेबकमलमारतेण्ड, पृष्ठ 86, विद्यालनन्दकृत अप्टसहसी, पृष्ठ 249 । 
4 वेगेणिक नूत्र, 7 2 4॥ 

5 च्यायन्नाष्य और स्याववातिकतात्ययंटीफा 2 7, 505। 

6 प्रसेयकगलमात्तभ्ठ पृष्ठ |28 30, कुमार्लिकृत इलोकयातिफ, 5 , 5-8, और 30॥ 
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किया असफ्ल न होने देने की क्षमता पर, (3) सन्निधि, निकटता, स्रामीष्य, अथवा 
बीच से सस्या व्यवधान दिए विना शब्दों के छी ध्ता के साथ एक के बाद एक उच्चारण 
पर । ये झब्दी के पदयोजना-सम्वत्थी, वाकिक तथा नया सम्वन्धों पर विद्येप चल 
देते हैं। ऐसे शब्दों के सकलन रो जो परस्पर एक-दूसरे पर आश्रित न हो, यथा मु है 
घोडा और बस्ती, कोई भाव नही निकलता । एक ऐसे वाक्य का, जैसे “आग से शा 
कुछ भी अर्थ नही है, क्योकि यह बुद्धि मे नही आता। इच्ती श्रकार देर-देर से उच्चारण 
पिए गए शब्द कुछ अर्थ नही रख सकते । वाक्य ऐसे बब्दो से ववता है जो एक-दूसरे पर 
आधित, और जिन्हे एक-दूसरे के अगल-बगल रखकर कोई रचना की ज सके। पे श 
इसमे एक चोथी शर्ते भी जोडता है, अर्थात्‌ बबता के आजम का ज्ञान । एक ऐसे वावय, 
जैसे “रैन्धवम्‌ आमय'” का अथे यह हो सकता है कि “घोड़ा लाओ” ओर यह भी हो 
सकता है “नमक लाओ । / इसका निश्चित अर्थ हमे तभी मालूम हो सकता है जबकि 
हमें पक्‍्ता के मन में बया है, इसका जान हो । निश्चित अर्थ को प्रकट करने की योग्यता 
भें इस आवद्यकता को भी सम्मिलित कर लेना चाहिए ॥! जहा योग्यता के लिए औप- 
चारिक सम्रति की आवश्यकता है, वहा तात्पयंशान, अथवा बबता वे अभिप्राय के ज्ञान से 
आदाय बास्तेबिक रागति कहा जा सकता है |£ 

प्रविज्ञाओं को तीन वर्गों मे बाहा गया है ' विधि, निषेध और व्याख्या (अर्थे- 
बाद) ।? शब्द का उपयोग जब ज्ञान के उद्यम के रूप भे किया जाता है तो उसका 
तात्पये होता है, 'आप्तोपदेश' अर्थात्‌ एक विश्वस्त व्यक्ति का कथन ।$ आप्त से तात्पयें 
उस व्यक्ति से है जो किसी क्षेत्र-विशेष मे विशेषज्ञ हो, “वह जो किसी विषय का प्रत्यक्ष 
प्रमाण रखता है और उसे दूसरो को पहुचाना चाहता है जिससे कि थे इसे सभक सें।” 
ऐमे व्यवित किसी भी जाति अथवा वर्ण के क्यो न हों, “ऋषि हो, भार्य हो अथवा स्लेच्छ 
हो ।”£ जब किसी युवक के मन मे यह सन्‍्देह हो कि लमुक नदी पार की जा सकती है 
था नही, तो बस्ती के किसी पुराने अनुभवी पुरुष से इस प्रकार की सूचना मिलने पर 
कि यह पार की जा सकती है, उस पर विश्वास करना चाहिए।॥ 

मे विश्वरानीय कथन दृश्य जमत्‌ से अथवा अदृश्य जगत्‌ से सम्बन्ध रखते है। 
यह कथन कि “कुनैन नामक दवा ज्वर का इलाज करती है” पहले प्रकार का है, भौर 
“धापिक जीव से स्वर्ग मिलता है” यह दूसरे प्रकार का है। ऋषियों के शब्द दुसरे 
अर्थात्‌ अदृश्य-जगत्‌ से मम्बन्ध रखते हैं।* उनके कथनों पर विश्वारा करना चाहिए, 
वयोकि इस विश्व के सम्बन्ध भे उनके कयत, जितकी सचाई जाघी जा सकती थी, सत्य 
सिद्ध हुए हैं। वेदो के निर्माता आप्तपुरुष अर्थात विद्बसनीय पुरुष हैं, क्योंकि उन्होंने 
सत्य का अल्तदृष्टि से प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त किया था, उन्हें मनुष्य-मात्र स्रे मेम था तथा 


| भाषापरिस्छेद ॥ और देखिए बेदास्तपरिभाषा, 4। 

2 जहा मोमासक तथा वैश्याकरणों का मत है कि वाक्य के झषातर्गत शब्द जिया) पर ही केंद्रित 
रहने हैं, जिसके बिना उनका कुछ जप गही बगता, बहा नैग्याधिक का भत है दि प्रतिज्ञा केवन कुछ 
सार्थक शब्दों (पदशमृह) से बनती है झितके सामूहिक अर्थ का बोध होता है, वाक्य के अन्दर क्रिया- 
पढ़ हो या न हो / (तव्तग्रह, पृष्ठ 59, : अ्भाकर स्कूल, पृष्ठ 66) । 

3 स्थायनूद्, 2 ], 63, ओर तकंकौनुदी, पृष्ठ [74 

43 3, 7 8 

5 न्यायमाध्य,  : ॥, 78 

6 व्याग्रभाष्य, : ], ४! 
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उदयत तथा अस्तथट्ट जैसे परवर्ती सैव्यायिक और वैशेषिक विधारक 
परमेह्वर को बेदो का नित्य निर्माता मानते है। उदबत इंग मत का विराकण 
करता है कि वेदों को प्रामाणिकता उनके दित्य, दोपहीन तथा महान सन्तों 
द्वारा स्वीकृत होते से अनुभात की जाती है। सृप्ठि के नवीन आरम्भ के समय 
सन्तों की स्वीक्रति नहीं हो सकती । वेदों की नित्यता के विषय में भीमासक का 
जो मत है उसका उदयत विरोध करता है, और युक्ति देता है कि नित्यता की 
सूचक कोई निरच्तर परम्परा नही है, क्योकि इस तरह की परम्परा वर्तमान 
सृष्टि से पूर्व, प्रलय के समय, वष्ट हो गई होगी । परन्तु वात्स्यायत पउन्‍्परा की 
निरन्तरता को स्वीकार करता है तथा कहता है कि ईश्वर प्रत्येक सृष्टि के 
आरम्भ भे वेदो का पुनर्तिर्माण करता है, तभी उक्त परम्परा को स्थिर रखता 
है ।? थदि मीमासक अपने इस मत के समर्थन में बेक्मन्त्र प्रस्तुत करते है कि 
बेद नित्य है ओर ऋषि उनके तिर्माता नही अपितु केवल भल्त्रद्रष्दा है, तो बेदों 
के उद्गम 5 विषय मे स्थाय-मत के समन मे जन्य मल्त्र उद्धत किए जाते है।8 
इसके अतिरिंबत, बेदो भे ऐसे वाक्य है जो निर्माता को उपलक्षित करते है। 

चेदों की प्रामाणिकता के विरोध में असत्य, पुर्वापर विरोध, पुनरुक्ति 
आदि जो आपत्तिया उठाई जाती है उच सबका यह कहकर निपेध किया गया है 
कि बे टिकनेवाली नही है 4 उतकी प्रामाणिकता की रक्षा इस आधार पर की 
जाती है कि उनके विषय एक सगत और पूर्ण इकाई का निर्माण करते हैं। वेदों 
को स्वीवगर करने का अर्थ मिथ्याविद्वास अथवा ईष्वरीय वाणी का आश्रय 
लेता नही है। 

दिझ्न नाग घिरोध में कहता है कि शब्द, ज्ञान का स्वतत्त साधन नही है! 
जब हप विश्वसनीय कथत की बात करते है तो उससे हमारा तात्पय या तो 
यह होता है कि जो व्यक्ति बोल रहा है वह विश्वसनीय है, या यह होता है कि 
यह तथ्य जिसे वह कह रहा है, विश्वसतीय है। पहुली अवस्था भे यह अनुमान 
है, भौर दूसरी अवस्था गे प्रत्यक्ष शान है।* यद्यपि शब्द अनुमान के समान है, 
क्योकि वह पदार्थ के ज्ञान को उसने! चिह्लू द्वाय बूसरे को पहुँचाता है । किन्तु 
इसका चिह्न अनुगान के चिक्लु से भिल्त है, यहा यह सके करता है कि शब्दों 
का प्रयोग करतेबाला व्यक्ति विश्वास के योग्य है या तही ।? अनुशान मे चिह्न 


]2 , 68 

2 न्यायभाष्य और न्‍्यायबातिकतात्ययद्ोका 2 , 68 | 

3 इंद सम आयुजत ऋचों सजू पि साम/नि, इत्यादि 

4 यदि हृपत पुल्ञभराप्ति के सिए यज्ञ करते हें और पृत्रक्मप्ति नही होती, तो कम में कही दोप 
रहा होगा, वैदिक विधान मे दोप नही है । इस प्रकार के आदेशो को कि “सूर्योदय के पश्चात हाम 
कर” अथवा 'पहेंले' होम करो, परस्पर विरोधी नही समझना चाहिए, क्योकि वे आचार के थैकत्पिक 
विधानों का कथन करते हैं। कोई भी पुनरुतित निरथक नही है [न्यायभाष्य, 2 , 58 59) । 

5 दिइ नाग, फिर भो थुद्ध के बचली को प्राणाणिक सादत्ता है। (देखिए भुमारिलिदत 
रत्त्ववात्तिक, पृष्ठ 69 से आगे) | 

6 ब्यायज्ाष्य, 2 !, 52 
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(सद्षण) चथा सक्षिस पदार्य का सम्बन्ध प्राकृतिक है, डिन्‍्सु दाब्द प्रमाण में 
यहूं सम्बन्ध रूढिगत है ४ यदि हम यह तक उपस्थित करें शाब्दिक बोध 
धषब्दो के यर्चों की स्मृति के पीछ्ठे आाना है बोर इसलिए यह आनुमानिक जात 
है तो संदिग्ध बोध तथा उपमावशनित ज्ञान को भी आनुभातिक मानना होगा। 
यदि समय के तीन भागों से सम्बद्ध होने के कत्टथ शाव्दिक योग अनुमान 
की फो्टि में बाता है लो त्, को अन्याम्य विधियां भी बगुमाठ की कोटिमे 
ओ जाएंगी । य्रदि इस बात चर बल दिया जाए कि भाव्दिक बोध निश्चित 
तथा निर्षेघात्यक के साहथये पर निर्मेर करता है और यह कहुए जाए कि बडा 
झद्द का तएपर्य है पदाये का बोध, और जहा इसे वाणी से उच्चारण नहीं किया 
जाता बहा बोध नहीं होता, ऐो पत्यक्ष ज्ञाब भी अनुमान की कोटि मे था 
जाएगा, वयोकि यह वहा विय्यमाम है जहा घढा वियमान है और जहा ध्य 
विद्यमाव नही बहा प्रत्यक्ष शान भी नहीं ।? इस प्रकौर शब्दों द्वारा आप्त जात 
प्रत्यधा, भनुपान तथा उपणान प्रमाण हाय प्राप्त ज्ञान से भिन्‍्न है 


]5 ज्ञान के अन्य रूप 


न्याय के अभिगतत ज्ञात के भार गापदों गे सीयासक अथपलि तथा भाद्ट मत के खबुगायी 
और वैदान्ती अभाष को भी जोडते हैं। पोराणिक लोग एट्स्एरा तथा संम्मावद्ी की 
न्री शव के प्रामाणिक साधने में सम्मिलित करते हैं! वैव्याणिक का मत है कि जान के 
सभी प्रकार पार प्रमाण के अन्दर मा जाते हैं ४ 
शेतिह्य अथवा परम्परा शब्द श्रमाण के अन्दर था जाते है।* यशि प्रवाद किसी 
रा स्मकिन द्वारा प्रचारित किया गया हो जो विश्दस्त है तो यह वैसा ही प्राभाणिक है 
भा कि शब्द श्रमाण | अर्थापति अयबबा उपलक्षण एक भरन्य दष्य के आधार पर 
(दर्थात्‌) एक नये तथ्य को ध्राप्प करना, अथवा कियी चीज के विषय में धाएणा 
बगाता | बापत्ति) है। रह एक ऐसे प्रदाे कै विपय ग्रे घारण्य बनाना है जी अपतिी-आप 
प्रस्मक्ष नहीं हुए है, पत्कि धत्त्यक्ष या अनुभान द्वारा जाने गए जेत्य पदाथ में उपभक्तित 
हुआ है ! मोटे शरीर बाला देवदत्त दित मे नही खाता / इससे यह उपलक्षित हुआ कि 
बहू दात में खाता है, पयोकि बिना खाता खाए कोई गोटा बढ़ी हो गकठा। मीमामक, 
शी इसे शान का स्पतन्‍्प साथत माचते हैं, इसे एक विकल्पात्मक कात्पतिक परायदुमान 
मानते हैं।१ गज श के अनुसार यह एक निषेघात्मय अनुमात का उदाहरण है जो साध्य 
पद के बभाव द्वारा हेतु बे भभाव को स्थापना करता है। भाषापरिच्छेद के अनुभार, हेंहु 
तथा साध्यपद के गध्य निर्ेधात्मक सावत्ध (व्यतिरेकस्पाप्ति)क्त पहुचान लेते से 
सर्थापत्ति सम्पन्न हो जाती है |? सम्भव अथवा अन्त्गयन वह है जहा कि हमे पूर्ण देर 


ल्ायशाण, 2 * 7, 353 

2 स्यायदातिद, 2 ॥ 495!/ 

न्यायधभाप्य, 2 7, 52, स्वावदाविक, 4 2 7, 7 | 

4 न्यायप्राप्य, & 3, 49॥ 

52 25 

6 भोर देथिए भाषापरिच्छेट, पृष्ठ 343॥ 

4 इसे दो परिल-भिल्‍्त स्थितियों में पक %६ छझते हैं. -- 
बहू रो वितदुल्त नही घाहा मोट नहों होता । 
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एक श्रश का, जोकि उसका अवयव है, दोध होता है। यह निगमनात्मक झनुमान की 
अवस्था है । वस्तुतः यह साख्यिक अभिव्याष्ति है। 
अभाव अथबा अनस्तित्व को कभी-कभी एक स्वतन्त् प्रमाण भाता गंवा है। 
यद्यपि न्यायवैशेषिक दक्श्षन अभाव को एक प्रगेय पदार्थ करके स्वीकार करता है। पर वह 
यह नही माता कि उसके जानने के लिए किसी विशिष्ट प्रमाण की आवश्यकता है । 
हम पहले देख आए है कि किस प्रकार अस्तित्व एक प्रभेय पदार्थ है जो अपने अधिकरण 
के साथ विशेषणता (अर्थात्‌ गुण और गुणी ) सम्बन्ध से सम्बद्ध है। अभावात्मक प्रमेय 
पदार्थ उसी श्रेणी का है जिस श्रेणी का उसका अधिकरण है जो प्रत्यक्ष दिखाई देता है, 
अन्यथा उसके अभाव का ज्ञान उसके अधिकरण से सकेतरित नहीं हो सकता ! नितान्त 
अभाव कह्पनातीत है। अभाव, जो ज्ञान का विषय है, सापेक्ष है? 
अनुमान द्वारा हम पदाथों के अभाव का ज्ञान प्राप्त कर सकते है। अभाव से 
तात्पयें केवल निषेध ही से नही है, वल्कि बेपम्थ से भी है। एक पदार्थ जो विद्यमान है 
और दूसरा जो विद्यमान नही है, उनमे परस्पर वैपम्थ है। जैसे कि वर्षा का अभाव तीज 
वायु के साथ बादलों के सम्बन्ध का ज्ञान कराता है, क्योकि यदि तीज्र वायुरूपी 
बाघा मार्ग से त्आा जाती तो भ्रुरुत्वाकपेण के नियमों के अनुसार बादलों का सीचे 
पृथ्वी पर बरस जाना आवश्यक था ।* दो परश्पर-विरोधी पदार्थों मे से एक के अभाव से 
सरे के अस्तित्व की स्थापना होती हे। न्‍्यायदर्शन का तर्क युग्मझाश्बीय विभाग के 
द्वान्त को लेकर आगे बढता है। सजातीय तथा बिजञातीय उदाहरणों का भेद इसी 
कल्पना के भाधार पर टिका हुआ हे। दो परस्गर-विरोदी तिर्णयों की अवस्था मे ऐसा 
नही हो सकता फि दोनों द्वी सत्य हो अथदा दोनो ही अमत्य हो । 'क' या तो 'ख' है और 
या 'ख' नही है। परस्पर विरोधी दो में से एक अवश्य सत्य होगा, बयोकि कोई और 
मार्ग सम्भव सही है।* यदि हम किसी वस्तु के अभाव का अनुमान दूसरी कि के 
अस्तिस्व से करते है तो यह केवल अनुमाव का विपय है । बात्स्थायन का कहना है कि 
"पजस समय विद्यसान वस्तु का बोध होता है उस समय अभावात्मक वस्तु का थोध मही 
होता, अर्थात्‌ अभावात्मक वस्तु वा अज्ञान उमी समय होता है जबकि विद्यमान वस्तु का 
बोध होता है। जब दीपक जलता है और जो देखा जाते योग्य पदार्थ है उसे दृष्य बता 
देता है, तो वह जो उसी प्रकार से दिलाई नही देता जिस प्रकार उक्त देखने योग्य पदार्थ 
दिखाई देता हे, बह अभावात्मक गाना जाता है। उस समय मानसिक प्रक्रिया निम्न- 
लिखित प्रकार की होती हैं. यदि पदार्थ का अस्तित्व होता तो वह दिखाई देता और 


यह भनुष्य मोटा है । 
४०० ममुध्य वह वही है गो बिलकुल नहीं खाता, अर्थात यह वह है णों 
दाता है | 
यह सीघर है। अलग चरण है -- 
वह व्यक्ति जो खाता है उसे दिव भें या रात में अवश्य खाना चाहिए । 
गह एित भे नहों खग्ता । 
इसलिए यह रात मे खात्ा है । 
१ एक भिन्‍न मत के लिए देखिए शास्व्रदोपषिका, पृष्ठ 234 से आगे, वेदान्तपरिभाषा, 6 ॥ 
2 भ्यायझ्ाष्य, 2 2, 44 
3 परत्परविरोधे हि न प्रकाराल्तरस्थिति (बुसुमाजल्ि 3 8)॥ 
4 व्यायभाष्य, 2 2, 2 
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ब्योकि वह दिखाई नद्दी देशा दसलिए निष्कर्पे भवदय यही निकलता है कि चढ़ विद्यमान 
भही है ।' '” प्रशस्तपाद इस दिचार का भमर्दन करता है । "जिस प्रकार क्ार्ये का रूप 
स्मरण के अस्तित्व का सकेत करने बाला होता है; उप्ती धकार कार्य का भनात हारण 
के अभात्र का सप्ेत कर्ता है ।7+ शब्द के द्वारा भी बभाव का बोध हो सकता है 0 


]4. हर्फ ओर चाद 


तर्क अथवा परीक्ष प्रमाण पे हूम एक अ्यात्मक घारणा को लेकर चलते हैं बीर प्रदर्शित 
करते हैं कि किस प्रकार यह हमे अ्रममतियों को ओर शरित करती है। यदि जीवात्मा 
मित्य ने होती नो यह अपने कर्मों के फ्लो का उपभोग कार सकती, न पुतजेत्म में काती 
और न मोक्ष ही आ्ष्त कर तकती। इसलिए जीवात्मा गिर्य हैं। एक असत्य आबाए- 
डावय की मान लेने से हम अरात्य माध्यपद को मानने के लिए बाध्य होते हैं ।६ ते एक 
प्रकार का ऐसा अनुमान है जो वन्य सबते मिला है, प्योकि यह किसी प्रत्यक्ष ज्ञान के 
आपार पर नहीं है। यह हमे परोक्षर्थ से ठौक ज्ञान की और ले जाता है। चात्स्थापन 
के अनुसार, यह हमें निश्वयात्मक ज्ञान नहीं करा सकता, यथ्ञपि यह हमें, इतना बतत्ता' 
देता है कि एक प्रस्तुत पक्ष झा विपरोत अमेस्भव है।६ उच्चोवकर का तके है कि शात्मा 
के विपथ मे तर्क हम ऐसा कहने के योग्य नही बनाता हि मात्मा जनादिं है अस्कि केवल 
इनना कहने के योग्य बताता है कि इसे ऐसा होना चाहिए? तर्क बपने-आपें प्रामाणिक 
5 का साधन नहीँ है, यद्यपि प्रकत्पत्ाओ के पस्तुत करने में यह मूरपवाने सिद्ध होता 
। 


प्राचीन स्याग ग्याएह प्रकार के तर्क को स्वौकार करना है जिसे आधुनिक 
न्याण मै घटाकर पा ही रखा दहै। इसमे मुख्य यह है जिसका हमने वर्णन प्रभाण॑- 
बाधिताय॑प्रश्णनंण वाग में किया है। अन्य चार हूँ, बात्मशथयम, अन्योस्याश्रण, 
अकिक कृपया चचरूपी हफ, लौर अनवस्था, जर्षात्‌ अन्चबिहोत पद्चादयति। 
प्रणणवाधिताधप्रसग को भी हेत्वाभार माना गया है, क्योकि वह ऐसा निष्कर्ष 
निकानता है जो असगत है। फिन्सु भव हस भूख को अतिक्रमण कर जाते हैं 
दब हम एक निद्दिचत निर्णय पर पहुच जाते हैं । 


बाद परार्थातृमान को विधि का स्वतत्ररूप से प्रयोग करफे सत्य के निश्चय 
करने का लह्य रखता है। कि सु यह प्राय विशडकर जह्ए के रूप से परिणत दो जाता है, 


4 ज्याय्भाध्य, प्रब्दावदा । 

2 प्रश्पाददृज पदार्यदर्गसग्रद्ध पृष्ठ 225 । ओर इखिए बैदेपिक गरूठ, 9: 2, 5, स्यायन 
कदतो, पृष्ठ 22226, थोर शुजु॒पन्‍मलि, 2 20, 22 मर 26 ६ कह हो 

3 छयन्त स्यारह प्रवाए की अनुपतब्यि का उस्पेण शरता है। देतिए स्वायमजरो, पृष्ठ 


4 खर्वदर्शनदरह, ॥॥॥ 

5 प्रधानुशइक्स्तक (सर्व॑स्द्धाग्दमारतप्रह, 6 25) । तरसापरक 
6 न्याप्भाष्य, 8 ॥, 404 

7. न्यायवाविक, दे |, 40 | 

83. ], 47 


इह्ड2। 
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जिसका लक्ष्प विजय प्राप्त करना हो जाता है ओर यह वितण्डा कहलाता है, जो समा- 
लोचना के लिए समालोचना करने मे ही प्रसन्‍न होता है । इस प्रकार के निष्फल बाद- 
विदाद का अस्त प्रतिपक्षी को उसकी भूल मनवाकर तथा उसे अपनी हार मानने के 
लिए चाध्य करने से ही हो सकता है।* 


ह5 स्मृति 


समस्त ज्ञान दो श्रेणियों मे विभकत किया गया है--अनुभव जो पूर्ण चेतना की पुनरा- 
वृत्ति न होकर वर्तमातकाल का ज्ञान है, और स्मृति, जो धुर्ण-अनुभवों के आधार पर 
स्परणात्मक चेतना के रूप मे प्रकट होती है ।* यदि हम स्मृतिजन्य ज्ञान को निकाल दे 
तो समस्त भूतकाल निर्िचितता के क्षेत्र से ब्िकल जायेगा। स्मृतिज्ञान सस्कारो के 
आधार पर स्थित है । स्मृति की परिभाषा करते हुए कहा जाता ह कि आत्मा का मत के 
साथ एक बिश्षेष प्रकार का सम्बन्ध होने से तथा पृर्व-अनुभव के जो सस्कार शैेय रहते 
है उसके कारण हमे स्मृति होती है ।* कभी-कमी यह कहा जाता है कि यह केवल सस्कार 
मात्र स्रे उत्पल्त होती है। जौर इस श्रकार की यह पहच्नात (प्रत्यभिश्ञा) से भिल्‍्त हे । 
जहा सस्कार स्मृति का तात्कालिक कारण हे, वहा पहचान किसी अन्य पदार्थ के साथ 
अस्तुत पदार्थ के तादालय के प्रत्यक्ष ज्ञान के कारण होती है। न्याय, स्मृति को ज्ञान का 
एक पृथक्‌ साधन नही मानता, क्योकि हमे इसमे पदार्थों का कोई वोघात्मक ज्ञान प्राप्त 
नही होता । वल्कि केवल पिछले अचुभव की पुतरावृति उसी रूप तथा क्रम में होती है 
जिसमे कि वह भूतकाल में कमी रहा था ौर अब विलुप्त हो चूका था।? स्मृतिविषयक 
ज्ञान की प्रामाणिकता उस पूर्व-अनुभव की प्रामाणिकता पर निर्मेर करती है जिसकी कि 
यह पुनरावृत्ति है। कुछ ताकिक स्मृतिजन्य शान को प्रामाणिक बोध के जन्दर सम्मिशित 
ऋरते हैं, जबकि प्रामाणिक वोध का कभी विरोध नहीं होता ।९ स्मृतिया एक साथ सही 


447 2,3॥ 

2 पराजय के स्थान (बर्थात्‌ निग्रहस्थात) 22 प्रकार के है () प्रतिज्ञाह्यनि, जथवा साध्य- 
पक्ष को त्याग देता, (2) प्रतिश्ञान्तर, अथवा नये ब्िबेचद को बी मे लाकर तक के वियय को दल 
देता, (3) प्रतिशाबिरोध क्षयवा क्रात्मविरोध, (4) प्रतिशाप्तन्यास झयवा साध्यपक्ष से हट नाता, 
5) हेत्वन्तर, अथवा अपनो दो हुई युक्ति को वदल देना, (6) बर्वान्दर, अर्थात्‌ विषय बदल देना, 
(7) निरर्थक, अथवा विना किसो अर्थ की, बात करना, (8) अधिजाताथ, अथवा ऐसी भाषा का 
अ्रयोग जिसका अर्थ समझ मे न आ सके, (9) अपाथक, अर्थात बसग्रत भाषण, (0) अग्राप्तकाब, 
झथवा तर्क के कम की उक्षा, () न्यून, अयवा तक के आवश्यक अश्लो को छोड देना, ( 2) अधिक, 

ता स्पष्ट हो उच्ते आवश्यकता से लध्िक सूल देना, (3) पुवरुक्त, अर्थात्‌ कहे हुए को बार- 
द्वार दोहरात। (/4) अनवृभाषण क्यातू चुप रहेता, (5) जज्ञान, अर्थात्‌ साध्यपक्ष को न समझना, 
(6) अप्रतिशा, भ्र्थात उच्तरो का मे सूसना, (7) विल्लेप अर्थात रोभादि का वहाता करने बाद- 
विवाद से बचना (8) भतातुझ्चा, अर्थात्‌ यह कहकर कि विरोध्यों पक्ष मे नी यह पाया जाता है, 
अपनी हार को स्वीआर कर लेना, (9) पयमुणोस्योपेक्षण, अर्थात्‌ लह्ा दोष देखना चाहिए उसे दुष्ट 
से मोझल कर देना , (20) तिसनुयोग्थानुओोच्य, अर्थात्त जहा दोष व लगाया घ्राहिए वहा दोप छगाना, 
(22) अपसिद्धान्स, अर्थात्‌ स्वीकृत सिद्धान्त से भी परे हृदना, ओर (22) हेत्वाभास, बअर्यांत्‌ जो दूँतु 
नही है उसे हेतु को भाति दिखाना। 

3 तफसग्रह, 34 

4 वैशेषिकसूद्ध, 9 : 2, 6। 

$ च्यायसूक्षवृत्ति, [: , 3! 

6 तककोमुदो, पुष्ठ 7 । 





08 भारतीय दर्शत 


होती बयाकि ध्यान (प्रणियार), चिल्न का प्रत्यक्ष तथा अन्य (लिंगादिशान) एक ही 
समय में उपस्थित नहीं रहते है 


१6 संशय 


सजप एई अवस्थानों में उत्वन्‍्त होता है, यथा (() ४६ पदार्थों के गुभगाम्य मे, जैसे 
कि हम तायकास के मुदपुदे मे एफ लम्दी आकृति तो देखें सौर निश्चय ते कर सर्वे कि 
वह मनुष्य है बधवा समा है, क्योंकि लम्बाई शोनों में सामान्य है; (2) ऐसे गुणों के 
शान से जि शिमी भी पदाएँ मे समान रूप से न पाए जाए, जैसे कि यह निश्चय करने 
में हम कटिनाई हो कि छब्द नित्य है या महा, पयरोकि गह मनुष्य में अथवा पशु में मही 
पाया भाता जो अनित्य है, और वे परमाण में ही पामा जाता है लो नित्य है, (3) 
परस्पर विशेभी छाप्ष्य मै, जैसेकि दो प्रा्शणिक पुरुषों में जीवा-मा ने स्वरूप के विषय 
में मतमेद हो जाता है, (4) भ्र्यक्ष ज्ञानकी अनियमित्ता से, जैठेकि जल दिणाई 
पहने पर हम यह विश्वय ने कर सके कि यह वास्नदिक जल है घँसाकि तालाद पे होता 
है; अथवा कृजिम है जैमाकि शुम्रभरीचिका मे दिखाई देता है, कर्षोकि जश्ञाद दोनो जगह 
ही ममान है, (9) न दिवाई देने की अलियमितता से, जोकि पूर्यावस्या से विपरीन 
है।! उद्यौतवर बे अनुप्तार, पिछली दोनो अवस्पाएं, जब तक कि गरामात्य अतिश्च- 
यात्मक लक्षणों पा ज्ञान न हो, अपने-आप संशय को जत्म नही देती । वर्योकि देखा 
गया अवयबय एक से अधिक प्रदार्षों पे सम्बद होता 'डै, बत बह एक साथ हो दो- 
प्रकार के विचारों को श्र सला की स्मृति को ताजा कर देता है जिनके दीच मंद दोलाय- 
मान रहता है और इसे सदाग उत्पन्न होता हे ४) दोनो में से एक भी विचार ददय शान 
के भाव सम्भद्ध नहीं रहता, यथ्पि ऋ्रमंण दोनों का सकेत प्रिशता है।4 संक्षयात्मक 
बुति #दाछित हप में बढकर विया को रोक देढी है।४ 


| अगमूह, 3 2, 33), व्यायशप्य, २ 2, 2$ 30, उ्यादंबातिक, 3 2 25 26॥ 
स्पृलि के बारण में विम्शविघिढ़ का उस्तेण सिया गया है १ ६) अ्रधिश्न, अपश ध्याद। (2) 
जिद बे, मंद! साहब४, (3) झगयाए, अर्धात बारबवार दहशत, (4) निग, अपवा नि हें, 8] 
लल्गाण, सगदा बणनार्पक निन्‍ह,(6) मादृष्य, अर्पाति समानता , (7) ए्रपिग्रह, सथवा स्वामित्व , [, 
जाष्ययाध्रितमध्द घर, अदवा आशय तथा आखित का सुम्वघ , (9) बरारन्तर्य, ठर्थात्‌ चरम मे हीक थी 
आना (9) वियोग, अपातृ पृथक हु जाना, ((॥) एबन्वाएे, दर्घातू व्याप्रार प्र एकता, [72) 
पिधण ()) अलिशय, क्षयवा श्रेप्त्ता, (१4) प्राष्लि, (६5) ब्यदघाल ([6) एफ पं 
६0) दस्दाशव, (8) भव, (9) अविरंद, अपंधों आवश्यकता, (20] जिया, (2) राग अपोते 
सह था भ्रम, [22] घमर बंप पुष्य, 423) लशम अथदा पाप । शात्स्थायद के अनुसार, थे इ गिये- 
पात्र हैं, यही सद बुद्ध नहों है । पूवदशक चेड म्मृूलिहितूती ते 2४ * इति (म्वायधरत्ध्य, 3 2, 
२ ] ; माहुचर्य के सपम्द कारण और विडारों के पूल स्मरण उद्त शेरपेको के अतदत लाए जा सकते 

। 


2. मश्मप्रह, 64 धंशेविश्मूल, 2 2, १77 

3 झोत्रावमाना अरद्दीति हशव (गुणफलडुत् पशुदशंतममुच्चमदृत्ति) । 

4 पौशदि स्यस्ट॒ट सुगवाइस्दा का परिझाषा कहता हुआ फहता है कि पट एसा ज्ञान है 
जिमम तान/विर पज़ुपर विरोध गुणों वा वित्तप रहदा है। तवेदोमुद्दे ; एवस्‍स्मदू धॉमिम् विदद्ध 
जातादारिक आनस्‌ । पृष्ठ 74 और घुतना नोजिए तरयप्ट, 64,भाषापररिष्े३, 724-30 ! 


5 प्रहस्हपाद सशय के दो प्रकार वधाठा है, बश्यतर बोर दाह्य (प्रणष्तरइहद परयेग््ग- 
हम्हट, पृष्ठ 574) । 


न्यायज्ञास्व॒ का तकंसम्मत् यथा्थवाद * 99 


यदि दोनों विकल्पों में से एक को दबा दिया जाए और मन्र का ऋुकाव दूसरे 
की ओर हो जाए तो उसे, 'ऊहा', अर्थात्‌ अठकल्न के नाम से जाया जाता है, और कुछ 
समय के लिए हम एक विकल्प को मान लेते हैं ।! एक विकल्प को दबाने जय कारण 
दूसरे का सशक्त होना होता हैं। यदि हम घाव के खेत भे किसी लम्बे पदार्थ को देखे तो 
हम अटकल लगाएगे कि यह कोई मनुष्य है, लम्बा! खभा नहीं हे, क्योकि धान के खेत मे 
खस्मे श्राप नहीं एए जाते । जहा सशयावस्था मे दोरों विकल्पों की एक समाद सम्भा- 
बना रहती है, वहा ऊहा मे एक की सभ्ावना दूसरे की अपेक्षा अधिक होती है। 
एक अन्य सुशयात्मक अवस्था भी है जिसे अनध्यवसाय कहते है। यह स्मृति के 
अभाव में उत्पन्त होती है। हम वृक्ष को देखते है किन्तु उराका ताग भूल जाते हैं और 
पूछते है कि “इसका क्या ताम हो सकता है *”* शिवाद्त्य के अनुसार, यहा भी हमारे 
सामने दो वैकल्पिक सुभाव रहते है, यद्यपि वे चेतना भें विद्यमात नही रहते । यदि हमे 
उनवग जान हो तो एक स्जयात्मक जबस्था उपस्थित हो जाती है। प्रगस्तपाद, श्रीधर 
तथा उठयन एक अन्य ही समाधात्त प्रस्तुत करते हैं। वे इसे अन्यमनस्कदा अथवा अधिक 
ज्ञाम की अभिलापा के कारण परिंचित अथवा अपरिच्ित पदार्थ का सन्दिग्ध 
(अनिरिचत ) जान सातते है। जब कोई परिचित पदार्थे समीप से गुजरता है, और हम 
उस्ते उधर ध्यात ने होने, जर्धात्‌ अन्यमनस्क होते के कारण नही देखते तो इसे हम अवध्य- 
बसाय के ताम से पुकारते है, क्योकि हगे यह तो पता है कि कूछ हमारे समीप से गुजर 
गया किस्तु वह कौन-सा पदार्थ था, सो हम नही जानते । किस्तु जब पदार्थ अपरिचित है 
और हमे उसका ताम नहीं मालूस तो हमारे सम्मुख अपूर्ण ज्ञान की अवस्था उपस्थित 
होती है, जोकि राधारण सशय की अवस्था से भिन्‍न है।* 
संशय से हमे अनुसधान की प्रेरणा मिलती है, क्योकि यह हमारे अध्दर इस 
अभिज्ञापा को उत्पन्न कर देता है कि शिसका पता नहीं मिल सका है उसे जाने। यह 
अनुमान के पूर्व जाता है, यद्यपि प्रत्यक्ष ज्ञान अथवा आप्त ज्ञान में इसका कोई स्थान 
मही है । हमारा ज्ञान सुनिश्चित हो जाने पर सशय लुप्त हो जाता है सशय तथा भूल 
(भ्राति) मे अन्तर है। इन्हे एक साथ न मिलाना चाहिए, क्योकि ऐसा ज्ञान होना कि 
हम पदार्थ के स्वरूप से अनभिज्ञ है, यथार्थ ज्ञान अथवा प्रत्यय है। सशय अपूर्ण ज्ञान है, 
जबकि भूज मिथ्या ज्ञान है। 


47  हेत्वाभास 


स्यायदर्शत का तक॑ विस्तार के साथ उन सिद्धातों का प्रतिपादन करता है जिमके हरा 
ज्ञान प्राप्त ह्ता है। यह प्राकृतिक विज्ञान के दृष्टिकोण को स्वीकार करता है, और 
इसके लिथम उपदेदरूप त होकर सामान्य उक्तिया है जितका आधार उत साधनों का 
सूक्ष्म निरीक्षण है जिनके द्वारा मानव अपनी वौद्धिक आवश्यकताओ की सल्तुप्टि करता 
है। साधारणत ज्ञान यथार्थ होता है, भूल सयोगवश्ञ होती हैं और तभी होती हे जबकि 
वे अवन्थाएं नहीं होती जिनसे यथार्थ ज्ञात उत्पत्त होता है। हेत्वाभास तब होते हैं 


] झप्तगदार्थी 68 | 

2 देखिए सप्तपदार्थी, पृष्ठ 69 । दुलता कीजिए सितभाषिणी विजयानशरम सस्कृत ग्रथसाला, 
पृष्ठ 26 कि सज्कोउ्यमित्यत्ञा पि चूत पनसो वेति विकल्पस्फुरणदमध्यवसायो5पि रागय एवं । 

3 प्रशसस्‍्तपादक्ृत पदायंसग्रहू, पृष्ठ 82-83 ५ 


00 भारतीय दर्शन 


जवशि ज्ञानात्पादक झवितयों के माएं में हस्तक्षेप होता है। श्याय हेत्वाभारों के विषय 
का विस्तृत विदेचन करता है कौर इसमें आश्चर्य भी क्या है, धयोकि हमे स्मरण रखता 
लाहिए कि विचार में भूल होते की सम्भावना के कारण ही न्‍्यायणारुत के निर्माण की 
आवश्यकता हुई । 


हाब्द-जाल कौ ओर भी पर्याप्त घ्यात दिया गया है, वयोकि स्थायशास्त 
का उद्देश्य घितण्डादा द्विसो की कला अर्थात वाकठल से हमारी रखा करना है। 
ज्षाव्दिक छत के तीत प्रकार बतनाएं गए हैं * () वाकशल--एक ऐसे शब्द 
का प्रयोग किया जाता है जो सास्दिग्घार्थ है और आता उसका बंका के भाशय 
शैजित् दर्य लगाता है जद कोई यहू कहता है झा बुक लड़का नवक्दल 
है,” अर्थात्‌ जिमके पास सपा कबल है (अथवा नो कबल हैं), त्ती वाक्छली 
उत्तर देता है कि "सही, इससे पास नौ पदी अपितु एक ही कस्बल है ।7 (2) 
हामास्यछल--एक व्यक्तित दिशेय के विषय में किए यएू कथन को जय सारी 
जानि पर लागू कर दिया जाएं, जैसे किसी के पह कहने पर कि ''यह ब्रास्ाण 
बिड्वान और आचारवान है”, वकोवित-पर्दु पुष्प क्राक्षेप करे कि नहीं सभी 
जाह्मण विदा ओर आधारवाल नहीं होते। (3) जपचारछल---अ्याते जहा 
झ्राशकारिक भाषा मे किए गए कघन को द्ान्दिक अर्थ भे लिया जाता है। जैसे 
किकोई कहे कि "फाही ने तप्ते चिल्‍ता उसते हैं”, तो उस पर वश कद ण 
पुष्ठप प्रतिधाद करे कि फॉी के तस्ते जमे लिर्जीब पदार्य से यह भाशा नही 
जा सकतो कि वह चिल्ला सके । 

जर्तत एवं निप्रहस्यान जैसे हेलाभाम अधिकतर भाषान्मम्वस्धी दा हैं, 
तके-गम्बन्धी नहीं। ताकिक हेत्वाभास् परशयानुमानात््मक युकिति के विभिन्‍न 
अययवो के सम्बन्ध परे होते हैं। पक्षपद-सम्दत्मी दोय अर्धद पश्चामास, भौर 
दृष्टास्त सम्बन्धी दोष अर्थात्‌ दुष्द्राग्ताभास उतने महज के नहीं हैं, जितने कि 
दैत्वाभात बर्षानु भध्य पद (हेतु) सम्बन्धी दोप हैं। गोतसर इस प्रकार के 
दोपो के पांच भेद बतनाते हैं (4) सव्यभिचार, अर्थात्‌ जिसके द्वारा एक पे 
अधिक प्रकार के परिणाय निकल सके। बुदोध इच्धियातोत होने के कारण 
परब्द को भाहे तो हप तित्प समझ जें चाफ़े कतित्य, क्योंकि नित्य परमाणु ओर 
अनित्य पदार्णों के ज्ञान भी दुर्दाध अर्थात्‌ इन्द्रियातीत हैं । हेतु में साध्यपद त्याप्द 
मही है । वर्धोफि हेतु बराबर किंस्री एक विकल्प का धंहचारों नही है, इसलिए 
परचर्ती तर्कशास्थ्र में इसे अनेकान्तिक कहा गया है। इसके तीन एपविभाग माने 
श्र हैं, रे (क) साधारण, उड़ा कि हुए अत्यन्त व्यापक है, [ख) लसा- 
आरण, जहां कि हेतु बुत सझुचित है, और (य) सनुगहारी वर्धाव्‌ मनिष्च- 
यास्मक, जहा हेतु की यदार्यता नही जाद्ी जा सकती ।? (2) विस्य अर्धात्‌ 


2 4 34, बोर दिए वैशेषिकसूक्र, 3 7, ३5 | प्रशस्तपाद ने अतिद्व, विरदध, परीदग्य, 

पर आध्यर्याहद दम अकार है हेबशभास बदाए हैं (प्रशपफाददक परा्पमर्धसणट, पुर 239-40)। 

22 है ध प्रकार के दौर मासबंज्ञ ने ७ प्रकार क हेवाभासों का बणन किये है। और 4जिए 
डे, 


2 सर्वशषप्हू, 50 4 और दिए विएदनावदृत ब्यावभूददृ्ति, / 2, ६6] 
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बह तक जिससे स्वय प्रतिज्ञा का ही खण्डन हो जाए।* (3) प्रकरणसम, बर्थात्‌ 
जो प्रतिज्ञा के ही समान हो, जिससे कोई परिणाम नहीं निकल सकता, क्योकि 
यह उसी भ्रदत को उठाता है जिसका कि इसे उत्तर देना होता है । यह दो परस्पर 
विरोधी विशेषताओं मे से एक को रखता है, जबकि दोनो ही अग्रत्यक्ष है।? 
परबर्ती न्‍्याय इसे 'सत्परतिपक्ष' के अन्तर्गत्र लाता है। जब यह्‌ सब्यभिचार के 
साथ तादात्म्यरूप घारण करता है तो यह एक ऐसा तक हो जाता है जिससे 
दोनो पक्ष अपना तात्पयं निकाल सकतें है।? (4) साध्यक्तषम वह तक है जो 
साध्य से भिन्न नही है, अर्थात्‌ जिसे सिद्ध करने को स्वयं एक प्रमाण की आव- 
क्रयकता है। यह असिद्ध विपय है जिसके विभिन्‍न प्रकार साने गए है, जैसे (क) 

स्वरूपासिद्धि, जहा हेतु का स्वरूप विल्कुल ही अज्ञात है, जे हम कहे कि शब्द 
नित्य है क्योकि यह दिखाई देता है। यहा शब्द का दिखाई दे सकमा बिलकुल 
ही अज्ञात है; (ख) आश्रयासिद्धि : जहा हेतु का कोई जाधार ही नही, गैसेकि 
इस उदाहरण में कि 'परमात्मा का अस्तित्व नही है, बयोकि बह शरीरघारी 
नही है, यदि परमात्मा सही है तो अक्षरौरता का कोई अधिष्ठान हो गहीं हैं, 

(ग) अन्यधा सिद्धि, अर्थात्‌ जो अष्य प्रकार से ज्ञात हो / (5)काजातीत, बर्थात्‌ 
ऐेंसा तर्क झिसका समय बीत चुका हो। यह तक कि “शब्द स्थायी है क्योकि 
इसकी अभिव्यक्ति दो पदार्थो फे सयोग से होती है जैसेकि रग की", इस प्रकार 
के हेत्वाभास का उदाहरण है। घड़े का रग तब प्रकट होता है जवकि दीपक के 
साथ घष्टे का सयोग होता है, यद्यपि इस संयोग से पहले भी रग विद्यमान था 
और सम्रोग के विच्छेद हो जाने पर भी बराबर रहेगा | किन्तु उक्त उबाहरण 

के आधार पर यह तक करवा कि ढोल के साथ डड़े का सयोग होते से पहले सी 

शब्द विद्यमान था और सयोग के विच्छेंद हो जाने पर भी विद्यमान रहेगा, 

हेल्वाभास हैं। यह तके कालातीत है क्योकि दीपक और घडे के सथोग के साथ 
हो रग की अभिव्यक्ति होती है, जबकि डडे और ढोल का संयोग होने के 

बाद शब्द की उत्पत्ति होती है | इस प्रकार के हेत्याभास को 'बाधित' भी कहते 

हैं जहांकि द्वेतु एक पक्ष की स्थापना करता है, पर उसमे विपरीत की सिद्धि 

अच्य प्रमाण द्वारा होती है। परवर्ती तकंशास्त्र मे हेत्वाभासों की सूची बहुत 

अधिक विकसित है । 


48, सत्य अथवा प्रमा 


ज्ञान के रिद्धा्त का प्रारम्भ जिस समय से होता है वह यह नही है कि हमे शान है, 


 न्यायवातिक, | 2, 6 वात्स्यायत (। 2, 6) थोगभाण्य (3 3) से दुष्टात्तरूप मे 


ये दो कथन उद्धृत करदे है. () इस ससार का ब्यकत होता इसलिए समाप्त हो जाता है क्योकि 
यह नित्य नही है और (2) वह विद्वान इस्नलिए रहता है दयोकि इसका नागा नही हो सकता । दौर 
देखिए तकंप्तप्रह, 54। 


2 त्यायप्राष्य भोर न्‍्यायवात्रिक, 4 2,7। 
3 तरमग्रह, 55! 
4 बाच्रस्पत्ति एकवेशा सिद्धि को जोडता है बौर उदयन व्याप्यत्वासिद्धि को जोडता है, जहा कि 


साहचर्म निरस्तर रहनेवाला नहीं है । 


02 भारतीय दर्शव 


वहिक यह है कि हम उसका दावा करते हैं। यह प्रमाणवादी का काय॑ है कि बड़ जनुल्रधान 
करे कि उस्त दावे को कहाँ तक विभाया जा सकता है। अमा अयवा सत्य के सिद्धान्त 
में सैव्यायिक जिज्नासा करता आरपम्म करता है कि कहा तक हमारा दावा तक की कसोटो 
पर न्यायोचित ठहर सकता है । बह यह जतापे का अपत्त करता है कि चार अमाएों के 
हारा जो ज्ञान हमे प्राप्त होता है वह प्रामाशिक है अथवा उत्तकी प्राकृतिक कावश्यक्ता 
है 
... ्यायदाश्वर हारा परतिवादित ज्ञान के सिद्धान्त का माध्यमिक मत के सदवबाद 
के साय विरोध है। सेश्षयवादी का कहना है कि हमे पदार्थों के तत्व का ज्ञान नही होता 
भर हमारा विचार परस्पर इतता विरोधी है कि उसे यवार्य वही समम सकते ) इस मत 
के विरोध में वात््यापन का पहना यह है कि यदि माध्यमिक को इतना निशचए है कि 
किसी भी पदार्थ की सत्ता वही है, छो उसे अपने ही मत के अनुसार कय से कम इतती 
निश्चितता तो स्वीकार है ही, और इक प्रकार उम्रके मत फा बपने मे ही खण्दन हो 
जात है। सौर यदि किसी पदार्ष को सत्ता नही इसे सिद्ध करने के लिए उसके पास्त 
कोई प्रम।ण नही है थोर यह उसकी केवन अयुवितयुक्त कल्पना है तो इसके विपरीत मत 
को स्वीकार किया जा सकता है जौर फिर जो प्रभाणो की मात्यता को स्वीकार करवा है, 
वह या दो किसी प्रमाण के झाघार पर ऐसा कर सकता है या बिना किसी आधार के ऐसा 
कर सकता है! मद पिछवी बात है थो तर्क करना निर्थक है। और यदि पहली बात है ठो 
बहू प्रमाणों की मास्यतः को स्वीकाए कर ही लेता है। मौलिक त शयवाद क्रियात्मक नही 
है। प्रत्येक व्यक्ति को विचार प्रारभ करते ही शान के घिद्धान्तो को स्वीकार करना हो 
पडता है। और थी विचार पी किया को स्वीकार करता है उस्ते साथ के जगत को भी 
स्वीकार थरना ही होता है, कपोकि नियार तथा यथायंसत्ता एक-दूसरे पर आश्रित हैं । 
वाल्स्मागन का कहना है कि यदि विचार हारा परायों का विश्लेषण सम्भव है तो पह कहना 
अमुतिनिगुनत होगा कि पदारों की बास्तविक कृति का शान नही हो सकता। और यदि, 
झलरेपओ +, पदार्थों की वस्तविक सा का जान नहीं होता हो विभार दास पेदार्थों 
का विश्येषण मम्मव नहीं है। इस प्र्वार यह कहना शि विचार दवा ए वद्यर्थों का विश्ले- 
पण होता है किततु पदार्थों की बारतनिक प्रडति का ज्ञाव नहीं होता, इन दोनो वकतव्यों 
में परस्पर विरोध है।? उद्योव-कर इसे इस प्रकाए रफवा है कि यदि विधार द्वारा 
प्रदा्यों का विश्लेषण हा सकता है वो गढ़ाये अशत नही हो सकते; और यदि पदायों को 
कत्ता वही है तो विचार द्वाय पंदायों का विश्तेषण मश्भव गही है"? स्यायशास्त का 
विश्वास है कि ज्ञान यधार्थसत्ता का सूसक है [3 


है स्पायप्राष्य, 4 2, 27+ 

5 300044%2 मर 
नियत शान थी बसम्भवत्ा, माध्यकिकों के बनुसार, अन्द युनितयों के साथन्माय ट्रंप 
दायर पर है कि प्रयक्ष ज्ञाप देन्दिय दिपड़ो के न ते परारम्ल में, न दोले कौर ते ही सामगप को 
हो यरणा हैं । पढि ए६ पहले होता हूँ ती यद पदार्श के साथ इदिय के साम्निकर्त का एरियास सटी 
पा करवा, गदि गद्द पीछे होता है तो 50 नही कटा जा रूद॒ता कि इठिय के विषय की स्थाएवा 
न, कै दाध हुईं है। दौर यदि प्रत्यक्ष बात यरार्प के साथ राद हाता है यो हमारे बोधो मे 
22 हम दो ब्रावस्‍्पवता नही, कर्यो हि सतपे सम्बद्ध पदार्थों मे कोई ऐसा ऋण नहीं है! रग और 
234 7 प्रत्यक्ष शान एक हो सयय मे हो भकता है, जिसे स्याय नटी स्वीकार करता ! जो हुछ पत्यश 
पर में शाप है वही बन्य प्रमाणों पा अमेषविषयों के शव उनके सम्बन्ध के रिएंण मे भी साथ 
हैता है। इस बहार हात है थे गाधन बारमागिर मे! हैं और अठम्यव भी हैं। प्रत्यथ का के दिगय 
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वात्स्यायन विज्ञानवाद के इस मत पर आपक्षेप करता है कि अनुभूत पदार्थ साक्षा- 
स्कार के सूत्रमात्र है। स्वप्त मे देखे गए पदार्थ यथार्थ नही होते क्योकि जागरितावस्था 
मेहमे उच्का अनुभव नहीं होता। यदि इन्द्रियग्राह्म जनुभूत जग्रतू का अस्तित्व त होता तो 
स्वप्न की अवस्थाए सम्भव ही न हो सकती । स्वप्वों को विविधता उतके कारणों की 
विधिधता पर आश्रित है ।! यदि यथार्थसत्ता का अस्तित्व न होता तो सत्य तथा त्राति मे 
भेद त के बराबर होता और इस तथ्य का कोई स्पष्टीकरण सम्भव न होता कि प्रत्यक्ष 
ज्ञान में हमे स्वेच्छाचार प्राप्त नही है ।/ और न्याय उस मत से भी सस्तुष्ट नही है जो 
पदाथों को स्वयसिद्ध, यद्यपि क्षणिक स्वभाव वाले, मातता है। यदि पदार्थ हमारे ज्ञान के 
कारण है तो उत्तका अस्तित्व का अर्थात्‌ ज्ञान से पूर्व होना आवध्यक है। किन्तु, पदार्थों 
की क्षणिकता के मत से, जिस पदार्थ ने ज्ञान उत्प्त किया उप्तका दूसरे ही क्षण मे, 
जबकि उसका प्रत्यक्ष होता है, अस्तित्व नही रहता। ऐसे मत को किस प्रकार स्वीकार 
किया जा सकता है, बयोकि प्रत्यक्ष ज्ञान तो केवल उस पद्ार्य का होता है जोकि उसी 
क्षण भें विद्यमान हो। ऐसा तर्क उपस्थित करता कि पदार्थ का तिरोधान प्रत्यक्ष ज्ञान का 
समकालीन है, मिं सार है, क्योकि हम दर्तमानकाल के पदार्थ का प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त करते 
है न कि भूतकाल के पदार्थ का। इस प्रकार अनुमान तक भी असम्भव हो जाएगा।* 
फिर, कार्य और कारण के आधान और आपधेय के रूप मे परस्पर सम्बद्ध होते के कारण, 
दोनो का एक ही काल मे विद्यमाम रहना आवश्यक है। जो पदार्थ वास्तविक रुप से है 
उसका भौलिक स्वरूप उस पदार्थ से जिसकी केवल कल्पना की जाती है, इस बात मे 
मिलन है कि उसकी सत्त! अनुभच के हर सस्वस्ध से स्वतन्त्र है। जिस पदार्थ की सत्ता है, 
चह उस काल मे भी है जबकि हमे उताका अनुभव नहीं होता। क्षतुभव एकपक्षोय 
निर्भरता का सम्बन्ध है। बनुभव की विद्यमावता के लिए पदार्थों का रहना आवश्यक है, 
किन्तु पदाथों की सच्चा के लिए किसी #'्नुभव का होता आवश्यक नही है। इस प्रकार 
जैथ्यायिक इस परिणाम पर पहुचता है कि हमारे विचार, द्रप्ठा की इच्छा एव प्रयोजन 
से स्वतस्त्र, तथ्यों के वस्तुपरक स्तर (मानदण्ड) के अनुशारी होते है !* पदार्थों की सत्ता 
प्रभाणो पर नि्भेर नही करती, यद्यपि वोघ के विषय के रूप मे उतका अस्तित्व बिलकुल 
प्रमाणों की क्रिया पर निर्भर करता है! 

प्रमाणो की प्रमाण सज्ञा इसलिए है कि वे हमे प्रमा (सत्य) प्राप्त कराते है ।* 
जदयत अपने 'तात्पर्यपरिशुद्धि' नामक ग्रन्थ मे कहते हैं कि “पदार्थों के वास्तविक स्वरूप 


उब्त आपत्ति झा निराकरण इस तक के आधार पर किया जाता है कि ज्ञात का साधन धपने प्रसेय 
प्रदाय मे पृ भी रह सकता है जैसे कि ढोला शब्द से पहने रहता हे प्रीछ्े भो भा सकता हे जैसे प्क्राश 
सूर्य के पश्चात आता है, मौद एकराब भी रह राकवा है जैंसेकि घुए का ज्ञाद आग के साथ-साथ होता 
(न्यायभाष्य, 2 , 8-99) ॥ 

4 ब्यायभाब्य, 4 2, 33 34 और #] 

2 च्यायभाष्य, 4 2 2537॥ 

3 देखिए न्यायवारिरि, 7. 2 37, 3 2, 4 | उद्योत्ृतर कहता है 'परार्थानुमान मे, पत्द 
जलित्य है क्योकि घड़े छो भाति यह एक उत्पन्न पद्ाथ है। घडा एक दृष्टान्त है जिसके बन्दर अनित्यता 
ओर उत्पन्त होने को बोग्यता अवश्य निहित होदो चाहिए। इनमे पहला पश्चादृवतों अभाव है जवकि 
शा पूजवर्ती जन्नाव है । यदि घड़ा केदल क्षणिक है तो ये दोनो ही एकसाथ घड़े में कैसे रह सकते 


4 न्यायभाष्य, विश्वताथ न्यायसूत्रबुत्ति 4 2 26 बोर जाये 
5 भ्र आर्पात्‌ अबाब, सा अर्थात्‌ ज्ञान (4 2, 29) । 


१04 - भारतीय दकुत 


बा ज्ञान 'प्रमा' है, और इस ध्रवगर के शात के साधत का प्रमाण बाहते हैं ।/? एद्ा्ों का 
बस्तविक स्वरुप गर्घातु तत्त्व क्या है ? यह, जो पदार्य है उतकी विद्वशनता भौद नो 
बाद रह है इसका अभाव के जलटिक्त बौर कुछ नही है ४ इसका तात्वये यह है कि 
जब किसी पदार्थ या, जो है, एक विद्यगान पदार्थ के रूप में ज्ञान प्राप्त किया जाता है-- 
कर्याहू उसे उसके यधापे रूप थे जाना जाता हैं (वयाभूतम्‌), ओर उससे विरोधी रूप थे 
मही ज्यना जाता (अविपरीतम्‌)--तौ इस प्रकार जो शान पआप्त किया जाता है मठ उस 
शदाथ का धधाषस्वनू: है। इसी प्रकार दूयरी झोर जद एक भसर्‌ (अभावश्प | का 
अभावात्मक जतुभव विदा जाता है अर्थात्‌ जो पदाए सही है और भादात्मक पाये क्ले 
विरोदीस्वकप का है, तो वही उपका ययायस्वरूप है।* अप्रेमा, श्रम अयवा मिव्याजान 
पढ्षाथ का उस रूप में श्ाव है जैसाि वद सही है। जब हम सीप फो चादी समझ लेते हैं 
दो यह पदाय का वैमा बोध है जैस्ाकि यह नहीं है (५ यहु केवल ज्ञान का अज्ञाव गही है, 
इहिकि निश्चित '्राति है ।ह 

परिष्रदन सदाय आदि कह भी मनुष्य के मावश्टिक इतिहास मे एक समा है, 
मध्यपि उनकी यधार्थता अथवा अयधार्थना पत प्रदाता नही उठतह। व्यक्ति का विचार पिएं 
ता किसी विधवन्वस्त के विधय से स्वतस्त रुप भे लिर्णय देना गा किसी प्रकार का 
कथन करना वाकिफ पूल्यायन का उद्देश्य है। प्रत्येक आन एक प्रकार का ऐसा नियम है 
ज़िममे बहू पद्माग्र जिसके विषय में निणेष दिया जाए, विशेष्य है और उसके सम्प्नत्य में 
जो कुछ कहा जाए वह विश्येषण है 3 स्पायशास्‍्क्न के फिणए का किम्लेपण ५ “व और 
विश्देय के रूप मे उतना नहीं किया जाता जितना कि विद्येष्य कौर जिशेषण के रूप में 
होता है ।* ममस्त शप्न प्रदार्षों के स्वरूप तपा रण के विषय मे होता है। उद्देश्य हमे यह 
बताता है कि एक वस्तु का अस्तित्व है सौर किर्घेय उसके विश्लेप गुणों वा घर्णने करके 
उसमे स्वख्य का मिष्चय करता है। जहा निर्णय पदार्थ के स्वाप्प मे मेल खाता है उसे 
हम यथायें शान कहते हैं (7 प्रययेक घिपय का अपना वास्तविक स्वरूप होता है कौर 


परपापादुहव प्रम्र त माघन चर भ्रमाणम्‌ $ 
गजपव भदूभाषोसमताचापब्शाव । न्ययधाण, 3 ॥, ॥ 
न्यायभाष्य और “पायवॉलिक, | 3, )॥ 
न्यायध्राप्प, ६ $ 45 
म्यायत्राष्य, 4 2,,4 2, 35 । 

6 तुतता कोजिए, “ट्स देखते हैं हि हरण्क शत में हुए पदार्ध का स्वत्प क्या दै कप 
पिषय करते हैं। झत सवाधिक आष्ारपरुत बौं में हम वि्धाग्यि तथा विशोरक की बात कहे 
है। 'निर्धारत की दौश्शाषा करते हुए कहा छाठा है कि यह वह है जिरुरी दिार या घोध थे द्वारा 
(नर्णीत वष्ते क॑ लिए मरा र्दल्पन्जाने के लिए प्रस्तुत किया जाठा है। और तिर्षारत दद् है घी उसे 
टन] तिर्भीद *रहा है शा उसके स्दुस्‍्य बा शान कराता है” (इब्न्यू० ६५ जनजन * लौ्दिक, 

3धुणछे 3 

हि तदुदति हल्यरुण्जोजुघों ययार्ष वद्भावदद हतादारकों: पाया (वईएप्रह, 
38) 'हरशार वियय ही हाप्र हू, जबकि यधाएं सर शुण जा विश्वेय ले घोषित होत। है, विशेष 
कड़ताता है। प्रवार बोध का उल्लेद् करता हैं भर विशेष प्रदर्थ बा) अन्न यह कठिनाई एप- 
हियत करदा है कि यदा इुए शिकंद मे (के परतइ घढ के बादर है!, घब्त्द को पिशेष्य जौर घट को 
विशेष समझा जा सस्ता है। बह इस कहिदाई कह निग्यवरण यह कहकर बरता है रि यह झावप्पक 
हाँ है कि दिछेव सदा बुष् हो हो, वल्कि दप_ मात्ध विषय क॑ साथ हंम्बदध होना चाहिए ॥ 'तदति/ का 
कर्ष है शशस्दाधदति बोर देखिए, यापवानिर, 3 2, 427 


के फोष्ज न 
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विचार विशेष्य तथा विशयेषण मे भेद करता है कौर प्रमाणित करता है कि दोनों वास्त- 
घिक जगत में परस्पर सयुकत पाए जाते है। यह कहा जाता है कि प्रमाण हमे वस्तुओं के 
वास्तविक स्वरूप का ज्ञान कराते है ।? 

घटरूपी पदार्थ तथा उसके ज्ञान का जो सम्वन्ध है वह समवाय-सम्बस्ध चही ह, 
वयोकि घटविषयक ज्ञान आत्मा का एक गुण है, घडे का गुण वही है। और न ही यह 
सम्बन्ध संमोग-सम्बन्ध है, क्योकि सयोग-सम्बन्ध केवल द्रब्यों में ही सम्भव है, जबकि 
जान द्रव्य नही बल्कि गुण है। तो भी पदार्य और पदार्थ के जान के मध्य एक सस्वस्ध 
दोता अवश्य चाहिए ज्सिसे तिज्चित और यथार्थ परिणाम तक पहुचाया जा सके | इस 
अकार हमारे तिर्णय का एकसाञन्र सभव तियासक कारण घट का स्वरूप ही हो सकता हैं! 
हस प्रकार के सम्बन्ध को 'स्वस्ण-सस्वन्ध' कहते है! जिसकी परिभाषा भीमाचार्य के 
स्याथकोप मे इस प्रकार की गई है कि “ऐसी अवस्था मे जबकि विश्चित्त ज्ञान अन्‍य किसी 
मम्बच्च, अर्थात्‌ समवाय अथवा सयोग के द्वारा भाप्त न हो और इसकी भत्ता स्वीकार 
करने के लिए हम ब्राघ्य हो ।/* यह प्रमेय पदार्थ तथा बोध के भध्य अपने ही ढग का एक 
पिराला सम्बस्ध है।? ज्ञातरूप कार्य, जो ज्ञात की क्रिया अथवा प्रक्रिया से स्पप्टन 
भिन्न है, स्वथ मे न तो भौतिक पदार्थ है और न केवल एक मानसिक अवस्या है। यह 
मारतत्व अथवा उस पदार्थ का स्वरूप है जो जाना जाता है! यदि बाह्य ज्ञात भे जान 
का विपय स्वय भौतिक सत्तावान है तो उस अवस्था मे भ्राति हो ही नही सकती । उसके 
विषय भे हरएक व्यक्ति का वियरण अवहय सत्य होता चा हिंए । रह ससभगा कि जब 
हम उत्तरी भ्रूब के विषय मे सोचते है तो वह वस्तुत हमारी चेतना भ झा जाता है, 
तथ्य के स्ाथ मेल नहीं खाता। यदि यह केवल एक मासिक अवस्था है तो हम ज्ञान- 
सापेक्षतावाद (विपयीविज्ञालवाद) के मब॒र में आ फसते है। ज्ञाव का विपग्र व तो 
भौतिक सत्तावान है और मे मनोवैज्ञालिक सत्तावान है, बल्कि पदार्थ का स्वरूप है। 
समस्त ज्ञान में यह 'यया' ही सारतत्त्य अथवा स्वरूप है जो यथार्थता का दावा रखता है। 
स्वप्तो मे भी हमारे सामने 'क्या' आता है, किन्तु हमे यह पता चल जाता है कि स्वप्नगत 
पदार्थों की कोई यथार्थनत्ता नही है। उनका अस्तित्व-सम्बन्धी उपलक्षित्त अनुमोदन 
उचित नही है। समस्त ज्ञाग स्वरुपो का ही है। जिसमे सत्ता उपलक्षित रूप से आरोपित 
होती है। इस उपलक्षित विश्वास से कभी-कभी आति भी होती है। स्वय ज्ञान की अपती' 
क्रिया द्वारा वस्तुधिपय पदार्थ से सम्बन्ध रखता है या नही यह नही जाता जाता, क्योकि 


व प्रम/शस्य सकलपदाथव्यवस्थापकत्वम्‌ (विश्वनावक्धत स्यायसूत्षवृत्ति | ॥ 7) 

2 सम्भन्धा तरेणा बिजिष्टअतो तिजनसायोग्पत्वस | स्वय घडे को सम्बन्ध बनाये मे जो त्पप्ट 
आपत्ति हं, जर्थाते सम्बन्ध तया सम्बद्ध पदाघ के मध्य जो भेद हे वह लुप्न हो जाता है। उत्ता समा 
धान हस भ्रकार दिया गया कि घट घट के तप भे सम्ब घ नही ह, वल्कि केवल ज्ञाय के विषय क्षै रूप 
म्हं। 





3 अबष्टेदकत्य स्वरुपसस्वन्ध को एक अवस्था है। कुछेक अवस्थाओं में यह ध्यविद का जिसका 
जस्तित्व नहीं हू, अनिवार्य स्ववात्मक गण होता ६ घटाभाव की अवस्था में घटत्व अवब्झेदक है | जा 
असल तथा मिथ्ित दोनो प्रकार के गुण होते ह॑ बहा सरलदर ग्रुण जवच्छेदक हू । जहा गुण दृष्दा' 
साथ महृविस्तारी हे उसे हम अततिरित्तदुनित्द की यवस््या कहते हैं। जात और पदाथ के मध्य जो 
सम्बस्घ है. यह विपयता कहताता है ] 

५, पुणना कीजिए हमारे पास उपलब्ध सामग्री केवल स्वल्प के सस्मिथण, सारतत्त्व टाफिक 
पदाय है जिन्हें प्रत्यक्ष देखे यए, मथ॒वा अन्द प्रकार से जाने गए निद्यमान पदार्थों का स्वेहप मानता 
ही होता है (एसेज इन क्रिडिकल स्थिस्चिज्य पृष्ठ 5) ॥ 
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ज्ञान का स्व॒त प्रामाण्य नही है | न्याय का मत है कि ज्ञान की यघार्भता अपने-शापने सिद्ध 
हीं है, बिक वह बन्य साधनों हारा (परत प्रमाण] प्रमाणित वी जाती हैं। साम्य का 
विन्ार है कि यया्ता कौर जयथार्यदा बोध के सन्दर निहित हैं। किन्तू मोमाप्तकौ का 
विचार है कि गथा देता तो बोध के अपने ही कारण है, पर अयबार्बता बाह्य कारणो से 
होदी है। इमलिए जब तक नन्यथा सिद्ध न हो, बोध को यथार्थ हो ममऋतवा चाहिए। 
शौद्ध विचारको का मत है वि अयधार्ंठा तो सद थोधो के साध मम्वद्ध है, किन्तु गधायता 
को सिद्ध करने के लिए क्षत्य साधनों कौ आवश्यक्ता होतो है। इन सब मतों के विरोध 
मे रैग्याधिक का कहना है कि पपार्थता कोर कययाश्रेतर को स्थापना वोच छे स्वतत्त 
संन्‍्य किसी वहत्‌ से हाती है! यदि प्रत्येक योध स्व स्पष्ट होता तो सुय की लस्मभावता 
हो मे होती | इसलिए यथाथता का निश्चय तो सत्य घटनाओं को देखकर ही किया 
शाता हैं) फल्पना फोजिए कि हम एफ पदार्थ को प्रत्यक्ष देखते हैं। हमे तुरत पह निरचय 
सही हा सपरात्ा कि जिस पंदाथ को हम देख रहे है वह ठीडा उसी परिमाण जौर फ्ाकृति 
बा है जैसानि हमे दिखाई देता है। हम देखते है कि सूप धूम रहा है। किन्तु बस्तुत वह 
घरमता नहीं ह। इसलिए पदार्थ के प्रत्यक्ष बथगां तास्कातिक ज्ञान के साथ उसको 
यथायता का विश्वास स्वत्त, सेलस्त नही है। हमे ज्ञान की यथायता केवल पुमंनन की 
मध्यस्थ पक्िया दाग ही प्राप्त हो सदती है।* जो बात प्रत्यक्ष झाद के; विषय मे सत्य है 
वही उन सव ज्ञानो के विपय से भी सत्य है जो हु यन्‍्य साघाों से प्राप्त होते हैं । 


उपत मिद्धान्न पर किए गए कतिपय आष्षोपों पर ग्याथ क्िचार करता है। 

एक प्रमाण जो हमे किमी पदार्थ का बोघ कराता है, स्वष किसी अन्य प्रमाण का 
प्रभेय वैसे बन सकता है २ कैसेकि एक सराजू जब उससे कोई च्ीोण तोजी जाती 
है, तो वह भाधन है, किन्‍्तू जब स्वय राजू वा बयड़न धामना हो तो बह पदार्थ 
बन जाएगी जिसके वड़न के लिए अन्य तराजू की आवश्यकता होगी | ठीक इसी 
सर, ज्ञान का साधन ऊब किसी प्रमेद यदार्थ की स्थापना करता है तो बह 
साधन है, परन्तु जब उसको अपनी स्थापना की जाती है नो वह प्रभेष दल जाता 
है। वाहम्यायन कहता है कि "बुद्धि, अथवा जान बस्बुओं के परिज्ञान के कार मे 


 धुलना बोजिए ड्ुब! “मम्ात ठाघात्पक अदुश्द ज्ञात सकावान वा शोर है [यदि वह 

भत्तादान है) इसघर अधिकार नहों है। उछडी प्राघाशिकल्ा को जाच बन्य प्ाशनों ऐ ऐोदी बाहिए, 
जा 0 28 लि हो” (त्रिटिक्ल रिथलि्म, पृष्ठ 32) ॥ 

उत# लिए, ठैदा कप शरण रबढ प्रक्‍द है छोर उछके पालन के पनिए किसी बाय स्वीडति की 

2432 महा है $ रि"तु चश्यापिडों के बनुत्ार, बेदा का प्रामाष्य इसलिए है कि उनका निमत्ि 

3 प्िद्धान्तमुस्नाइलि, 36 ॥ “यरि बांध्र वी दयार्यठा स्वथ इतौत के 

सं पति उ हां ता ऐसे बांध के विषय 

मे कक ६ अध्यान द्वात उत्तल हुआ है, कई संशय ने ग्डेगा | क्याद़ि घट, इस दवस्था भें, बोण तथा 

70026 (०३3 गा जद हो सरता है * दूधरी ओर, बदि बोध का ज्ञात हीं होता 
# 

बुझा नपय हदु हे हा सभ गुण है, खक्षप दंसे हो मकसद है ? इलतिए दोड को बचाता 

4 वर्रभाषा मै इड्ा «दा को शनोति होतो है इन्द्रिय ्रत्क्त से *किस्तु 
हे हा नो है इन *किल्तु उधको यथाथता 
तह किस कम द्वारा होगा है। एच बी छोज बरने दामे शाबित को जब का प्रत्वण हांठा है + 
लए बह जो द्रयाक्ष रुरता हैं बह मफ्ल होना है अथवा जधफा होता है थोघ दो सफलता से 


उसकी दया ि 
9७४ सकता. दान द्वादा है, बोर जो यथाव पे है वह प्रयाम रो मफतता का कारण 
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स्वय साधन क्षयवा प्रमाण है। किन्तु जब उसका स्वय का परिज्ञान अपेक्षित हो 
तो पही प्रमेय पदार्थ है।” यदि यह कहा जाए कि ज्ञान के एक साधन को अपनी 
प्रामाणिकता सिद्ध करने के लिए ज्ञान के अन्य साधन की आवश्यकता न होनी 
चाहिए, अर्थात्‌ यह स्वत-सिद्ध है, तो इस प्रकार प्रमेय को भी स्वय रिद्ध माता 
जा सकता है और तब प्रमाणों की कोई आवश्यकता ही वही रहती। यह आपत्ति 
की जाती है कि यदि ज्ञान की यथार्थता का ज्ञात किसी अन्य ज्ञान द्वारा प्राप्त 
किया जाता है, और फिर दूसरे ज्ञान की यथार्थता बन्य ज्ञान के द्वारा जानी 
जाती हे, तो एक प्रकार की ऐसी बन्यवस्था हो जाएगी जिसका कही अन्त नहीं 
होगा |? यदि हम कहीं बीच मे ठहर जाते है तो प्रमाण की सिद्धि नही होती । 
तैव्यायिक की दृष्ठि से यह कोई गभीर आपत्ति नहीं, बल्कि केवत एक फ़ाहपनिक 
आपत्ति है। सब प्रकार के कार्य-सम्पादत के लिए हम प्रमाणों की यथार्थेता को 
स्वर सिद्ध मान लेते है । और एक प्रमाण से दूसरे प्रमाण की वधार्थता को 
निरतर सिद्ध करते रहने की कोई आवश्यकता नही होती !$ स्पप्ट ज्ञान की 
अवस्था मे, जैसेकि जब हम किसी फल को अपने हाथ में देखते है, हमे बोध की 
यथार्थता के विपय में कोई सशय नही होता । हमे पदार्थ करा निश्चित ज्ञान एक 
ही बोध से हो जाता है। किन्तु सवयात्मक ज्ञानों मे हमे उस ज्ञान की यथार्थता 
निश्चित करने के लिए अत्य ज्ञान की सहायता की झावश्यकता होती है और 
जब हमे पूर्णरूप भे यथाये ज्ञान की प्राप्ति हो जाती है तो हम आगे खोज करना 
बन्द कर देते है। कुछ प्रमाण ऐस्ने है जिन्हे पदार्थों की सिद्धि और व्यावहारिक 
कार्यवाही के लिए अपने ज्ञान की आवश्यकता होती है। और कूछ प्रमाण ऐसे है 
जिन्हें पदार्थों की सिद्धि के लिए अपने ज्ञान की बावश्यकता नहीं होती । स्वयं 
घुए का ज्ञात, इससे पूर्व कि वह आग का ज्ञान कराए, आवश्यक है । इन्द्रिया हमे 


 न्यायभाष्य, 2 , 64 वात्स्यायन दीपफ फे प्रवाश्न का दुष्टान्त देदा है जो अन्य पदार्थों 
को प्रकाशित करते के साथ-साथ अपने-आपको भी प्रकाशित करता है | दीएक के प्रकाश वी अबस्था 
में यह पाया जाता है कि जहा बह स्वय दृष्टि का विपय है, वहा ऐसा साधन भी हैं जिसके द्वारों हम 
अन्य दैसे जाने योग्य पदार्थों फा ज्ञात प्राप्त करते है । इस प्रकार, परिस्थिति के अनुसार, वह बोध का 
बिपय भी है भोर भाधत भी है । (न्यायश्ाष्य, > , 9) इसपर ताग्राजुन आपत्ति करता है कि 
डक आएीे को; फ्रफप्णित यही कर साफता, सयोरििि उसके अन्दर असथब१र नह है ५ चाह आन्य पदाप्यो 
को प्रकाशित करता है उस अन्ध्कार को दूर करके जो उन्हे आच्छादित किए हुए हैं। (माध्यमिक 
काशिका, 7) । वात्स्यायत के मत को प्रमाणों वे स्वत प्रराश-सम्वन्धी वेदान्त कौ स्थिति के साथ न 
पमिल्ाना चाहिए। एक ही प्रमाण पद्षर्थ को भी प्रकाशित करे तथा अपनी यथाथंत्ता को भी सिद्ध करे 
ऐसो वात नद्दी है । इद्योप्तकर इसका स्गष्टोकरण यो करता हे कि प्रमेय पदार्थों के सम्बन्ध मे दीपक 
का प्रकाश प्रमाण है किन्तु इसकी अपनी सिद्धि एक जन्य प्रत्यक्षज्ान से होती है जोकि चल्लु इख्िय 
को नस के भाथ इगका सम्पर्क होने से होता है | इस प्रद्नार एक प्रमाण ढूसरे प्रमाण से सिद्ध किया 
जाता है (न्यायवातिक, 2 , 9) | बौर देखिए न्‍्याथवातिकतात्यबंदीका, 2 4, 9॥ 

2 यह आपत्ति नागाय न द्वारा उसके “विग्रहष्यावततोकारिका” दामक बन्‍्ध भे झठाई गई 
आपत्ति के सदृश है । देखिए 'हिस्टरी आफ इश्व्यिन लौजिक , पृष्ठ 257 और देखिए न्यायभाष्य, 
2 4, 77.8 | श्रो हप ने दौद्ध त्किक धर्सकीति के कथन का दम्त अकार उद्धरण दिया है. “जोंयह' 
स्वीकार नहीं करता कि बोध क। ज्ञान स्वत बौर सोधा होता है, उसके मत में वस्तु का ज्ञान सिद्ध 
जही हो सकता ।' देखिए खप्डन, । 3] 

3 च्यायवातिकतात्पयेंटीका, 2 * , 49॥ 
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पदार्थों का ज्ञान देती हैं, किन्तु इस्द्रियो के अपने ज्ञान का प्रश्त नही उठ्ता। हम 
इन्द्रियों का ज्ञान अन्य साधनो द्वारा प्राप्त कर सकते हैं, किन्तु वह शान जना- 
वश्यक है। 


जैय्यायिक के मत मे, हम सीधें यह नहीं जान सकते कि हमारे योघ पयार्थ से 
मेल खाते हैं या नही । हमे इसके लिए अनुमान का आश्रय लेना होता है कि यह कहा तक 
हमे सफल प्रयत्न की ओर अग्रसर करने भे क्कक्षम है। सव प्रकार का ज्ञान हमे कर्म करने 
के लिए प्रोत्माहित करता है। यह हमे बतलाता है कि अमुक पदार्थे वाछतीय है, अथवा 
अवाछनीय है, बचवा दोनो मे से किसी कोटि का भी नही है। जीवात्मा केवल निरवेप्ट 
दर्क्षक के रूप मे दस्तुओं की मान्न कल्पना ही नही करती है। वह ग्राह्म पदार्थों को ग्रहण 
करमे तथा अग्राह्म पदार्थों को त्यामने के लिए सदा ही उत्सुक रहती है। विचार जीवन- 
यात्रा मे केवलमात्र एक प्रक्षिप्त क्या-प्रसग हे “ज्ञान ऐसा बोध है जो अभिलापा को 
उत्तेजना देता है और कर्म की ओर अ्रसर करता है।” नैम्यामिक उपयौगितावादियों 
के इम विचार के स्राथ सहमति प्रकट करता है कि ज्ञान का आधार है मानव-प्रकृति की 
महत्त्वपूर्ण आवश्यकताएं, और बह एक ऐक्छिक प्रतिक्रिया को जन्म देता है। हमारे 
विचारो का पदार्थों से मेल है या नही, इसका निएचय हमे सफल कर्म के प्रति अग्रसर करने 
की उनकी योग्यता में ही हो सकता है, जिसे प्रवृत्ति सामध्य कहा गया है ।2 इसलिए यह 
स्पष्ट है कि पदार्थों के साथ विचारों का सम्बन्ध जनुकुलता का है, सादृश्य का नहीं हैं । 
भैय्यायि+ के मत से हमारे विचारों की यथाघेता ठय्यो के साथ उनके सम्बन्ध पर नि्मर 
करती है, मौर उनके मत में वह सम्बन्ध अनुकूलता का है जिसका अनुमान हम विचारों 
को कार्यपद्धति से करते हैं ।* 

बस्तुत: उस्ती विचार को रात्य कहा जाता है कि जो हमें बिचार द्वारा मभिलपित 
ज्ञान को धाप्त करा सके ओर हमे परिस्थितियों के ५३3 [सार सफलतापूर्वक कार्य करने के 
योग्य बता सक्के। तत्त्वचित्तामणि के प्रामाष्यवाद के बनुसार, बोघो की प्रामाणिकता 
अनुमात द्वारा स्थापित की जाती है । जब हम एक घोडे को देखते हैं तो हमे सबसे पहले 
भाकृति का बोध होता है, 'यह एक धोडा है', जिसके वाद एक अस्पष्ट-सा विचार मन में 
आता है कि 'मैंने एक घोड़े को देखा है ।! और जब कोई धोड़े के समीप जाकर और 


3 न्याय्भाष्य, 4 3, 2॥ 

2 ज्यायमूत्र, | ॥, ।7 थोर देणिए न्यायप्राष्य तथा स्थायवादिक,  . , ॥ ओर हुसु- 
माज्जबि, 3, 8] है 

3 _वुलना कीजिए, मैपर्॑गर्टहठ 'नेचर आफ एकडिस्टेस्स', 2 मे प्रतिप्रादित सादृश्य और अतु- 
'कूलते के केद के साथ तथा सत्य की नकल और चित्त-सत्दस्पो प्रदत्पनामों वे साथ! इसप्रए ध्यात 
देना रचिकर होगा कि समोतक यहार्थवादी, जिनका शादविषयक विश्लेषण न्याय के विश्तेषण के 
स्रमान है, इस बठिदाई पर विजय पाने के लिए उ्सी उप्यय का बाखय लेते हैं। इस प्रश्त का कि कया 
हमें भौविक पदों के अत्तित्द में विश्वास रखते का कोई अधिकार है, उत्तर इस प्रकार दिया जाठा 
है . अपने चारों छोर स्पित भोतिक जगत्‌ बे अस्तित्क मे इसाश सहज (और लगभग अनिदायँ) 
विगवास् उपयोगिता को दृष्टि से युक्तियुस्त है । प्रतोति क्या यह हाप्नाज्य (अर्थात्‌ जो बुद्ध प्रवीत 
होता है, और प्रस्तुत है) रिक्त जगत्‌ में रहनेयाले मन का स्वप्तमात् है, ऐसा सोचा जग सक्ठप्है। 
का अपने थन्त.करण में सटज प्रवृत्ति डा यह अनुभद करे हैं कि ये श्रवीतिया यवाफ़ पदार्षो 
रा शा पा हैं $ 4-2 कम] होंठो 4 222%40 उनका अपना अस्तित्व है, 
सुष्ठावस्दा धर नहाँ। वेग्र/ 
करवो हैं (एव इन किटिल्स लि बज डॉ दि जियाए इसो विज्ञास पर कार्य 


बस्तुत उसे छूकर देखता है, तभी उसे अनुमान होता है कि उसका बोध यथार्थ था और 
यदि जाशा के अनुरूप प्रत्यक्ष ज्ञान उब्य वही होता तो बह अनुमान करता है कि उसके 
बोध मे भ्रान्ति हुई। हम जल को देखते है और उसके पास जाते है। यदि वह हमारी 
आवश्यकताओं की पूर्ति करता है तो हम अपने जल-स्रम्वन्धी ज्ञान को यथार्थ कहने लगते 
है, क्योकि जो यथार्थ नहीं है वह सफल क्रियाशीलता के लिए प्रोत्साहित नही कर 
सकता ।* जव हमारी आकाक्षाएं पुरी हो जाती है तो हम अपने ज्ञान की बधार्थता को 
जाम जाते है। इस प्रकार हम परिमाणों से कारणों का अनुमान करते है | रात्य का यह 
भिद्धान्त भर्थात्‌ विध्यात्मक दृष्टान्तो से यथार्थ ज्ञान की सफल उपलब्धि तथा अभावात्मक 
दृष्दान्तों से यथार्थ ज्ञान की असफल उपलब्धि, आगमन कहलाता है। 
यह व्यवहार्यता सत्य की केवल् कसौटी मात्र है, विपय-वस्तू तही है। उपयोगिता- 
बाद के बुछ पक्षपोषको की यह भी सम्मति है कि क्रियात्मक परिणाम ही सम्पूर्ण सत्य है, 
ओर बौद्ध ताकिक इसव्ग समर्थन करते है । वौद्ध ताकिको का मत है कि “यथार्थ ज्ञान 
बहु है जिसका विरोध न हो सके । ऐसे ज्ञान को हम अविरोधी कह सकते हैं जो हमे दृप्ठ 
पदार्थ की प्राप्ति करा सके ।" वदार्थ की प्राप्ति से तात्पर्य उसके सम्बन्ध में क्षफलता- 
पूर्वक कार्य करना तथा उसके स्वरूए को समझा है ( तेग्थायिक के मृत में सत्थ व्यव॒- 
हायतामान्र नही है, यद्वपि सत्य इससे जाना जाता है। प्रमाणित होने से पूर्व सत्य 
विद्यमान रहता है । तिर्णय सत्य है, इसलिए नही कि बह प्रमाणित हो जाता है, बल्कि 
घह सत्य है इसी लिए प्रमाणित हो जाता है। उक्त सिद्धान्त के सम्बन्ध मे की गई अनेकों 
आपत्तियों की समीक्षा नैग्यायिक मे की है। हमारी आकाक्षाए पूर्ण हो गईं, इसका हमे 
निश्चय नहीं हो सकता। प्रमात्मक सस्तोप के भी अनेकों उदाहरण युने गए हैं। स्वप्तों 
में हमें शासमात्त सत्तोष होता है, किन्तु इसका तात्पर्य यह नही है कि स्वप्त की 
अवस्थाए यथायें है। इसका उत्तर स्यायज्ञास्त्र यो देता है कि केवत्त सफल क्रियाशीजता 
की अनुभूति ही पर्याप्त नही है, वल्कि एक सामान्य स्वस्थ मस्तिक छी अनुभूति चाहिए 
जो सफल क्षियाशीलता के पिछले अनुभवों का समर्यत करे। केवल मानसिक अवस्था 
की विशदता था सन्तोष की अनुभूति नहीं, बल्कि सम्पूर्ण अनुभव के साथ' अनुकूलता 
अभीप्ट है। स्वप्नगत्त पदार्थ अनुभव के देश-काज रूपी साचे मे ठीक नहीं बैठ सकते, 
ओर इसलिए बे काल्पनिक हैं। 


जब तक फल की प्राप्ति गही होती तव तक हम अपने ज्ञान को निदिचत 
रूप से यथार्थ नही कह सकते। इस प्रकार हमें वह आत्मविश्वास नहीं मिल 
सकता छिसके विना कोई प्रयत्न सभव तही है । पदार्थों का यथार्थ ज्ञान सफल 


] पूर्वोत्पन्न जलक्ञात प्रमा सफ़लभ्रबृत्तिजतकत्वात्‌ ,यन्‍्नेव तम्देव यथा अभ्रमा (अन्नभदृटकृत 
दीपिका, 63 ।) 

2 घर्मोत्तर न्याथविन्दुटीका, ! “अविसवाद्व' जाद सम्यगूजानम्‌ प्रदशितम्‌ अथ प्रापपन्‌ 
सवादव' उच्यत्ते 

5 प्रवृतंकल्वस एज भ्रापकत्वम्‌ श्रबर्तकत्वमपि प्रवृत्तिविष्य्रवर्देकत्वमेव । धर्मोत्तर के बिचार 
से प्राप्त पदाथ और ज्ञात पदार्थ एक नही हैं यद्यपि वे उसी ः्उ चला के हैं। यद्यपि धौदूध तथ्यों और 
विचारों दे सम्बन्य के न्‍्याथ के मत से सहमद नही द्वो सकते तो भी ये अर्थसिद्ध मर्थात्‌ प्रमेय पदार्थ 
की प्राप्ति, अथवा जियात्मक क्षमता (बर्थनरियास्तामर्थ्य) को सत्य को कसोदी रवीकार करते है और 
प्रसय पदार्थों के साथ विचादो के मादृश्य ऊँसे सदिग्ध् वानयों का प्रयोग करते है, जैमे अश्रसाध्प्यम्‌ 
अस्य प्रमाणम्‌ (व्यायविन्दु, 7 . ) । 





0 : भारतीय दर्श न 


क्रियाशीबता की एवं श् हे ओर सफल करियाझीलतता से पुर्व हमे गदामों का 
यजार्थ जान नहीं हो सकते उद्योतकर बनपूर्वक कहता है कि क्रियाफ़ीलता 
और जात की क्पेक्षिक पुवेदतितर फ्रेशरव में काई सार नही है, स्योशि सूष्दि 
जनादि है। इसके अतिरियव, कर्म के लिए मात की यथायता नहीं, बस्कि पदार्थ 
का न्ञान हो आवश्यक है। जहा तक परिचित पदार्थों का हम्बन्ध है, कोई 
कठिताई उत्पन्‍्न नही होदी। ऐसी स्थितियों मे जहाँ हमारे यमदा अद्भूत रप- 
रेया उपस्थित होती है थौर कंचल पुर्ष॑वर्ती घटनाओ को लागू करना अयर्याप्त 
है, वहा भी अपर्यास्त ज्ञान के आघार पर हम परीक्षण कहते हैं कभी-कभी हम 
प्रसिद्ध प्रावकल्वनाओं का ययार्य रुप ज्यमठे के लिए कर्य से प्रबल होते हैं। जीवन 
चामान्यत धारपाओ के आधार पर चनता है और प्रत्येक प्रश्तुत क्ियप्रणाली 
को उसके आधार पर कर्म करने से पूर्व तक की सुक््म तुला पद तोलता सवेदा 
सम्भव नही हो सकता । व्यावहारिक व्वध्यक्रताओ का देकाव हमे विचारों के! 
अनुसार कार्य करमे को बाध्य कर देक है, शले द्वी उतका साक्ष्य सप्ूर्ण हो । 
धामिक विश्वास के प्रिषय हमारे कर्म झा निर्णय करे हैं, पाद्दे वे तऊ के शेभ 
में परे ही फुयो से हो । नैस्यायिक स्वीकार करठा है कि ऐसी अवस्थाएं हें जहा 
पूर्ण ज़ाच मम्भव नही है। ्षमिहोत्र के भनुझात से हमे स्वर्ग-प्राप्ति होती है का 
सही, इसका निश्वम हमारी पृव्यु मे पर्व मही हो सकता। ऐश व्यतित जी पूर्ण 
ज्ञात्त प्राप्त किए विला कर्म ही नहीं करेगा, या तो अति बृहद्‌ मस्विप्कथ्राला 
होगा, या भत्यात झह्पायु होया। 

डाघस्पी और उददयव जंसे परवर्ती नेम्मायिक प्रामाणिक होगे के झुछ 
रूषो फा स्वत प्रमाण हाना स्नोकार करते हैं | सब की आति तथा भम्तगति से 
रहित अनुमाद भोर तारिवक समानत्य पर आश्रित उपलाग वाचस्पति १2%:म > 
याए स्वत प्रामाप्प रफ़्ते हैं, बगोकि बुद्धितगत आवश्यकता बोध या 
को परस्पर क्रमतेवाती है? इ्टियजन्य अत्यक्ष ज्ञान और शाब्दिक अम्राण के 
विपय में हम प्रमान रूप से विश्यित पही हो सकते १ उदयन बारस्पति के मय 
की स्वीकार करता है और बुत देता है कि अनुमात और उपसान के अति(टिक्त 
अस्पचेतमा (अनुब्यवस्ाय) और केद्ल-सात्र रातू का व्यस्यस्तर तथा वाद्य 
अत्वक्षा (धर्मीज्ञान) स्वत धामाणिकता रखते हैं (? 


39, श्ारिति 


मप्र अयवा शामाणिक शाद समय तथर श्रान्त झाव (किपयंग) से मिलन है जहा कि 
विचार सफ़न क्रिया तक नहीं पहुचाढे। आलिया और मतिविभम एद्टेदय की प्रति कराने 
गे अराफुल होते हैं, अववः प्यो कडना उचित होगा कि उनके द्वाया उकसाई मई बाशाए 


५. 5 इस कलाई का विचार बरते हुए, धर्मोलर रयज्ान मे, जो श्रात्ति का छोर पुर्वेवर्ता है 
(अर्थक्िया निभर्िण्‌), सौर एसमें जा दुछेक मध्यवर्ती स्पितियों में में गुझरते हुए प्राप्ति री और से 
झाता है (अथवियासमर्थे व ग्रदतद्म), भेद करता है। परवा सोधा पर्स में अबृत्त करता है कोर भोज 
का विधरण भही हो सकतर ४ देख्टिण, / £ /, 2 एर उद्चाद्रर ओर वाइत्पति। 

2 स्यायदाविवत्पइयशोर), 2 2, 34 
3 स्थाय के सत्यक्िपयर भिदृध्यन्त की गहरी उद्रीश्रा के तिए देखिए धण्डल, । £ 3-04 ॥ 


न्यायश्ञास्त्र का तकसस्मत अथार्थवाद ]] 


शुर्ण मही होती। हमे भूल अथवा भ्रम का ज्ञान तब होता है जवकि हमारे उद्दिप्ट भुतकाल 
की आकाक्षाएं वर्तेमासकाल से पूर्ण नहीं होती । हम एक इवेत पदार्थ को देखते है और 
उसे चादी समझ लेते है। जब उसे उठाते है तो ज्ञात होता है कि यह तो केबल सीप का 
एक टुकडा है। सीप-राम्वन्धी सगे अनुभव ते चादी की आक़ाक्षा को काट दिया। च्याय- 
आस्त्र के अनुसार, सब प्रकार की भ्राति व्यक्तिपरक है। वात्स्यायन कहते है. “यथार्थ 
ज्ञान के द्वारा जिसका निराकरण किया जाता है, बह भ्रान्त जान है, पवार्थ वही है ।7 
उद्योतकर मृगतृष्णिका के दृष्टान्त को लेकर कहते है कि “पदार्थ जैसा अगल मे है सदा 
बसा ही रहता है। सूर्य की चछचल किरणों के कारण जब जल का बोध उत्तन्‍्त होता है 
तो स्वय पदार्थ में कोई अ्रान्ति उत्पत्त नही होती, किरणे भी किरणें ही रहती है जौर 
उस्तकी चचलता भी चचलता ही है। भ्रास्ति तो बोध मे है, क्योकि यह बोध ही है जो 
“किरणों की चब्न्चलता के रूप भें प्रकटन होकर जल के रूप भें प्रकट होता है। तात्पर्य 
यह हुआ कि किसी वस्तु का ज्ञान यथार्थ रूप मे प्रकट त होकर उस रुप में प्रकट होने 
का नाम प्रान्ति हे जैसी कि वह वस्तु तही हे ।/१ »पकाणपुप्प की भातति धवन का सर्वधा 
अभाध तो नहीं है, किन्तु यह यहा ओर इस काल से उपस्थित नहीं है, यद्यपि उसकी 
हपस्थिति की कल्पना की गई है। सूयें की किरणे इस श्राति का कारण हें, यत्मपि वे 
जब फे भ्रमात्मक ज्ञात का विपय नही है। न्यायक्षास्त के यथाथंवाब में यहा धोच्यन्मा 
परिबत्त किया गया है, वयोकि वह जातियक्त ज्ञान की उस मत से उचित व्याख्या नहीं 
आर सकता कि अनुभव करते वाले कर्ता से स्वृतस्त अनुभूत पदार्थों की उतके विशेष 
गुणों सहित अपनी सत्ता है। समस्त भ्रान्त ज्ञान का कुछ न कुछ आधार वस्तुस्थिति मे 
है। वात्स्थायत कहते है कि “कोर्ड भी अस्त ज्ञान बिलकूल निराधार नही है। * पदार्थ- 
विशेष को उसके धास्तविक रूप से भिल्‍न रूप में जातने का नाम श्रास्ति है। हस 
“अन्यथास्याति' मत का केवल न्याय ने ही नहीं, अपितु जैन ताकिको तथा कुमारिल मे 
भी स्ोर्भन किया है। 


पअन्तिविषयक अन्य मतो को नैय्यायिक स्वीकार नहीं करते,/ जो उनके 
अनुसार, ताकिक न होकर अधिवतर अध्यात्मविद्या-सस्वन्धी है | सौत्रान्तिकों के 
अनुसार, बाह्य पदार्थ पर एक अशुद्ध ज्ञानाकार का आरोप करता 'प्राति' है। 
योगाचार के मानते वाले अमानसिक सत्ताओं को अगीकार न करते हुए भी 
व्यावहारिक रूप मे पदार्थों की सत्ता को मान लेते है। अनादि अविया की 
प्रवत्तिया इसका कारण है। इस प्रकार के पदार्थों पर ज्ञानाकार का आरोप ही 
भ्राति है।” हमे भ्ातति का ज्ञान हो जाता है, क्योक्ति एक अन्य ज्ञात से बह दूर 
हो जाती हे" गौर स्वय क्रियात्मक क्षमता (अर्थक्रियाका रित्व) से रहित होती 
है। 'थह चादी है' इस ज्ञान में जिस अग का मिराकरण होता है वह चादी वही, 
बल्कि 'इदत्ता' भर्थात्‌ यह' है, वयोकि निष्कर्ष मे 'बादीविपयक ज्ञान' इसके 


4 न्यायभाष्य, 4 2, 35॥ 

2 च्याथ्रवात्रिक ) 48 

3 'यायभाप्य, 4 2, 355॥ 

4 स्योयवातिकतात्ययटीका | ,2॥ 

5 अनाणविद्यावामनारोपितमलोक दाह्मम, तत्न ज्ञानाकारस्यासेप [भामती, । 7 ) । 
6 भामती ; वलवदयाधकप्रत्ययवशात | 


]2 भारतीय दक्षेन 


विपय मे बताया गया है। भिसकरणात्मक निष्कर्ष, अर्थात्‌ 'यह चादी नहीं 
है! इस वाथन में हम 'यह' को रह करते हैं, 'चादी' को बह्दी, क्योकि पिछले, 
अर्थात्‌ चांदी' को निराकरण करने का तात्पर्य होगा कि हम ज्ञान के एक रूप 
में इसके अस्तित्व का ही निराकरण कर रहे हैँ। यह “ज्ञानाकार-ख्याति' का 
सिद्धान्त है, जिसके अनुस्तार एक बाह्य यदार्य के विपय में एक ज्ञाताकार का 
गलती से उल्लेख किया जाता है। जब अ्रम दूर हो गया तो चादी के बाह्य 
झल्लेस को भी तिराकरण हो गया। यह मत योगाबारों की इस सागान्य 
आध्याश्मिक मास्यता का सहज परिणाम है कि जीवात्मा, प्रमेय पदार्थ और 
ज्ञान मे वस्तुत कोई भेद नहीं है। इसपर आपत्ति उपस्थित फरते हुए नैय्पाथिका 
कहता है कि योगाचार के मत से हमारे ज्ञान का स्वरूप “यह चादी है ऐसा न 
होकर “मैं चादी हू” ऐसा होना चाहिए, किन्तु बात ऐसी महो है । योगाचार 
सम्प्रदाय वाले सत्य और अति के भेद की व्याख्या नहीं कर राकते। 
विपयीविश्ञानथाद सारी स्थिति को दूषित कर देता है। मिठास घहद के अन्दर 
है ओर कड आपत माजूफल मे है, और ये गुण केवल काल्पनिक नहीं हैं। न्याय 
का सूत्र (अर्थात्‌ किसी वस्तु को जंसी वह नही है उस रूप मे स्तम कत्रा ही भाति 
है) मोगाचार के सत्र एर भी लए हो सकता ते के माध्यसिक्त सोग टयमनस्णाए्ि/ 
के सिद्धान्त को ; प् 

तथा आम्यन्तर हर 

चादी तत्तात्मक के रूप में भासंती है, जिसका कारण हमारी ज्ञान-सम्वन्धी 
क्रियाविधि है। नेस्यायिक इसपर आपत्ति करता हुआ कहता है कि सीप में 
चादी-विपयक अमात्मक ज्ञान अभाव से उत्पन्न नही होता, वह्कि सीप के टुकड़े 
में विद्यमान किसी चीज से उपजता है। यदि अमात्मक ज्ञान के उत्तेजक को बाह्य 
सत्ता न मानी जाए और उसका कोई पदार्थ-विषयक झाघार न हो सो हम एक 
प्रकार के भ्रम को दूसरे प्रकार के भ्रम से किस प्रकार मिन्‍न कर सकते है। अशा- 
बात्मात्मक घस्तु किसी कार्य को उत्पन्न मही कर सकती ! भ्रमात्मक ज्ञानों का 
उद्भव स्मृतियों के आधार पर भी नहीं माता जा सकता, क्योंकि उसके क्षाघार 
भी तो ठोस पदार्थ ही स्वीकार करने पडेंगे ।? अद्वेतवाद अनिर्धंननीय एयाति को 
स्वीकार करता है। बोध से जो कुछ व्यक्त द्वोता है वही बोध का विपय है! 
चादी की जाति मे चांदी हमारी चेतना मे प्रकट होती है मौर उसका बोघ होता 
है, अध्यथा हम यह क्योकर कह सकते है कि यह चांदी का अम ही है, किसी 
ओर चीज का नही है। किन्तु चादी, जिसका इस प्रकार बोघ होता है, न तो 
वास्तविक है, न अदास्तविक है और न वास्तविक तथा अवास्तयिक दोतों ही 
है। यदि वह बास्तबिक है तो योध भी यथार्थ होगा। यदि अवास्तबिक है तो 
उस्तकी ओर प्रवृत्ति नही ही सकती । यदि वास्तविक ओर अवास्तविक दोनों है वो 
दो परस्पर-विरोधी गुण एक ही वस्तु के अन्दर मानने पडेंगे। इस प्रकार इसका 
स्वरूप बस्तुत अनिबंचनोय है, अर्थात्‌ जिसकी ध्याख्या नही को जा सकती । 


]. साव्यफरूचनसृत् पर अनिस्द्ध, ॥ : 42, स्थायमज्जरी, पृष्ठ 78 

2 यरि 22९ की उ'धषत्ति बाह्य घदायों से नही होती तो सुदुदिय तथा आतियो में सिघाय 
इसरे कोई अच्तर ने रहेगा कि प्रानि मे चेतना विद्यमान रहठी है और सुपरप्ति में नहों । “पमेयकमले- 
काउेण्ड', पृष्ठ 3 से आग्रे, स्यायमछ्जरी, दृष्टि [77-78 ड 


स्वायशास्न्र का तर्कसम्पत बधार्थवाद . [3 


यह अव्यास्येय चादी अविद्या के कारण उत्पत्त होती है, और उसकी सहायक है 
चादी के भूतकालीस प्रत्यक्ष ज्ञान की स्सृतिया, जो चादी जैसे पदार्थ के साथ 
दोपपधूर्ण दशनेन्द्रिय का सयोग होने से जाग जाती है । अहंत्तवाद के सत में भ्राति 
एक प्रत्यक्षात्पक बोध है जो चेतना मे वस्तुत प्रस्तुत हुए पद्मार्थ द्वारा उत्पत्त 
होता है। जहा और जब आति उत्पन्न होती है, उस स्थान पर और उत्त समय 
चादी विउ्यमाच है। अन्यथा श्राति का साक्षात्कार नही हो सकता। यह प्रस्तुत 
चादी तब तक रहती है जब तक कि ञआाति रहती है। नैय्यायिक इस पर 
आपत्ति करत्ते हुए कहता है कि यदि चादी के अभाव में भी चादीरूप भ्राति- 
बिपयक पदार्थ की उत्पत्ति होती है तो हम किसी भी ऐसे पदार्थ को देख सकते 
है जिसका विधार हमारे भन मे हों, और फिर प्रत्यक्ष ज्ञान के विषय तथा 
विम्ब मे कोई अन्तर नहीं रह जाता । परन्तु वैव्यायिक इस वात के लिए अपने 
को बघाई दे सकता है कि उसके अन्यथासर्याति सिद्धान्त के अन्तर्गत यह मत 
आ सबता है, क्योकि एक ऐसा पदार्थ जिसकी परिभाषा नहीं हो सकती, हमारी 
चेतला मे यथार्थ की तरह प्रकट होता ह |? प्रभाकर के आति-सर्बन्धी सत को 
“अख्याति' (अथवा विवेकास्याति), जथवा अविवेकी की सञ्ञा दी जाती है। 
सीप के ठुफडे मे, जिसे हम देख रहे हैं, और चादी मे, जिसकी हम कल्पना 
करते है, जो भेद है बह दिखाई नहीं पडता, और हम कह देते है कि “यह चादी 
है! | निराकरण करनेवाला बोध भ्राति का खण्डन नहीं करता, त्॒ल्कि बह भ्रमा- 
त्मक शान से प्रत्यक्ष देखे गए और स्मरण फिए गए अवयवो के मध्य जो भेद हैं, 
केवल उसे स्वीकार-मात्र करता है। इसके विरोध मे न्‍्याय बल कक कहता है 
कि जब तक भ्राति रहती है, चादी का भी वस्लुत प्रत्यक्ष ज्ञात होता है, उसकी 
क्रेबल्ल प्रतिकृति-मात्र नहीं होती । हम यह अनुभव करते है कि चादी हमारी 
चेतना मे यहा और इस काझ्न मे प्रस्तुत है, और कोई ऐसी वस्तु नही है जिसका 
प्रत्यक्ष भूतकाल से हुआ था और अब केबल स्मरण हुआ है। आ्ाति के समय 
अधिवेक से कर्म की प्रेरणा नही हो सकती। स्मृति के घुधलेपस (स्मृत्ि-प्रमोप) 
का स्यरूप स्पष्ट नहीं किया गया है। इसलिए यह यानना ही पडेगा कि हमारी 
तात्कालिक प्रत्यक्ष की चेतवा स्वय आ्राति-दोप से सम्पृदत है ।? 

न्यायशास्त्र के अन्यथास्याति सिद्धान्त की सब सम्प्रदायों ने समालोचता 
क्ी है, जिनमे अद्दैत वेदान्त द्वारा की गई समालोचता विशेष ध्यान देते योग्य 


 अहँ तभत फी आलोचना करते हुए रामादुय प्रश्न करते हैँ कि क्षात्रि के समय में अन्यास्येय 
चादी की उत्पत्ति का कारण दय। हे ? चादी का बोध पदार्थ को उत्परन नहीं दर सकता य्योकि 
पद्यथ ही चादी के बोध का कारण है! यह चक्षरूप्री यम्त्न के किसी दोष के कारण नही हो क्कता, 
सयावि इन्द्रिया वाह्य पदायों से कोई काय उत्पन्त नहीं करती । इन्द्रियोसे ज्ञान को उत्पत्ति होती है, 
अमेय पदायों की नहीं । 

2 जगरिह सूरि अल्योकिकाथस्याति के सिदधान्त का उल्लेख करता है जिसे जयन्त एफ 
गीगानक की वृत्ति बतलाता है। इसके अनुसार चादी के भ्राठित्प बोध में त्राति का विपय चादी है, 
जो साधारण (लौकिक) घादी से भिलत है । हमारी त्रियात्मक आवश्यकताओं को जो पूण करता है, 
बह लौकिक है भौर जो गही करता बह अलौदिक है १ जलौकिसा दादी भी कुछ प्रेरणा करियाशीलता 
की ओर करती है। नैय्यायिक पूछता हे वि क्या हमे अलोकिक चादी का कोई ज्ञान होता है ? और 
जद हमे अपनो भूत् का ज्ञान हो णाता है तो फ़िर उस जात का जया होता है। अमाचच्द्र अपने 'प्रमेय- 
कमसमार्त्न्॑ड” में वह उल्लेय करता है कि 'प्रसिद्धार्यय्यानि' मत का समर्थन भास्कर ओर साथ्य के 
अनुग्राधिधो से किया है | इसके अनुसार, ज्ञातिस्प वोध का विषय जभादात्मक यस्तु नहीं है, वल्कि 
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है।! कियी अन्य काल एव स्पान में उपस्थित चादी इस्टिय-प्रस्यक्ष का विषय 
नहीं हो राकती, क्योंकि इस समय बह टर्धियों के रामक्ष प्रस्तुत नहो है। यदि यह 
कहा जाए कि हमारी चेठना को उसकी पुन स्मृति हो जाज़ो है तो हुए से जाग के 
अनुगान भे दाग की स्मृनि भी चेतना मे आ सकती दे और इस प्रकार अनुमान 
की कोई अप्यग्यकता घहीं रहेगी और फिर, अन्ययात्व किसका प्रतिपाएद वार्ता 
है ? यह ज्ञानविपयक फियाप्नीलता का प्रतिष्दव वहा कर सकता; जहा कि 
अपिष्दानरूप मोष अपनी आवृति को उस ज्ञान के प्रति अपित महीं कर सत्ता 
भी धादी गे बाघ यहण कस्दा है, और हे ही जात विएयक व्याशीसता के 
परिणाम का प्रतिपादन बार सपता है, क्योकि साक्षात्कार मे चह चाहे प्रामातिषा 
हो अधवा अप्रा्भाणिक, वुछ उन्तर नही आतदा। बोध के विपग्र वे भी प्रदि- 
वादत अहा कर सक्रता जोकि सीए है, जो डोदो के साथ तदात्म नहीं। हो सकता, 
या अपने की चादी भे परिदर्तित नहीं कर सद्घता । संदि सीप बादी से सवंश 
पित है, तो उसके साथ पादत्म्य कैसे हो सकता है। और यदि दोदो हैं, ऋर्धात्‌ 
लिरा भी कौर अभिन्‍्त भी, तो इस पकार के निणंय भी कि 'गाय एक प्ञोट दीपो- 
वाला जानेयर ३' आामिपूर्ण ठहरेंगे। पदि सीप वस्तुत अपने का दादी में परि> 
बलित करता है; तो चादी का वोध अयदायं नही है और उसका निराकरण नहीं 
हो सकता । थरदि यह कहा जाए कि जब तह श्लाति रहती है तभी तक वे सिए 
पह क्षणिव परिवर्तन है, तो जिस व्यक्तियों की दृष्टिशवित में कोई दोप मरी है 
उबह भी चादी का प्रत्यक्ष होना चाहिए (| 


20 स्याय के प्रमाणवाद का सामाउ्य शुर्यारत 


स्पामधास्थ ढार। पतियादित ज्ञानविषथक सिद्धान्त, जिसके अनुसार जात को शापगा का 
गुण बहा जाता है जा पयाएँता वड जपुकरण र रो है, महतर बुद्धि को इतता सरल तगता 
है कि उसके लिए किसी प्रवारर के समथन की आ्रावश्यकता प्रतीत नही होती । तो भो इस 
निर्दोष मगनेवाते मत मे ऐसी धारणाएं हैं जिन्हें प्रमानोचना के विता ही स्वीकार कर 
जिया गया है। बोद्ा के (गान स्॑क्षतायाद' दी प्रतिदस्दिता गे, स्पाय का दावा है कि 
बस्तुए नाकिक पत्य का आधार हैं कि हमारे ज्ञान मे अलग वाह सदव की जपनी स्वतत्र 
सत्ता है, भौर वाद्य जगत ही उस ज्ञान का निर्णायक है, और हमारे विचार बस्तुयो के 
अनुवून होते हैं । न्याय बयाप का दा भागों मे विभ्वत करता है--द्रप्टा और दुइय, पीर 
दम प्रकार बह सहज युद्धि की सामान्य घारणाओ फो एक व्यध्यात्मिक पिद्धान्त छा रूप 
* देता है जा।क चेतना क॑ तरयो तथा तक की मागें के लिए पद्माप्त हों है। मुष्य-मुग्ण 
घारणाए, जो न्याय ते प्रशाषदाद के विरुद्ध जानी हैं, ये हैं (]) बात्मचेतन और जना- 
हाजड़ एक-दूसरे मं सवा! भिन्‍्न हैं 4(2) उेनना जारमा वर अनार की किया का परिणाम 


एक भादा पर हस्तु है जिमेश विद झान कै झरस हुई है । उन जब विधदव छाति को दिफय है, 
बम जब इस घातियय दो दा! मुर्दे की' जि गजों के दाणद्वाराअत्यास्थ'त हो अएता है सो पिछने दाध 
कर दिपरए सूद को फिल्में हो जानी हैं। यह संत हन्तापजनर नही है, क्योकि इधाः अगुततार सभी बाघ 
यशाय ददरत है (भ्पापधजरो, पृष्ठ १8 8३, प्रदयर्मवभाठण्ड, ! रह 

4 देखिए वेश-तपसिणिषा, ६॥ 
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न्यायणास्त्र का तकंसम्मत यथार्थवाद : [5 


है। (3) ज्ञान आत्मा का गुण है। उक्त आध्यात्मिक पूर्वग्रहों के रहते हुए भी न्याय 
के पास सफल सुझाव है जिनसे उसके द्ोपो पर विजय पाई जा सकती है। जहा तक 
स्थाम इस विपय की व्याख्या करता है कि ज्ञानर्यी कर्म मे तात्कालिक अनुभव किस 
प्रकार का होता है, यह सुदृढ भित्ति पर है। किन्तु जव वह आध्यात्मिक समाधान ऐसी 
परिभाषाओ से देने का यत्त करता है जो हमे ज्ञाव के अन्तिम तथ्य के पीछे की ओर ले 
जाती है, तो बह आलोचना का विपय हो जाता है। निम्त विचार अनुभव के ढ्वारा प्रगा- 
णित हैं. कि हमे इस जयत ढी प्रत्यक्ष अभिज्ञता है, जो केवल अमूर्तअशव्यापी क्षबय॒वों 
के एकत्र हो जाने से ही नही बना हे बल्कि एक मिश्रित विद्व के रूप मे है, जो सन्नाओं 
एवं सम्बन्धों, अअव्यापी एवं सर्वव्यापी अवयवो से युक्त हे, और यह कि हमारे विचारों 
का ्ियात्मक मूल्य हे । स्याय की मोलिक भूल लौक तथा अन्यान्य प्रथोगबादियों की भूल 
के ही समान हैं, जो व्यवित तथा जग्रत्‌ को पृथक्‌-पृथक्‌ इकाई के रूप में मानते है । यह 
य्रास्त्रिक दृष्टिफोण हमारे दैनिक तथा मनोवेज्ञानिक सीमित आवश्यकताओं के लिए 
कितना ही क्यो न युक्ततियुक्‍्त प्रतीत हो किन्तु जन्ततोगत्वा इसकी रक्षा नहीं की जा 
सकती। तर्फ के समक्ष ज्ञान के मून रूप की क्रमस्या उत्त्ती नहीं है जितनी कि उसके 
स्वरूप की है। हम ज्ञान के स्वरूप का निर्णय उसके पीछे जाकर और उसकी उत्पत्ति का 
पता लगाकर करने की क्षाशा नही कर सकते । जब नैय्थायिक चेतना को उत्पन्न अथवा 
परिणाम मानता है तो वह जानमे की प्रक्रिया के पीछे जासे का प्रयत्त करता है। 

ग्रदि आत्म एवं अनात्म के अन्दर तीदण भेद है और यदि चेतना फेयल अचात्म 
मी आत्मा पर क्रिया का ही परिणाम है, जैसाकि लोक एब डेकार्ट, होम और काट सभ- 
ते थे, तो चेतना के समस्त तत्त्व केवल प्रमाता व्यक्ति की विपयीगत अवस्थाएं है। 
अवात्म जगत्‌ की घटनाए आत्म-सम्वस्धी ज्ञान का भाग नही वन सकती । और यदि ज्ञान 
वस्तुस्थिति की पुनराबृत्ति करता हे तो उसमे केबल वास्तविक घटनाओं की नवालमात्र 
दो सकती हे, स्वयं घटनाएं नही हो सकती । जब हस दरष्टा को दुष्य पदार्थ से पृथक्‌ करते 
हैं तो एक-दूसरे के वीच जी अन्तर है उसे पाठवे की समस्या कठिन हो जाती है। भरा ता 
हम यह स्वीकार करे कि वृद्य पदार्थ का निर्माण द्रप्टा के हारा हआ या दूदय पदार्थ है ही 
नही, चाहे तो हम थो कहे कि पढा्थ चेतना मे ले लिया जाता है, अधवां उसके अन्दर 
प्रतिविभ्वित होता है, अथबा एक रूपरेखा के रुप मे प्रस्तुत होता है। इस प्रकार हम' 
पदार्थ के साथ ज्ञान के सम्बन्ध का जो भी स्वरूप स्वीकार करे, यह निश्चय से कहना कि 
जगत्‌ बैसा हो है जैसे कि हम इसे देखते हैं, हमारे लिए असम्मव ही है। जब तक कि दोनों 
एक-दूसरे के लिए वाह्य है, जैसेकि एक पदार्थ दूसरे के लिए बाह्य है, तब तक हम मिश्चित 
नही हो सकते कि हमारे विचार पदार्थों को सही-सही प्रस्तुत करते हैं, अथवा वे पदार्थों 
को प्रस्तुत करते भी है या तहीं। हम अपने बोधो की तुलना वास्तविकता के साथ नही कर 
सकते, क्योकि वास्तविकता विचार के लिए बाह्य है, सिवाय विचार के अन्य कुछ सीधे 
नही जाता जाता है। और हम विचार की तुलना वस्तु प्ले नही कर सकते, क्यो कि हमे एक 
ही पद प्राप्त है, जवकि तुलनारूपी कर्म का आबार दोनो पद है। यदि कोई चीज विचार 
को एक ओर रखकर और पदार्थ को दूसरी ओर रखकर उसकी तुलना कर सकती है वो 
बह चेतना ही हो सकती है।? किन्तु इस प्रकार की चेतता मे विचार और पदार्थ दोनों ही 


4 ओफ़ेसर अलेक्ज॑ण्डर का मत है कि चेतना एवं दास्‍्तविकता दोनो रबतत्न वस्तुएं है, भर 
उनसे सम्वत्ध सह उपस्थिति का है । यद्यपि दोतों सवार मे भित्त-मिन्‍्न हैं तो भी बे दोनों रू रहती 
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अमाविष्ठ रहने चाहिए ६ 

मदि सत्प हे छात्पर्य बिचार का वास्तविकता से मेल है, और यदि अस्पविस्या 
मो परिभाषा यह हो कि तह विचार मे वाह्य है -- अर्थात्‌ जो विघार भ हो, विचार के 
श तगत न हो छर विचार से वबसो नहों--ता सत्यान्वेषण विरर्थंक दौड-घृप है ऐसः 
मानना पड़ेगा। विधा» एक देसे लक्ष्य यो प्राप्त बारते का प्रपत्त करता है जिके प्राप्त 
नही किया छा सकता । यही नहीं, वल्कि कहना होगा कि एक ऐसा लघ्य जिसका कोई 
स्पप्ट भाष ध्यान में नही भा सकता 8 इस प्रकार मैव्यापिक के समझ गड्ी परिणाण जता 
है कि विचार पय तथ्य, अर्थात्‌ सत्य को प्राप्ति, प्रत्यक्ष रूप से हो नहीं छकती | वहू पह 
मत रखना है कि एक सीमावद्ध मह्तिष्क के क्िए विचार का लक्ष्प प्राप्त करना गक्सि पे 
बाहुर की बान है। हे दिचारो के कियात्मक स्र्म भे विश्वास करके विम्दतम आदर्श से 
हो सम्वोष हाप्त करना होगा । किपात्मक क्षमता दी इस विश्वास को उत्पन्त करती है। 
किन्‍्लूं यह का्यक्षमत्ा न्याय को इस घारुणा को मान्यता पदान तहों करती कि विचार 
इसलिए कार्प करते हैं कि उम्रका वह्सविकदा के साथ मद हांता है ।? बोझ ताकिक, छौ 
सत्य की इसी कसोटी को जशीकार रूरते हैं, इसत एवं शिन्‍ने परिणाम विकासवे हैं, और 
यह मानता एडगा कि पौद्धमत अधिक तर्ुसम्मग है। सत्य का सारगरव पदों के साथ 
ज्ञान वी अनुकूलता नहीं है कमेकि वे केबय आदर्श है, घल्कि अगु भव द्वारा उनबत समर्थन 
ही साग्तत्व है । बिचार हमे करमें की ओर प्रवृत्त करने हैं, औौर जब हम अपनी इन्छाओ 
को पूर्ण कर लेते हैं तो उनका सण्य होने का दावा गथायें समर जाता है। हमारे स्वप्म 
भातिमम कह गए हैं, वगेकि उनके भाश्यर १९ किए गए कमें उद्देश्मो की सिद्धि में अक्न- 
फल रहत हैं ॥ बल्पता करो, हमे कुछ स्वप्न हुभा, हम सपने खेत को खोदते हैं ओर एक 
खाएणा पा जाते है, तब हमारा स्व्रप्म ससय हैं, चाहे यह वास्तविकता के माय मेल खाए 
मः ने खाएं । सह स्पष्ट है कि दृढ़ शित्ति बारे और सुर्तिश्चित शाम में भो 'ाति री 
संभावना रहती है। हमारा कोई भो विश्वास इतने दह आधार पर स्थादित नही होता 
कि उसके मिश्य होने ही बोडी की भी समस्भावता न हो ये । इस उपय्शेषिदाबादी परख 
पर निर्भर करक जीवन-यापन सम्भव अवश्य है, किन्तु हमे इसगे पूर्ण सन्‍्तोष नहीं होता। 
जो पक्ष अप्द्यकता की प्रति करता है, सम्भव है बह अन्य करे पूदि न कर सके ६ हमे 
आवश्यकता है एक सभकत ताकिक्र विधि का, जो हमे वास्तविकता कर ज्ञान कग सके, 
लए इसकी पूर्ति हा ली सकती । ब्याप ने, जो हमे बोद्धो क विप्शविशानवाद से बचाने 
के जिए उत्पुक है, बास्तविकतर के' विषय में यो क्षध्रिय सम्तोपजनक मत वही दिया है! 
जब वाह जगत्‌ के ज्ञान कौ व्याख्या न्याय का सिद्धाग्त सममीचीनताया व कर सदा यो उसे 
अपती प्रारस्भिक घारणाओं के प्रति लौटकर ज्ादरूपी तत्प के विश्लेषण के भकाझ में 
उतकी परीक्षा करती चाहिए । 

यश्याप यह सत्य है कि मेरे या तुम्हार जनुमव मे आए चिता भी पदार्गे अपने- 


हैं। किंतु दस बैवता वा स्परूष वश है ? चेतना सदर ही किस वस्तु की द्ोशों है, स्तोर बह हम एप 
पुद्ाष की सभा के विघय हें झुछ नहा ठतातों को इसमे बाहर और इसमें स्ख्यव है 3 
बन के. * # ४ न हञ -, 


5 
है? डे पु 


मर चाह स्वष एसी सत्ताए प्रतीत हो ज्ये हमारे मायनाओं मे सम्रिउ हों (साइस्टिफिक चौट, पृष्ठ 
9) ॥ 
2 स्यापविद्र, पृष्ठ 303, और स्यावदिखंदुटाडा, पृष्ठ 64 
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आपमे वास्तविक अस्तित्व रखते हैं और उनकी सत्ता उस समय आरम्भ नही होती जवकि 
सुम था मै उतके विषय मे अभिन होते है, तो सी यह नही कहा जा सकता कि वास्तविक 
सत्ता सब प्रकार के अगुभव से स्व॒तन्त्र है। ज्ञान और पदार्थ के बीच जो सम्बन्ध है उसे 
न्याय मे स्परूप-सम्बन्ध कहा जाता है। ज्ञात पदार्थ ज्ञान की प्रणाली का निर्धारण करता 
है। बोध से तात्पर्य किसी पदार्थ की चेतना है।” मधुसुदन सरस्वती ने? उदयन का उद्धरण 
देते हुए लिखा है कि “बोघ, जोकि अपने-्आापमे आक्ृतिरहित हैं, अपने प्रभेय पदार्थों के 
ड्वारा विजिष्दता प्राप्त करते हैं। इसका तात्यय यह हुआ कि प्रगेग पदार्थ बोध के केवल 
विशेष विवरण हें ।" प्रत्येक बोध का विशेषत्व या उसका स्वरूप पदार्थ-विशेष के हारा 
ही जाता जाता है, जैसे, 'यह एक दवात है', 'वह एक मेजपोज है । यदि ज्ञात पदार्थ ज्ञान 
को प्रक्रिया से पूर्णतया बाहर है तो सत्य के विषय में अनुरूपता का भाव स्वीकार करना 
पढेगा। किन्तु इराका स्वरूप ज्ञान की प्रक्रिया के अन्तर्गत ही कहा गया है, यद्यपि पदार्थ 
अपने-आपसे पदार्थ के ज्ञान के साथ तादात्म्यरूप नहीं हैं। इस मत के अनुसार, ज्ञान 
पदार्थों को उत्पन्‍्त नहीं करता, ओर न ही यहू उनके अनुकूल होता है, वल्कि उनका वोध 
कराता है| इसलिए ऐसा मत प्रकट करना अनुपयुक्त है कि पदार्थ, ज्ञात की सीमाओ के 
बाहर भवस्थित है, और जो जाता जा सकता है वह या तो उसका कार्य है या द्रष्ठा की 
बेतना मे उसकी तकरा है। हम बाह्य पदार्थ अथवा आस्यन्तर अवस्था को चाहे प्रत्यक्ष 
देखे चाहे उसफी कल्पना करे अथवा उसका स्मरण करे, हम जिसका ज्ञान, वल्पना था 
स्मरण करते है वह रुवय पदार्थ है ओर ज्ञात की प्रक्रिया से स्वतन्त्र है। न्याय का यह्‌ 
रिद्धान्त कि हमे व्सस्तबिकता का तात्कालिक और प्रत्यक्ष बीध होंता है, उसकी अन्य 
धारणा से, थर्थात्‌ इससे कि द्रप्टा तथा दृष्य अथवा प्रमाता और प्रमेय एक-दूसरे से एथक्‌ 
हैं, असगत है। ज्ञाता और जय फे मध्य में किसी भी प्रकार का व्यवधान नहीं है। दोनों 
अभिन्‍न रूप से एक-दुसरे से सम्बद्ध है। एक का स्थान दुमरा तही जे सकता | त्याय 
(विपप्रीविज्ञानवाद' के इस मत की प्रत्यास्यान ठीक ही करता हे कि प्रसेय पदार्थ की 
श्रुष्टि प्रमाता की कह्पता से होती है । प्रमाता के ज्ञान की प्रक्रिया पदार्थ का निर्माण नहीं 
करती | यहा तक कि सर्वव्यापी सम्बन्ध भी प्रमाता को दिए गए बताए गए है, प्रमाता 
उनका निर्माण नही करता । इद्धिय-सामग्री अलग अलग परमाणओ के रूप से प्रकट नही 
होती, बल्कि कतिपय गुणों तथा विश्िप्टताओं से झुषत प्रकट होती है। परबततीं न्याय के 
अनुसार, कैवल व्याप्ति अथवा तादात्म्य के जाधार का बोध ही इन्द्रियातीत (अलौकिक) 
सानणिक किया द्वारा होता है। हमारे अनु भज्ो का एक वहुत बढा भाग, जो हमारे ज्ञान 
के अन्तर्गत है, स्वरूप से इस्द्रियातीत्त है। सैस्थाण्विक वास्तविकता की विवण करते की 
अबित को स्वीकार करता है । हमारे अनुभव की आवश्यकता प्रसाता द्वारा बारोपित नही 
को गई है, वह्कि वह जगत्‌ की आवब्यकता के कारण है। वस्तुसत्ता स्वय दो भागों, 
अर्थात्‌ आत्म तथा जगत, मे विभवत नहीं है। प्रत्येक बिचार के लिए पूर्व -उपस्थित साभग्री 
के रूप मे एक अविभक्त वास्तविकता आवश्यक है जिसमे से पथवकरण की प्रक्रिया हारा 
प्रमाता तथा प्रमेय विकार जाते हैं। यह सत्य है कि हमारे जीवन मे पथनकरण का एक 
बच भाग है, परन्तु तो भी वास्तविकता स्वय मे, जिसपर हसारे घान का आधार होना 
चाहिए अर्थात्‌ प्रधान तात््विकीय तथ्य, चेतना ही है। ज्ञान के स्वरूप और जवस्थाओं की 


4 न्यायभाष्य, 4 2 29। 
2 अहतसिद्धि, । 20। 
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जाध्यात्मिक खोज हमारे सापन चेंतना वी ध्यापतता को प्रकाश्ररूप मे ला देती है। यह 
चेतना हो सब यह्तुनो की आधार भोर सप्टा है, और चेदना को अधपंभोतिदा रूप देवा 
लॉपत्तिजतक होगा । पहं अनकावपवणटित संयुक्त बदार्द नहीं है, बंद्प्ि हमारों जगत 
व्याप्त मामा में छोम व मत हो सकता है। वात्याओं तया पदा्शों के रूप मे हमारा विश्ने- 
दए हमारी व्याद्वारिक कोवश्यकताभो वा मापेक्ष है, बिन्दु यह मभिथित विद्द एक 
वास्तविब पर पर आधारित है जो अपन में अविमतत हे। वस्तुमत्ता का जिवार जब हमारे 
समक्ष आता है तो धह गद्दी स्यकह्ृप सारण करदी है । हमारे लिए बुद्धि के दास भेद करते 
के अतिर्वित वास्तथिकता का वौड्धिद विदर" देना सम्भन्न -द्दी है। तो भी हमारे विचार 
एक ऐसी वास्तविकता का प्रतिषादत करते हैं शिमके (लिए हमारे किए गए चेद बनिवाये 
नही है । जत , चैंहन्प की अंविमक्त वास्तविकता दी एकमाथ निरपश है, जिसे दृष्टि 
में कोमल वरवे मैव्या पिक आस्मओ व भोठिक पदार्षों के अनेकत्व को अगीकार करता 
है 
जवाकि वास्तविकता चैतन्यया भेठना कै, स,व---बोकफि ठाकिको का लक्ष्य है 

सहसे मिन्‍त है। पयाहि तरोदपम्त्र की घारुणा में प्रभावा भौर प्रमेम मिल्‍्त-भिन्‍्ने हैं, और 
उमकी प्रेश्णा तभी सफल हा सकती है चवकि भा,शाझा नया पदार्थों का जगतू एक 
सामजस्ययुकद पूर्ण इवाई के खूब मे सर्वाटत हो ; स्यायशारत्र भरने मगुझूजता के भाव का 
स्याग विए बिता नो सामंजस्य के सिद्धात्त हे अधिक सपुलिद स्वरूप को गहण बार सेता 
है। इसवे मत में ज्ञान के समस्त प्रकार एत सम्पृष्र इकाई के अद्यमान्न हैं, कौर 
अत्यक अपरेनकपन स्थान में उसी प्रूण के अन्दर जिया करता है, एव उसका औश्चित्य उत्त 
पूरे वो भाग के अतिरिक्त नहीं? है। किसी थी भमाण की मान्यता क्षन्म प्रमाणों द्वार 
स्पापित की जाती है। जात के मिल्न-सित्त प्रकार प्रम्पर एक-दूसरे से मस्वद्ध हैं। 

प्रत्वेक क्वात की भष्णयर्ती ायपयवाला है। जब नेम्मपीयक उक्त सग्शोप की झमुशूति के 
किहद्ध हमें चतायनी दता है जो स्वप्तदष्टा तथा विक्षिप्त ब्यक्वियों को होती है, भौर एक 
सामान्य स्वप्व मस्तिष्क बीते व्यक्त की अनुभूति को ध्यान ये रछने को दात्त कहता हैं; 

लो बह अपने +ल कूलता के मिद्धएड य। ए्याए देता है । सप्णारत्त ध्यजिद बह सही है जिरे 

बरद्मच के समर्थन प्राप्त हो । इन अर्थी में दूछ अ्ात-क्ञाव भी सयभानए दो सकना है, 
किन्तु इसीलिए दह सत्य नही है ( दामाणिक अम केवल विश्युद्ध राहपनिक जनुमबो को 
उन अनुभवों से पृथक करके प्रकट करता है जो पदार्थों से भ्रधिक स॒स्वद्ध हैं। अपने अनु 
भर्यों को जत्या के अनुभवों के साथ तु करके इसे एफ क्रियात्मक निश्चय द्वोता है। जी 
श्ती साधारण प्रयोजनो के लिए पर्याप्त है। जो हमारे समात द्ृसरों ने भी देसा और जो 
हमने भिन्‍न भिरत स्थानों च सिन्न-मिस्त काला में एक समान देखा, उसे हम सरथ अति 
अथाय मान सकते हैं। विशान वो माःण है कि हम अपने साधारण प्र:यक्ष ज्ञानो को जाच- 
पडता न करनी चाहिए । हमे अपनी ऐन्द्रिय दृष्टि से सूप छाकाश में चलता हुआ प्रतीत 


हैं. हक पूछ कहा वी आइन इनके आककरेट आल स्लजकलल पा आय 
हुपके कष्ट निवि्य अवयवो-दुस्द्रिण. * * 
झुपी किया--तों यषाद्यां के अनुषात 
आए उतदीय' के एक दस जिक्षत या पहतण पध्नेशती एॉज्टए है । चढ़ यो का जिश्वय दखिय प्रत्यन 
कै द्वादा #हता है । भेद ब॑ अप्रादक्ष से सापर्क का अनुमान होता १ ओर परिणामस्वरुष होस्याती 
बापरपों किया का प्रल्यत शात आत्मा वा मत के राय उगक सुम्पर उच्ा ज्ञान क॑ क्षाप हाई सिविल 
मप्वत्य के द्वारा हुता है । 


_ज्योयभाषप्य 2 ॥ ९ 
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होता है, किन्तु विज्ञान हमें वचनलाता है कि पृथ्वी सू्ये के चारो ओर घूमती हे। अधिक 
प्रारम्धिक व प्रस्पर-अराम्बद्ध अनुभवो की व्याख्या अधिक सघटित एव व्यवस्थित अनु- 
भत्रों को ध्यान मे रखकर करती चाहिए । आदणे अथवा मानदण्ड दूसरी श्रेणी के अनुभव 
ही है। सत्य प्रमेय पदार्थों पर उतना सिभर नही करता जितना कि इस पर निर्भर 
करता है कि उसमे सब स्थानों व सब कालों भे कहा तक बव्यिचारी रहने की क्षमता 
है। वास्तविकता की सरचना को सत्य के अनुकूल होता आवश्यक है। यह समझा जाता 
है कि देश व काल की मिरत्तरता का एक व्यवस्थित स्वरूप है। नैव्यायिक, यो उपयो- 
गरितावादी परख का आथब लेता है, यह स्दीकार करने के लिए काध्य हे कि वास्तविकता 
सम्बन्धी हमारे विचार हमारे प्रयोजनो की अपेक्षा रखते हैं। किसी भी पदार्थ के ज्ञान से 
तात्पर्य हमारी वर्तमान आवश्यकताओं की पूर्ति के बनुसार ही समझा जाता है। क्रिया- 
त्मक जीवन मे हमे पद्षथों के तत्त्व से कोई प्रयोजन नही रहता, वल्कि उनका अर्थ हमारे 
लिए क्या है इसी से हमे बास्ता रहता है। इस कथन का कि प्रत्येक व्यक्ति के लिए पत्थर 
फठोर है और आग गरम है अर्थ यह है कि ये पदार्थ हमारे लिए भी यही अर्थ रखते है। 
क्ियात्मक रूप से उचित अनुकूलता नैय्यायिक के लिए सत्य है, और अनेको भ्रमात्मक 
ज्ञान जो सब व्यक्तियों तथा जाति के लिए सामान्य हैं, इस कसोटी के अनुसार सत्य है। 
ओर इस करोटो का उपयोग भ्रूतकाल और सविष्य की घटनाओ के सम्बन्ध मे भी नही 
हो सकता । यद्यपि हमारे सत्य सापेक्ष है, फिर भी वे सव एक समान महत्त्व के नही है। 
सर्वोच्च सत्य वह है जो ससार को पूर्ण रूप से समभने की महत्त्वपूर्ण ताकिक आवई्यकत्ता 
की पूर्ति कर सके । आवरण अनुभव, जो वास्तविकता के स्वरूप को यथार्थ रूप में-- 
जिम्ममे परिप्तित प्रमाता और परिस्थिति भी सम्मिलित है--पहचानता है, सत्य का 
निरिचित मानदण्ड है। इस अर्थों भे मही कि कितने ही व्यक्तियों ने इसे पाप्त किया है, 
अपितु इन अर्थों में कि जब एक व्यक्षित तार्किक मत का आश्रय लेता है तो बह इसे सत्य 
के उप मे सकेगा । वास्तविक यथार्थता का आधार बहुगत नहीं हो सकता ।! यह वात 
कि यजुष्यों मे अधिकतर अतेकतावाद में आस्था रखते है, इसके सिवाय और कुछ व्यवतत 
नही क्रती कि यह एक ऐसा विचार है जिसका क्रियात्मक महत्व है। सत्य तथा असत्य 
की परीक्षा बहुमत गणना द्वारा नही हो सकती । यदि मनुष्यों की अधिक सख्या पीलिया 
रोग का शिकार हो जाए तो इससे सत्य मे कोई भब्तर बही भा सकता ! सत्य वह है जो 
अपने को उन व्यक्तियों के आगे व्यक्त करता है जिन्होंने अनुभव की गहरार्ट में जाकर 
अन्वेषण किया है। सैय्यायिक भी आर्थसात अर्थात्‌ ऋषियों की बुद्धि की प्रामाणिकता को 
स्वीकार करता है । बह हमे कहता है कि हम उन व्यवितयों की उपलब्धि से, जिस्होंने 
अधिक योग्यता के साथ यथार्थसत्ता का ज्ञाव आप्त किया है, अपने अनुसवों की परीक्षा 
कर। सत्य सज्जनता और सुल्दरता के समान एक व्यक्ति की अपत्ती उपाजित सिद्धि है, 
और दुसरे अर्थ मे यह भासवीय मस्तिष्क के लिए उस जगत का दिव्य ज्ञाव है जो अभी 


कया इस तथ्य नी सत्यता कि एक अधा मनुष्य अपनी दुष्टि-झक्ति के तिर्दोष विकास से, 
जो सामान्यस्म में होना चाहिए था, वचिव रह गया है, अपने प्रमाण के लिए इस तथ्य पर निभद 
करती है कि भनृष्यों मे अधिकाश व्यक्ति अध्े नही है । झवस्े पहला ऋणी जिसे हठात्‌ टटोलते टटोलत 
प्मात प्राप्य हुई, इस विपय की घोषणा करने का अधिकारी था कि प्रकाश वास्तविकता है। मान- 
मय जगत मे बहुत कम व्यक्ति ऐसे है जिनकी आध्यात्मिक आयें खुली हुईं है। किन्तु ऐसे व्यक्तियो 
जे अत्यधिक भर्या में रहते हुए भी कि जो देख दही सकते, हम उन्हें प्रकाश के अभाव के असाणस्प 
« वदुघुत नही कर सकते !” रवीद्नाय ठाकुर । देखिए राधाकृष्णन रचित 'फिलासफ़ी ब्ाफ दि उप- 
लिपदुस का प्राकक्थत ! 
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नक अज्ञणत है, किन्तु जिसका पूर्ण च्ञान अधिक परिपक्द अनुभव के द्वारा उम्र आप्य कटना 
है। हम सत्य को जिर्मोण करने की अपेक्षा अषिकृदर प्राप्त करते हैं। तो भी तैश्यापिक 
वास्वार मनोकैत्ञापिक के मत की ओर कियस जावा है जी कत्पता करा है कि 
जीवात्माएँ पा धकृति इत दोनों के प्तयोम से ज्ञान उत्पन्न हीता है। हमारे उद्दैदम। के 
प्रत्ि ज्ञान की सापेक्षता ग्टाय दो इस घारणा बा समर्थन पही करती वि प्रमाता बोर 
प्रण्य सर्वभा एक-दूसूरए के पृयक्‌ हैं। इससे हमारी प्रकृति छी मार्गों और एनकी पूति की 
सस्झावना छआगित होती है।वययार्ग ता स्वृशार मतुष्ए के कर्मे की थयरयकताओं के 
भपुजूत हैं; इससे यह प्रकद होता है कि वास्तविकता दो ख्प, थर्यात्‌ बन और उसकी 
पसिल्थिति: परस्पर सम्बद्ध है; दृश्पणाद लनेकत्व झौर वस्तुओं की परस्पर असस्वद्ता 
केयय भाभित ह्वीदी है। वास्तविक पदायों री अमेझता का बह विभार बि पदाये शाह 
कप में एफलदूसरे में सम्बद्ध हैं, जगत की अतिवायें एकड़ के बिचार के आगे टिक वही 
मकता ! 
अमल विचार के पाधनात्मक तथा सागेश स्वस्य में जी रहाये छिया है उसके 
आधार पर नैरपागिक को स्वोकार करना दाहिए द्विस्वय सत्म के आदर्स का स्वकूप 
मापेश्व है। ताकिक मत्य, जो हस प्रकार की वाध्तडिकता है कि विसदा भाव मन मे 
परश्यर्दद जात्माओ ठपा पदायों वे एक धिलमित्रे के रूप मे उदगर हुआ है, ताकिआ 
भावना की वेद करता है, बाप गह उस गत से कढ़ी लगिक सम्तोपजतक है शितमी 
वृष्टि मे यहू विस्व अनेका रइन-्त तथा वास्तविक पदा्शों से मिच॒कर बना है। सरय एक 
घरह वास्तविकता है जो आदर्य है और शिगे एक बुद्धिगम्प पद्धति के रूप मे माना गया 
है। हम्रारि तिप्कप और दबा मात उस पूर्ण इकाई को गमभने का लदय रघत हैं। हन्हपीं 
धर्रोर में बने स्पान का निर्णेय इश्त प्रयत्त गे उतकी सफलता तथा विफाता के दर्जे के 
अयुवार होता है। सब प्रकार का दाकिक सत्य स्रापेक्ष है, इस अर्थ ये लि ध्यवित बस्ति- 
विकता का गैयल अशन्‍्मात है, जो अपने विपयसे शिथिस हो गए एक अन्य अक्ञ की 
साहरारेता है, और जब तब एक स्पमित साकिक दुष्ट का सड़रा लेदा है, वास्तविकता 
ओ पपने-आपमे गहग $र्वा असस्भव है। हयारा विचार भेद बसे और चुनने के लिए 
विपश् होता है, और दम उपग्ोगिताबादी कम्ोद्ी जो प्रयोग करने को ब्राम्ए होह़े हैं। 
उबर से उद्गर जिचार भी अपनी स्वय वी रात्ता को पोठ देने के निए बाध्य हाता है 
जिसे है उसे वास्‍्दविकता प्रे जपन्‍्फ सम्नितित करना चाहिए। समस्त ज्ञात पदाएँ मे 
प्रयवकरंण ही है। यह परस निरपेश्न की आदर्श पुर/चत्रा है 

स्यामेबास्ल प्र जाद-रिपम्क विश्लेपण और दसका 'स्वख्प-यम्यात-विपयक 
गत शान मे सास्तविकला की उपस्थिति के मिद्धान्त का समर्दत करते हैं। निर्विकत्प 
संया सजिकत्प क्ाज का झेद भी यह भवेत कप्ता है कि हयाए हाल हुप्ारे प्रषोशन 
की अपेक्षा करता है। कुछ अवम्थाओं में हमे वास्वर्िक्ता रा शैबस जेदरटित परिचय 
होता । और अन्य जयस्थानं मे इसकी जडिलिता का विशश्तय ग्रहण होश 
है। शियास्मक उपयोतिता थी, क्‍्सौट़ो का स्वीझार करने ले इस मत का तमथंत 


4 देनता बीजिए इईडने, "इस जगत का शोरड अच्य गे एक प्रतोष्षि-भा् है, किस यह 

चांज पद को योर जी अिक वीरदशा्त बना देचो है शरि हमे यह अपुभव झरर कि बह एक परणार 

क्म्किय ! परिका का प्रदर्शन-रा्न हैं ॥ हिन्तु यह एचिय यवतिका देयल एक प्रदअसना है, बरिर सिसे 

बह गत है बह परमाणुअ? को झेवल पतहीन बदि है, वदिदृद्य अपरुपणों का कोई पैव्रिक ताला- 
काना है, या रबतविद्वील बयों कर कोई अवाधित चाचा है” (सोडिक, खण्ड 2, एप 59) । 


न्यायज्ञास्त्र का तकंसम्मत यथार्थवाद ॥2[ 


होता है कि हमारे ज्ञाव को हमारे सीमित दृष्टिकोणो की अपेक्षा रहती हे। वास्तविकता 
की यह धारणा कि यह दो विभिलल क्षेत्रो से मिलकर वनी है, मनोविज्ञान के लिए युक्ति- 
संगत और उपयोगी हो सकती है । परत्तु, जब हस ताकिक दृष्टिकोण पर आते है तो हमे 
उग्र आगे बढना चाहिए। जैसाकि हम पहले दिखा चुके है, न्याय को विदित है कि 
सत्य की सामजस्य की धारणा ही है जो तकंद्यास्त्र मे स्वीकार की जा सकती है। सापेक्ष 
ताबांद के इस समस्त सिद्धान्त का स्वाभाविक निष्कर्ष यह है कि एक मिश्वित व्िदव का, 
जिसमे अवयव परस्पर सम्बद्ध है, यह ताकिक आदर्श भी परम मिरपेक्ष नहीं समझा 
सकता। न्याय ने इस सूल समस्या का मुकाविला करना पसद धही किया, किन्तु इसका 
ज्ञान-सस्वस्घी सिद्धान्त जब सगतिपृर्वक़ व्यवह्वार मे लाया जाता है तो स्पष्टत हमे इस 
स्थिति में पहुचाता है कि प्रभाता तथा प्रभेय के भेद ज्ञान अथवा अनुभव के तथ्य मे ही 
प्दय होते है, जो अकेला ही परम निरपेक्ष है अथवा अल्तिम तथ्य है, जिसके परे हग 
तहीं जा सकते । 


2. भौतिक जगत्‌ 


न्यायजास्त्र वैशेषिक के तत्वविज्ञान से सहमत होकर इस सौतिक जग्तू को नित्य, 
झपरिणामी, कारणविहीन तथा हमारे विचा रो से अलग अपती स्वतत्त्र सत्ता रखने वाले 
परमाणुओ द्वारा घटित मानता है। भौतिक जगत्‌ के विषय मे त्यायशास्त्र की अवधार- 
गाए लगभग वैशेषिक ही के समान है। 


यह जानता भी रोचक होगा कि स्थाय जपने प्रतिद्वन्द्ी सम्प्रदायों द्वारा 
किए गए आक्षेपों का उत्तर किस भ्रकार देता है। काल के विषय में घिज्ेप कठि- 
ताइया है। कुछ वैय्यायिकों का मत है कि काल अनुभव फा ही एक रूप है और 
उसका ग्रहण भी इन्द्रियो द्वारा प्रमेय पदार्थों के गुण के रूप ग्रे होता है । दृष्टान्त 
के रूप मे 'शिझ्वामणि' के रचयिता रामकुण्णाब्वरी का कहना है कि क्योकि हमे 
प्रदार्थों का बोध 'इस काल मे वे उपस्थित है,' इस रूप में होता है, इसलिए समय 
का भी साथ-साथ बोध होता है। पड़े के प्रत्यक्ष ज्ञान मे, अर्थात्‌ कि 'घडा इस 
काल मे है' वर्तमातकाल भी पदार्थविपयक ज्ञान के साथ-साथ ही सम्मिलित 
है| अत्येक पढ़ार्थे के विप्रथ मे वह अम्लुक काल में है या था इस प्रकार का जान 
होता है, यद्यपि काल का स्वतन्त्र चोध कभी नही होता है।* पदार्थों के बिपय मे 
जो कुछ वहा जाएं, काल विषयक सम्बत्ध उस पर निर्भर है। शीघ्र या बिलम्ब' 
से, पहले अथवा पीछे इस प्रकार का भाव घटनाओ एव क्रियाओ से भिन्‍न कुछ 
नही हो सकता । क्योकि काल का बोध पदार्थों के युण के रूप में होता हे, इस- 
लिए उसका वास्तविक अस्तित्व है।? 

माध्यमिक के इस सिद्धान्त का कि भूत तथा भविष्य से स्वतन्त्र वततमान- 
काल की पृथक्‌ कोई सत्ता नहीं है, विवेचन वात्स्थायत ते किया है।? भूतकाल 


4 न्यायमजरी, पृष्ठ, 364 

2 बही पृष्ठ [37]॥ 

3 स्थायभाष्य, > !, 39 और आगे / 43 | और देखिए “भारतोय दशेना, खण्ड 3, 
पृष्ठ 596: 
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की परिभाषा यह है कि वह वर्तमानकाल से पहले आता है, भोर भविष्य बह 
है जी बतेमानकाल के पीछे बाता है) किन्तु चर्तमान का भूत त्तथा भविष्य से 
स्वृतन्त्र कोई अभिप्राय नही है। वात्स्यायन का उत्तर है कि यह सब देश तथा 
काल के सम्मिश्रण के कारण होता है। आतक्षेपकर्त्ता का तर्क है कि जब कोई 
अस्तु गिरती है तो उसे कुछ दूरी पार करने मे कुछ गमय लगा है ओर शेष इरी 
भार करने भे कुछ समय लगेगा। बीच की कोई दूरी ऐसी नही है जिसे वह वस्तु 
बतेमान भे पार करे। पार कर ली भई दूरो हमे भूतकाल का विचार देती है, 
जो दूरी पार करनी है वह हमे भविष्यकाल का विचार देती है, तथा शैष कोई 
और दूरी नही है जो हमारे मामने वर्तमान का विचार रख गके ४ किन्तु 
चात्थ्यायत कहते है कि समय अथवा काल की अभिष्यक्षित दूरी (देश) से नहीं 
अपितु क्रिया से होती हे । जब वस्तु का गिरना बन्द हो जाता है तो हमे भूतकाल 
का भाष मिलता है जद वस्तु के गिरने की क्रिया होने बाली होती है तो 
भविष्यत्काल का भाव मिलेता है, और अन्त में, जब वस्तु की क्रिया दिखाई दे 
रही है तो हमे वतेमानकाल का भाव मिलता है। इस धभ्रकार की परिस्थिति में 
यदि कोई व्यक्ति होती हुई क्रिया को कभी न देखे, दो उसे जरिया की समाप्ति 
तथा आगे होने का विचार भी कैसे हो सकता है ? ** भूत और भविष्य दोनो 
ही काली मे च के अन्दर क्रिया नहीं है, जबकि हमारे इस विघार के समय 
कि 'वस्तु गिर रही है.' वस्तु का सम्बन्ध वस्तुत किया के साथ होता है। इस 
प्रकार चर्तमानकाल जिसका शान कराता है वह वस्तु और क्रिया का वास्तविक 
विद्यमान सम्बन्ध है। इसलिए इसीके (अर्थात्‌ विद्यमान सम्बन्ध और उसके 
द्वारा भकेतित फाल के) आधार पर ही हम काल के कन्य दोनो विन्दुओ-- 
अर्थात्‌ भूत एवं भविष्य--का भाव ग्रहण कर सकते हैं। और, इस कारण, यदि 
भरत्तमानकात न होता सो भूतकाल व भविष्यत्काल की भी भावना सम्भव ने 
होती ।? इसके अतिरिद्तत प्रत्यक्ष केवल उन्ही पदार्थों का होता है जिमकी सत्ता 
बर्तमानकाल भे हो । इसलिए यदि बर्सेमातफाल की सत्ता को स्वीकार त किया 
जाए तो प्रत्यक्ष मी नही हो सकता। इस प्रकार वर्तमानकाल कैवलमात्र 
गणित का ही विषय नहीं है, बल्कि काल का एक खण्ड है जिसकी एक निश्चित 
अवधि है, जिम्तमे सोतिक ठोसपन है । 
भतिक जगत्‌ के उद्भव व स्वरूप के सम्बन्ध में दिए गए भिन्‍न-भिरत 
सिद्धान्तो के विरोध में वात्स्पायत तक करते हैं।४ क्षणिकवाद की अालोचना 
करते हुए उनका कहना है कि हम यह तिदिचत नहीं कह सकते कि एक क्षण के 
बाद एक सत्ता का स्थान दूसरी सत्ता ले लेगी, और एक सत्ता की उत्पत्ति एव 
सके अन्त के बोच कोई जोड़ने दाली कड़ी तो होनी ही चाहिए। क्षणिकता के 
तेथ्य को हम वहा स्वीकार कर सकते है जहां उसका बोघ होता हो, किन्तु जहा 
उग्का बोध नही, जैसे पत्थर आदि मे, वहा कैसे स्वीकार कर सकते हे 
पदार्थों के लगातार बोध से परिणाम यह निकलता है कि उसका अस्तित्व 
 ध्यायप्राष्य, 2], 39 
< न्यायप्राष्य, 2 * 3, 40॥ 
3 व्हाइटहेड . दि व्रिशिपल आफ रिलेटिविटी, पृष्ठ 73 
4 न्यायभाष्य, 4 : 2, 3-33, बौर 4 : 2, 2627! 
$ न्यायमाष्य, 3 2, [; और देखिए 3 . 2 [2--3| 
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निरन्तर रहता है। 'प्रत्येक पदार्थ अभावात्मक है इस प्रकह्पता का प्रत्याध्यात 
इस आधार पर हो जाता है कि यवि भ्रत्येक पदार्थ अभावात्मक है तो कोई 
सकलित यदार्थ कँसे हो सकता है !! और न ही सब पदार्थों को एक-दूसरे का 
सापेक्ष कहा जा सकता है। यदि लस्वा और छोटा दोनो आम्पोर्नश्रत है, तो एक 
के अभाव में दूसरा भी मत रहेगा! और यदि दोनो मे से एक भी अपने-आपकमे' 
सत्‌' नही है तो उनके परस्पर-सम्वन्ध की स्थापना तही हो सकती 5 अनित्यता 
के मिद्धान्त का अवज्मम्ब पदार्थों की उत्पत्ति और विनाथ के वध्यो पर है। 
नैग्यायिक का तक है कि परमाणु, आकाश, देश और काल उतके कुछ गुण ऐमे 
है जो न तो उलनन्‍न होते है थौर न विनष्ट होते हैं ।१ इसका विरोधी मत कि सब 
पदार्थ नित्य हैं, समान रूप से दोपयुक्त है, क्योकि कुछ पदार्थों को हम प्रत्यक्ष 
देखते है कि वे उत्पत्त भी होते है और नष्ट भी होते हैं। मिश्चित्‌ पदार्थ तो 
अवश्य ही बनते य विगडते है।* वात्स्यायन 'सर्वपृथबत्ववाद' पर भी विचार फरते 
हैं ४ नैग्यायिक का मत है कि सम्पूर्ण केबल अपने भागों का राकलत नहीं है । 
उसका अपना अलग अस्तित्व है और वह अपने भागों में रामबाय-सम्बन्ध से 
रहता है। बाल्स्पायन इस बौद्ध मत का प्रत्याख्यान करते है कि सम्पूर्ण सिवाय 
अगने भागो के सकलन के जन्य कुछ नही है और सम्बन्ध केवज मिश्यां है।? 
अभाव (असत्‌) से जगव्‌ की उत्पत्ति नहींहों सकती। अभावपरक 
प्रवाल्पना के समभेक युक्त देते है कि कोई कार्य तब तक उत्पत्त चही होता जब 
तक कि कारण चप्ट नहीं होता। कर र की उतठात्ति के लिए बीज को अवदय 
नप्ट हो जाता होता है। इस विचार के विरोध मे वात्स्यायन का तर्क यह है कि 
कारण, जिसे धप्ट हो गया कहा जाता है, विवाभ के पण्चातू, फिर से अस्तित्व 
में नहीं आ सपाता, और तप्ट हो गई बस्तुओ से कुछ भी उत्पत्त तही हो सबता। 
यदि बीज का माश अंकुर की उत्पत्ति का कारण होता तो जैसे ही बीज के 
टुकढे-दुकडे हुए, उसी क्षण में अकुर को उत्पन्न हो जाना चाहिए था| बस्तुत 
अकुर केवल तभी प्रकट होता है जबकि वीज के विभाग के बाद उसके कणों गे 
एक नवीध सम्झिश्रण बन जाता है। इस प्रकार अंकुर की उत्पत्ति अभाव से न 
होकर बीज के कणो की थुलतव्यंवस्था से होती है ।१ इस मत कि जग्त्‌ अकस्मात्‌ 


4 स्थायभाष्य, 4 , , 37-40, और देखिए 4 _ 2, 256--श, 3---334 

< यदि वस्तुओ का कोई विशिष्ट लक्षण (अथवा ज्यवितत्य) जैसी कूछ धस्तु नही है, तो हमे 
एक-ले टो जणुओं अचवा एक ही जाकार के दो पदार्थों बे विषय से लम्बाई ओर छुटाई के सापेक्ष भाव 
क्यो नही होते ? यपेक्षा से तात्पयं यह हे कि जब हस दो बस्तुओ के भत्यक्ष नान प्राप्त करते हे तो 
ममे से है] का दूसरी पर नाधिपत्य लक्ष्य करता हमारे लिए सम्भव हो जाता हूं । (न्याथभाष्य, 
4 4, 40) ॥ 

3 न्यायप्ाष्य, 4 : |, 25:28 | 

4 न्यायशाष्य, 4; ), 29:33॥ 

5 च्यायभाष्य, 4* ] 34-3%7] 

6 देखिए मोद्ध अशोफक्त्र 'अवशवनिराकरण । इसका रचयिता नयी शताब्दी के अन्त फे 
लगभग हुआ था ! 

7 वह्स्यायनक्षृत् 'सल्यैकान्तवाद' की ब्याख्या स्पष्ट नहीं है। यह सभवत पिथागोरस की 
सख्याधिषयक प्रकत्पता जैसे किसी सिद्धान्त का उल्देस करतो है । 

8 न्यायम्राप्य, 4 , ?, 7+5 
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उत्पन हो जा गे है, विवेखना को गई है, और उसे 3:/20 ग्रया है। समन 
जपुएद का बेकार बताए विनय खथदा भुठा सिद्ध किए बिता; काये-आट्णभावः 
के निकम का निर्धेश नही झिया जा सकता 


22, जीपात्मा और उसको निमति 


स्पाय के अवसार, विस्द मे छठ तत्त्व ऐसे हैं जा भौतिक वही हैं। ये हैं हमार बच, एच्छा, 
हंप, यकन्‍्य भौर सृख-हु स है सवेदनाएं।2 चैतन्य को थे सब अवस्थाए गस्थितनिशीय 
हैं, और इस पतार इस्ह द्वध्या के साथ मे मिज्नारा चाहिए। इसे मात्माध्यी द्रब्म के गुण 
माना रण हैं! 

बात्मा एक यथायसना है और इसके गुण हैं इन्छा, देप, सकता, शत ठुस तथा! 
शाब। सांधारणव मैंस्यम्रिक आत्मा वे अध्विस्व को अनुमान पमाण के द्वारी मि्परुता 
है, यध्पि उसके समर्थन से शास्त्रांय प्राण मे! दंता हैं।* उद्दीतफर का मत है कि 
झात्मा की दयाधमत्ता का औन अत्यक्ष द्वारा भी प्राप्य किश णा भक्तों है। उसके 
अशुमार मं रपसाव के अमेय पढार्थ आत्मा है।। भिम्म-मिस्त बोबे) शी प्रत्यमिशा 
वश के रूप म हाना यह सिद्ध करना है कि बात्मा की बता मित्र विद्वान रहता 
है।* भव वाई पृछुप किस्ती मदाय-विद्वात की जानता अथवा सममाा चाहता है णो कह 
बहूे कह सोचता हैं कि यह क्या द्वा सल्ता है चौर उस्ते इस र्पम यावहा है फ़ियह 
अमुफ प्रार का डे । यह जातने की किया उमरी एक पर्ता की है जिस? जातने की इच्छा 
मी थी, और पीझे का विधार नी उसी कर्ता का है । इस प्रकार यह शान उसी एंक कर्ता 
की उपस्थित वा सकेत करता है और यही भात्मा है ।0 हम उत पढायथों का स्मप्ण करने 
है विनका बाघ ?म पहले टुगा हे। 7? जब काई कसी पद्मावे को *सता है, उसते जाशएट 
हांता है सभा उप्त आरप्त करेते की चेसठा करता है, तो इन सक मिले शिल्न वकिशनों छा 
आंध्यट दही एक सामान्य सत्ता है जिंधे हम सरसों के नाप से जातते हूँ यदि हमारा 
मानमिक जीवन प्रत्तेक शाप मे एक ५ ४ त्मव रुप धारण किए रहता है, जो एक 
प्रभात्ता क मूत इतिहास मे एक क्षण का करता है यो इसरूा कादण यह है 
यह दगी एक शाग्फ्य बात्मा में सम्कद रखठा है, शिसी अन्य भे नहीं। उद्योतकर का 
कहता है कि रे ब्यवित के (लए जो सीदा मा को नहीं मानता, प्रत्येक बोध अएने-असप्मे 
लि हाना चाहिए और उत्तता अपना ऋलय एक भरम्रेष होना चाहिए, तथा कोई मी 


3 खाइर प्ए, 4 4; 22 282 

2. पति मुख, दू ख, राग कौए द्वोप को सवेदन क५ मेदस्पाएं सात जाए तो ब्रैतय की तीन 
कशदाप हैं->नांव #कल्या तया इच्दा 

डे वा ३. , 404 

4 ब्यायवादिड, 3 4, । । वेडेविक के मत मे ब्यत्मा ऑोगविद्वा के जा अगेध 
(कीविक शक, 9. ), 28 -यागकती, दृष्ठ /96| ; हे हैः 

5 सयाव्रश्राष्य, और सायवाद्ि, ! ], 70। 

6 वावभ्ाष्य, _, 0 4 

7 यायजाम्ण, 3 व, 4, बौर 3 , , वा / 

हे एरफट ब्रज आवेज्याजबूक तमातापततन्‌ (वावशज, 3 2,337 
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जाव अथवा स्मृति सम्भव न हो सकेगी (४ सवेदनात्मक तथा स्नेह्ात्मक तत्त्वों की केबल 
समिश्रणमात्र होने से चेतना की कोई भी अवस्था मेरी है या अच्य की, ऐसी पृथक्‌ करके 
नहीं जानी जा सकती। दूसरे का अनुभव मेरा अनुभव नहीं है, क्योकि मेरी आत्मा 
उसकी आत्मा से मिलन है। हमारी सब मानसिक अवस्थाए जैसे स्मृति, अभिज्ञान, 
जीवात्मा की सापेक्ष निरन्‍्तरता की अभिन्नता, आत्मा का सकल्‍प या आग्रह, अन्य 
भात्माओों के साथ सहानुभूति अथवा सम्बन्ध की चेतना, ये सब यह सूचित करती है कि 
आया का यथार्थ अस्तित्व हे । 
भौतिकवादी के इस मत का कि चेतना देह का ग्रुण है, सरलता के साथ प्रत्याख्यात 
हो जाता है। यदि यह देह का गुण होती तो इसका स्थान देह के भिन्‍त-भिन्‍्म भागों में 
और उसके भौतिक अभो में भी होता ।£ थदि देह के मौतिक अभो मे भी चेतना है तो 
हमें मानना होगा कि व्यक्तित की चेतता विविध प्रकार की चेतताओं का सम्सिश्रण है 
जो देह के भिलन भिन्‍न अणो से उत्पन्‍्त हुई है | यदि देह मे चेतना मानी जाए तो प्रकृति- 
मान्न भे भी चेतना माननी पड़ेगी, क्योकि प्रकृति के तत्त्व ही देह का निर्माण करते है । 
यदि देह से भिन्‍न आत्मा का अस्तित्व नही है तो नैतिकता का कुछ भी महत्त्व नही रहू 
जाता ।* क्योंकि देह क्षण-क्षण गे बदलती रहती है, इसलिए कोई भी पाप आगाभी जीवन 
प्रें हमारा पीछा कैमे करेगा। यदि चेतना देह का अनिवाये गुण है तो वह अपने इस अनि- 
बार्थ गुण को कभी भी छोड न सकती, हमारे लिए ऐसी देहो को देखता जो चेतत्ता-शून्य 
हो, भमभव हो जाता--जैसे कि मृत देह चेतमा-शून्य देखी जाती है। ममाधि अवस्था 
में चेतना नहीं पाई जाती । देह का यह स्वाभाविक गुण वहीं है, क्योविः जब तक देह 
रहती है तब तक यह वरावर उसके साथ नही रहती, जैसेकि रग आदि अन्य गुण देह के 
राथ बराबर रहते है यदि चेतना देह का भाकस्मिक गुण होती तो इसका कारण देह 
के अतिरिक्त अन्य कुछ होता | इसके अतिरिक्त, चेतना उस पदार्थ का गुण नहीं हो 
सकती जिसकी कि चेतना होती है, बल्कि उसी का गुण हो सकती है जो स्वयचेत्तन है। 
चेतना को देह का गुण भानें तो इसका ज्ञान दूसरो को भी होना चाहिए ।४ देह चेतवा की 
सहायक भी नहीं है, जैसाकि अनुभव सर्वविदित है। अधिक से अधिक यह स्वीकार किया 
जा सकता है कि यह (देह) चेतना की अशिव्यक्ति में साधन व सहययक-मात्र है। देह 
की परिभाषा यह की गई है कि देह क्रिय्राओ, इन्द्रियो तथा पदार्थों का भाध्यम है ।९ 
आत्मा देह के द्वारा ही पदार्थों को प्राप्त करने अथवा उनसे छुटकारा पाने का प्रयत्त 
करती है, क्योंकि देह ही इच्धियो, मन तथा भावनाओ का स्थान है। हम देह की चेतना 


| न्यायवातिक, | ], [0 वाचस्पत्ति का कहना हैं कि “ब्रढ्ि आत्मा की ब्रनुपस्थिति गे 
'वोधी को स्मृति तथा उनका विलयन इस प्रफत्पवा के जन्‍्दर्गंत सम्भव हो स्फता कि प्रत्येक बोध वाधा 
की 'श्ला में एए जययय वन पाता, गो प्रत्येक घोध उस्प श्खजा के प्रत्येक पन्‍्य बोध फा स्मरण 
करा सकता तथा उसके साथ विलय हो सकता । बाधस्पति का उबस कथय वात्म्यायव घन 
का भावानुवाद है कि “एक वोध की भ्रत्यभिज्ञा दूसरे वोध के हारा उसी प्रकार सभव हो एक 
जादीर हारा किए गए अनुमवो फी प्रत्यभिन्ना दूसरे शरीर को हो |” (न्याय्ाम्य, 7 7, 30) 

2 देखिए साध्ययृत्र, 3 : 20-2/, और इनपर विज्ञानभिश्षु तथ अविददुव की टीका | 

3 न्यायभाण्य, 3 2, 4! 

4 च्यायनाष्य, 3 * 2, 4ा। 

- वेसिए, भारतीय दर्शन, प्रथम खण्ड, पृष्ठ 26-62 / और देखिए व्याथभाष्य, 3 2, 
3-55] 

6 न्यायसूत्र, 4 , 38॥ 
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एवं भात्मा के साय जो उसे घारण करती है, एकात्मा स्वीकार सही कर उकते। जौर च' 
ही हम जीवनी शत की प्रक्रियाओं के साथ चेतना का तादात्यय स्वीदार कर सकते है। 
आत्मा का देह के माय जो विश्ेए सम्बत्ध है उसी का नाम जीवनी भर्दित है 
आम्मा इन्द्रिया नही है, बल्कि इर्द्रियो का नियत्रण करने बाली है, तपा इच्चियों 

हारा प्राप्त श्ञान का सब्लेषण करते वाली है|? यह जीवात्गा ही है जो भिन्‍्सन्‍मिन्ल 
प्रकार के अनुभवों में एक स्थाएत करती है। आय भअब्दों को नही सुन सकती, व छान 
ही बस्तुत्ी को देख सकते है, और यह चैतता कि मैं जिम पदार्थ को जब देख रहा हु उसके 
विधय मे मैंते सुना भी था, सम्भव नही हो सकती थी यदि आत्मा इच्द्रियों से भिन्‍्द्र तथा 
उससे परे न होती । इंखिया साधवमातर हैं और इसलिए उतका उपयोग करने के लिए 
किसी कर्ता की आवश्यकता है| इस्द्रिया केवल मोतिक प्रकृति से उत्पात हैं, अतः चेतना 
उमका गुण नही हो सकती । देखा हुआ पदार्थ ओर आखें मदि दोनो नप्द भी हो जाएं 
मो भी यह ज्ञान कि मैंने देखा था, रहता ही है, और इसलिए यह ज्ञान इम्द्रियों या वाह्य 
पद्यर्थीं झा गुण नही हो सकता ।* आत्मा और मय को भी एक नही सोना जा सकता, 
पधोकि सन एक साधस-पात है जिसके दारा आत्मा मनन अथवा दिचार फरती है॥ 
अमोकि मेन परमाणुजों है बना है मत बह भी देह की भाति ही, आत्मा मही हो सकता। 
यदि बुद्धि को मद का 2 गाजें तो अतेको वस्तुओं के एक धाघ शाव को, जेंसाकि योगियों 
की होता है व्याख्या नहीं हो सकेगी । आत्मा का ऐवम देह, इख्रियों या मन के साथ नहीं 
हो भकता, वषोकि देहे के नष्ट होने, इव्ियों के अलग हो जाने और मन के निदभेष्ट गे 
जाने पर भी अप्मा बनी रहती है ।* उक्त सब रमेय पक्ष के पदार्थ हैं और भ्रभावा 
बन मकते, जबकि नात्मा ही प्रमात; है।£ 

यह स्थायी आया वृद्धि, उपलब्धि सवा ज्ञात नहीं है।? दृढ्धि जरथाप्री है, जबकि 
आत्मा का अकाय स्यायी होना चाहिए |! हम अपनी चेतना की बहती हुई जल को 
धारा से उपभा दे सकते है, जहा मन की एक अवस्था के निलोन हीते ही दूसरी प्रकट ही 
आती है। पदार्थ का शो भी स्वरूप हो, शब्द को भावि हुत गति से खिसकते बाला अथवा 
पड़ें की तरह अपेक्षाकृत स्थयी दोध अपने-भाप से क्षपिक (अस्थायी) है।* पदा् का 
सापेक्ष स्थापित्व नोध की सापेक्ष विशिष्दता का कारण होता है, किन्तु इसके कारण 
बाछ स्वय स्थायी तही हो जाता 2० प्रत््यभिज्ञा (पहचान) को योग्यता बुद्धि का गुण 
नही हो सकती १ दुद्धि, नैय्यायिक के अनुसार, म तो द्रव्य है और ने हो प्रमात्ा है, 
बल्कि जीवम्सा का एक गृण है जिश्का दोध हो सकता है । जीवास्पा उन सबकी द्रष्टा है 
जिनसे दू प-्सुल्र उत्पन्न होते हैं। वह सुख व दु ख् की भोक्ता, अर्थात्‌ अनुभव करने वाली 


(. ध्यावमन्दतों, ए्छ 263 ६ 
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है, और सब पदार्थों का ज्ञान प्राप्त करनेवाली है। 
बह ढ्रव्य जो इत गुणो का तिधान है, अवयव-घदित नहीं हो सकता, क्योकि 
न्यायशास्त्र की यह धारणा है कि मिश्नित पदार्थ नाशवान्‌ हैं जबकि सरल (तिरबयव) 
पदार्थ नित्य है। जिम्नकी उत्पत्ति है वह अवश्य अवयवों से मिल्रकर बना है, और जब 
अवयवब अलग-अलग हो जाते हैं तो पदार्थ का विताश हो जाता है। जीवात्मा निरयव है 
और नित्य है। इसका न आदि है, न अन्त है । यदि जीवात्मा ने कभी वनना आरम्भ 
किया होता तो उसका कभी अन्त भी होता। जीवात्सा का आकार भी परिमित नही हो 
सकता, क्योकि जो परिमित है उसके अवयव है ओर वह नाजवान है। आत्मा को या तो 
परमाणु-निर्मित होना चाहिए, जथवा अपरिमित होना चाहिए। वह मिश्चित पदार्थों के 
समान मध्यम परिमाण वाली नहीं हो सकती ! वह परसाणु-घटित नहीं हो सकती। 
क्योकि उस अवस्था मे हमे उसके बुद्धि ब इच्छा आदि ग्रुणो का ज्ञान न होता । उसके 
प्रमाणु-घढित होने की अवस्था मे बोध सारी देह मे व्याप्त नहीं हो सकता भा |: यदि 
बह मध्यम परिमाण की होती तो या तो देह से बडी, या छोटी होती । दोनो ही अवस्थाओं 
में वह देह को व्याप्त न कर सकती, जवकि वह करती है और उसे करना चाहिए। यदि 
बह देह के ही परिमाण की होती तो देह के लिए बहुत छोटी सिद्ध होती, क्योकि देह तो 
जन्म के बाद से वराबर बढती रहती है। इसके अतिरिक्त, जल्म-जन्म में वह अपना परि- 
भाण बदलती रहती, यह कठिनाई उपस्थित होती जिसे दूर किया ही तहीं' जा सकता। 
इसलिए वह सर्वेव्यापक है, यद्यपि वह एक समय मे अनेक पदार्थों का ज्ञान उपलब्ध नहीं 
ऋर सकती, बयोकि उसका साधन मन अणुरूप है। देह द्वारा किए यए रामस्त कर्मो के 
सल्कारो को मत ही ससालकर रखता है, और हरएक आत्मा के पास सामान्यत एक हरी 

मन है, जिसे मित्य कहा गया है।* 
प्रत्येक व्यक्ति मे आत्मा अपनी विज्लेपता रखती है।* जीवात्माओं की सख्या 
अपरिमित है। यदि अत्येक व्यक्ति की जीवात्मा पृथक्‌-पृथक्‌ न होती तो सबयो अर भव 
एक समान हो जाया करते | यदि सब देहो के अन्दर एक ही जात्मा विद्यमान रहती तो 
जब एक फो सुख या दु ख अनुभव होता तो सबकी उसी प्रकार के सुख और दुख का 
अनुभव होता, कि'्ठु ऐसा होता नही है। 

चेतना आत्मा का अनिवार्य ग्रुण नही है | वोध की श्द्भुलाओ का भी एक अन्त 
है। “अन्तिम बोध के सिपय मे स्थिति यह है कि कारण [ पुष्य या पाप) के मे रहते पर 
वह भी समाप्त हो जाता हे अथवा काल की विशेषताओं से (जो अच्छे व बुरे कर्मों का 
अन्त कर सकता है), अथवा स्वय अन्तिम बोच द्वारा उत्पत्त सस्कारों से भी अच्तिम 
बोध का अन्न द्वो जाता है ।/* परिणाम यह निकला कि आत्मा, जो चेतना का आबार 
है, सदा ही चेतत रहे, आवश्यक नही है। वस्तुत यह एक जब तत्त्व है थो चेतना फी 
अवस्वाओ से गुणवान होता है |? चेतनता आत्मा से पथक्‌ मही रह सकती। जैसेकि 


 त़कंसगहूदीपिका, [7॥ 

2 स्यायभाष्य, ] 3, 6, 3 2, 56। 
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अग्नि की ज्वाला अस्ति से पृथक नहीं रह सकती ॥ किन्तु बात्मा के लिए यह आावदाक 
नहीं दि बह चेतन रहे। शागरित बबस्था मे लात्मा का मत के साथ सयोध होने से 
इतलम्न एक गुण चेतनता है। पह आत्मा का एक अस्तविरामी गुण है ए दिन 
आएमा एक ऐसा नित्य तत्त्व है कि समय नमय पर इसका ४०६ एक देह मे 
सम्बस्ध होता रहता है जो इसके अनुकूत होती है ) देह मनुष्य को अपने कर्मों के अनुन्तार 
मितती है, और सुए-दु छझ वा आाघार देह ही है।* देह की रचना नियत्तिए की मदुप्ट 
झवित से होती है और पुर्वकर्मी के फतो का परिणाम है। प्रत्मेक मपुष्य को ऐसी देह 
मिलती है जो कि उत अनुभवों का, जी उसे भोगने हैं, माध्यम बन सके | प्राणी दग लन्‍्म 
कंबल भौतिक प्रक्रिया नही है । उद्योग्कर का कहना है कि माता-पिता का कर्मे जिन्हें 
बच्चे को उत्पत्ति से होतिवाने अनुभवी को शोगना है, और उस व्यक्ति का कपत्य कर्म 
जिसे इस जगतू के सनुभवों फो भागता है--ये दोनो परस्पर मिलकर सात़ा के पर्म मे 
देह को उ्पत्ति के कारण वनते हैं ।* देह के याच बात्मा का सम्बन्ध उसका शर्म 
कहँलाता है एव उससे लय हो जाने वा नाम मृत्यु है।* पृष्टि के प्रारम्भ मे परयाणुर्भो 
भे शुक क्रिया चालू हो गई, जिससे के सयुक्त होकर भौतिक पदार्थी की सृप्धि करते है। 
इसी प्रकार की एक क्रिया बात्मानी के गयो में भो होतो है जो आत्मामों के अपने 
पिछले कर्मा के अनुसार कई अन्य गुणो को उत्पन्त करती है। प्रत्येक बात्मा के मूर्त 
इतिहास में अरेक जन्प अषन्तनिहिन होते हैं! प्रत्येक क्षण मे दसकी ऐलिहामिक परम्पसा 
अपनी हें भूतकाल में रखती है और भविष्य की रूपरेसा लिए रहती है। प्रत्येक जन्म, 
ऐतिहासिक रूप से व्यवत्यित इस प्रमार की शद्धला की केवल एक कटी है) 
पूर्व-अस्तित्व की अ्रकल्पना व्ये सिद्ध करने बा कोई विदेय प्रयाव इसलिए नहीं 
किया गया बयोकि इसे माधारणत स्वीकार बार जिया गया है। झिस्ु एकदम प्रारम्भिक 
अवस्थाओं में मुख ओर दुस के चिह्दो को प्रकट करने लगते हैं, ओर हम बच्चे वी 
मुस्कात अथवा टोने को कमल के खिलने तथा पुराने के समान फेवल सास्विक गति 
बंतलाकर टाल नही सकते !? मनुष्य-प्राणी एक फूल से कहो भधिक महत्त्वपूर्ण अस्तित्व 


एव पह नित्य, भवितर, परिवर्स॑परहित, आझार मे बयु से बश गही, किस्‍्तु पगाव शरीर में 
व्यापक होश की क्षपता रखता है । 

34 १ व0 पर यायम्राप्ण और स्शयकातिव, प्रशस्तपादरृत पदार्थ धमसप्रह, पूछ 99॥ 

2 व्यायभाष्य, 3 ३, 27 देह मुख्यठगा पृष्वी से कवी है, यद्यपि अन्य तत्व भी इसके साथ 
संदागक 4 रूप में रहवें हैं (3 4, 27-29) । शलतदीय देह का तिर्माण धुर्यरूप से पृथ्वी से दुआ है, 
विन्‍्तु «य, बन्णलोक में निभित जनीय देहों को भी स्वोकर करता है ॥ इसी प्रकार बह मूदतोंक में 
2०४ बदुलाक मे वाय-य देही का भी स्दोरार करता है। रिल्तु आवाश्ीय जबवा) ईवर को 

६ “हैं! हैं। 


ह च्यायक्राष्य 3 2, 60-72 8 


4 पवइतफ्नालुपच्धात्र (न्यायभाष्य, 3 2, 60) ३ 
5 न्याग्रवाहिक, 3 2, 63 4 


$ 4 ३, ३0 प्रश्व॒ पुछा जाता है कि ऋत्तार ₹प्री चक्र का क्षेक, अर्थात्‌ जज व मृत्यु का 
सम्दन्श मत के साथ है था जात्म+ के साथ । उद्योतरर उस्र टेठे है. “यदि सपार ते सुप्हाश अधि- 
न 6 भें रे 7 और भव का है है) की इसका सम्बन्ध मन में है, 
गत करता है (मस्रति) बहु बन है। दृवरे ओर यदि मसारसे अशिष्रय ठुम्हादा 
(घुप सौर दु दे के) जपुघद ते है हे हर नर 


हो असर) साथब ब्यत्मा से है, बयाकि यह आत्मा ही है जो सु 
और दु य का अनुघद करता है +" (उ्यायवातिर, $. 3, 39 $) 
73, 3, 927 
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रखता है । नवजात झित्रू की दूध पीने की इच्छा का ममाधान चूम्बक के प्रति लोहे के 
टुकड़े के स्वाभाविक आकर्षण से उसकी उपमा देकर नहीं किया जा सकता, बयोकि शिशु 
केवल धातु का टुकडा तही है ४ यह आपत्ति कि इच्छाओं समेत बच्चे उत्पत्त हो सकते 
है, जैसेकि गुण समेत द्रव्य पैदा होते है, मान्य नही है, क्योंकि उच्छाए केवल गुण वही है 
अपितु उनका प्रादुर्भाव भूतपूर्व अनुभव से होता है !? हम इस जगत में लितान्त सुलावे 
मे नहीं आते और न ही अुनमना को लेकर भाते है, 'वल्कि कृछ स्मृतियों तथा स्वा- 
भाषों को लेकर आते है जो हमने अपने पूवजन्स मे अजित किए है।” पृव॑जन्मो तथा 
भावी जीवन गवधी तके को नैतिक भावनाओ से समर्थन प्राप्त होता है । यदि हम अपनी 
आत्मा के लिए भूतकान तथा भविष्य के अस्तित्व कोन साने तो उस अवस्था में 
कूत्ाह्वीत' तथा 'अक्ृताभ्यागम'- अर्थात्‌ जो कुछ किया उसका लोप तथा जो नही किया 
उत्तका फलभोग - इन दोनों से हमारा नेतिक भाव नप्ट हो जाएगा। भविष्य जन्म को 
अबच्य होना ही चाहिए, जिसमे हम अपने कम्मों का फल भोग सके, और वर्तमान मे 
व्यक्तियों के भाग्य मे झो इतना भेद दिखाई देता है उसका समाधान करने के लिए 
भूतकाल के जन्म को भी मानना आव्यक हैं। जब हमारे दण्ड अथवा पुरस्कार दिलाने' 
वाले गरुणावगुणो का कोष नि जैष हो जाता है तो जीवात्मा ससार एव पुनर्जन्म से मुफ्त 
हो जाती है और मोक्ष प्राप्त कर लेती है। वात्व्यायन के अनुसार, हमारे सब कर्मो का 
फल मोक्ष से पूर्व के अन्तिम जन्म मे प्राप्त होता हे | 
दुख से छुटकारा पाने का नाम मोक्ष हे।" यह अमरता की अवस्था भयसे 
'मिर्मुक्त, अविनश्वर, परमानस्द की प्राप्ति के भाव से युनत्, ब्रह्म कही जाती है ।* मोल 
परम आनन्द का नाम है, जो पूर्ण जान्ति से युक्त एवं अपविधता (कलुषता। से रहित 
है। यह आत्मा का बिनाण नहीं है, वल्कि केवल बन्धत का विनाश है। निषेधात्मक 
परिभाषा भे कह सकते है कि यह दु ख़ का अच्त है, और निश्चित सुख्न को प्राप्ति नहीं 
है। क्योकि सुख के साथ एु ख सदा ही मिश्रित रहता है ओर इसको उत्पत्ति का भी कारण 
दूं सर की उत्पत्ति के समान जन्म है । उद्योतकर बलपूर्वक कहता है कि यदि मुक्त आत्मा 
को स्थायी सुख की प्राप्ति करनी हो तो इसे स्थायी ददीर भी चाहिए, बयोकि शरीर की 
आत्प्रिक क्रिया के बिता अनुभव हो वही सकता ।९ 


जव धाभिक ग्रस्थ सुख को आत्मा का अनिवायें मारतत््व कहते है, तो 
उनका तात्पय॑ उससे दु ख का सर्वधा अभाव होता है। नेय्यायिक सिद्ध हद 





4 3 ], 22-24 ६ 

3 3 ६, 25-26। 

3 गहू भी कहा जा ख्कता है कि इच्छाए तथा ग्रवृत्तिया केत्रल आत्मा के बस्तित्व को सिद्ध 
करदी है, इसके पूर्व॑जत्स को सिद्ध नहीं करतो । अन्तत्तोगत्दा, तये प्रारस्श की न्याय की अकल्पना के 
अनुसार, हसे अपगी आत्माणों के ध्र्‌तकाल थो मानना आवश्यक नही है। 

4 न्यायभाष्य, 3 2, 674 

5 न्यायभाष्य, 4 , 64॥ 

6 ] 4,9। 

7 तदशयाए, अजरमभत्युपद्, ब्रह्मक्षेमप्राप्ति (न्यायमाष्य, 3 * , 22) । 

& न्यप्वातिक, 3 , 22 और देखिए न्‍्यायवाप्य 4 , 58 | सुख आत्मा का युण है, 
'किस्तु अवययरूप नहीं है, ऐसा वाचस्पति का कहना है। देखिए न्यायवातिकद्दात्पवटीका, । 4, 22 


830 भास्तीम दर्भन 


कि मक्दि की अचेक वियार कम पे का दु ख से छुटकारा चाहता है । न्याय थे 
मद से, अछने एवं व्थिलमकता और चेतवता को दुरा अभाव तथादारीर व 
मन ले ज्रात्मा को सर्ववों पुबकय ही मोक्ष है। दुख विशुद्ध हियतति वी हुलवा, 
जलित मुक्त आत्माए आप्त करतो हैं अगाद स्वप्नविद्दीन लिदा के साथ की जाती 
है (2 जगत वास्तत्व की बह अन्य "री टन पिता वाश्यताक मे शटक के वरना 
और की ग्रताई गई है। वकांकि 

शु्गा को घारण करनी है, यद्यपि थे $ पा 
ग्रमय विद्यतान नहीं होते । चास्म्पायन इस सिद्धालों की बॉलॉयन! कि 
आत्मा के सुल की अभित्यतित वा याम हो मोक्ष है; इगा आधार पर करत हैं 
दि लता इंसके लिए कोई प्रमाण है और न ही ओ चिंत्य ही है । यद्दि सूत्र की 
अभिदयस्ति का कोई कारण है ता यह या तो नित्य हा समता है या मवित्प ही 
सब्ता है। पद तित्य है, ता मुक्त शचा बढ़ भात्मा थे काई जन्तर प होश 
चाहिए। यदि शारण जवित्य है, तो बहु कना हो खवता है? आत्मा का मत 
के भाप धम्हर० यह नहीं हो सर ता, क्रो कंनल इसते कुछ बनता! जही ! धन्य 
सहायक, पृष्य आदि, स्वीका। बरने पढें।। निन्‍्तु अनितय पुण्य से उत्पस्त 8 । 
नित्य चही हो सफ्तौ ) जब पुष्ण झ्ीण हुए जाता हैं तो उस उत्पत्न सूव का 
समाप्त हो झेसा चाहिए । यह अवस्या बोफा से भी बिलकुन मुस्त है। 
क्यौडि, स्थाय के अतूतार, बोष भी क्षणमगुर और मर्म के उत्पादक हैं, हसी* 
दिए बघत € भी एस्पाइक है। सास्म के इस सते कौ कि मोश बिशुद्ध पैततता 
शी अवस्था है, समीक्षा मे बढ़ ग्रगा है दि इत चेततता की उत्पत्ति का शो तो 
बाड़ म्परण अव्यय होता प्राहिए, छौर लिगका छाहों कारण है वह भपरण 
अधित्ध है। इसके औररीरिब्रत, साक्म का बहु सत कि मुक्ततारिस्था मे पुरुष 
प्रद्नति से प्रथक रहता है जिसते प्रकृति अपना काय बन्द कर देही है और पुरुष 
अपने कवह्प मं जरहिवल हो पाता है, प्रकृति के जड़ तत्त्व हो अत्यध्रिक हुढ्धि- 
दुर्ष बपाता है ।। 


अमीक्षक अत करता है कि नैय्या गिकों का शोक एक निरयंक पब्द है, क्योकि 
भौतिषवाद ओर न्याय क्र दर्शन झ कुछ अधिक भ्रेद नहीं प्रतीत हाठा। स्थाप के 
मत मे व्यक्ति न लो थाह्मा है और न देह दवा है, दल्कि दन दोता के संभाग का परिणाम 
है। अत्र आत्मा दा देह से पृथक्त्व हातर है ठा एसा' कुछ घटित नहीं होहा का सवैदना 
का उत्तेजित कर, फसाकि स्यूक्रिम न॑ कहा है, “व तो पूथिंदी सपुद् मे पा जाएगी 
और न रपट स्वेग मेसया जताया।” विनप्ट देलना को शा यृद्यु की झास्ति के 
प्रमात हां है। स्वज-रहिल दि भराकझूत्य लडता की स्थिकि है। और हच्च पह भा कहूँ 
सकते हैं कि एक पापाण भी ऐामीर विद्रा मे परम आजख्द प्रात का कहा है जिसम स्वज 
काई पिन्त नही डाल सस्ते । डुख तथा कामता से रब्रित अत्तित्व, जा न्याय का आादर्य 
/ मनुष्य के स्वप्न व केंदल एक मजाक आलुमर दंता है | सवैदमामो, कामवाओ सौर 


३ झपरद/नसय३, । 

£ खुप्प्साय रषप्वादर्भने कतेश।हाइददपदर 4, 63) + 

5 जावप्राष्य !_], 28 हो देदिए “्थाथरकडनरे , पृष्ठ 286 $7 4 
$. स्यायमूढ़्, 3 2 7378। 


स्यावशास्थ्र का तरकस स्मत्त यथार्थवाद 3[ 


सब प्रकार के हितो का त्याग करता और देन और काल के बन्धन से मुक्त होता 
परमात्मा में नये सिरे से उत्पस्त होते से मिश्चय हो सिन्‍्त है। भावुकहृदय व्यक्ति इस 
प्रकार के एक अपरूप राक्षस को, जो देवी-देवताओ की मुर्तियों के संग्रहालय में स्थान 
पाते के योग्य है, कभी मान्य तही ठहरा सकते। वेदान्ती, चाहे वह किसी भी सम्प्रदाय का 
क्यो मे हो, तर्क करता है कि मोक्ष से तात्पयं इस निर्वल, तध्वर, व्यक्तित्व को छोड़कर 
अनत्त मे समा जाना है | वैय्याथिक यह प्तिपादन करने को उत्सुक है कि मुक्ति की 
दशा परमानन्द की द्षा है! विन्तु वे ऐसा तव तक नहीं कर सकते जब तक किवे 
आत्मा के साथ चेतना के सम्बन्ध को अपनी धारणा पर पुतविचार न करे । 


28 आत्मा तथा चेतना के सस्वन्ध के विषय में न्याय के सिद्धान्त 
पर कुछ समालोचनात्मक विचार 


नैग्यायिक के समक्ष इस बिपय में स्थिति स्पष्ट नही हे कि उसके सिद्धान्त मे चेतनता की 
पद मर्यादा क्या हे । वह आत्मा को अपने आपसे चेतनाविहीन मानता है और युक्ति 
देता है कि चेतवता की उत्पत्ति भौतिक भ्रकृति के भ्रति आत्मा की प्रतिक्रिया से होती 
है। उसकी धारणा है कि हमारी चेतनता से जो एकत्व है वह आत्मारूपी एक यथार्थ 
तत्त्व के अस्तित्व के कारण ही है। हमारी चेतनता क्षणिक भी हे और कभी-कभी यह 
कुछ समय के लिए स्बंथा बिलुप्त भी हो जाती है। तो भी एक समात सत्ता विद्यमास 
अवश्य है जो हमे वस्तुओं का स्मरण कराती है और यह ध्यात दिलाती है कि हम ब्रचपन 
और बुद्धावस्था में वही है। इस तथ्य वी व्याख्या के लिए नैस्यायिक आत्माएपी एक 
नित्य सत्ता को स्वीकार कर लेता है जो सदा उसी रूप मे रहती है, यद्यपि चेतननाबस्थाए 
एक के पश्चात्‌ दूसरी परिवर्तित हो सकती है। किन्तु क्या आत्मा स्वय चेतनताबिहीन 
होते हुए भी प्रत्यभिज्ञा कर सकती है ? यदि निद्नितावस्था और तत्समान अन्य भी 
कततिपय अवस्थाओ मे हमारे चेतन जीवन का पूर्ण विच्छेद होता है और यदि आत्मा 
स्वय चेतनतारद्दित है तो फिर प्रत्यभिज्ञा की व्याख्या किस प्रकार हो सकती है ” यदि 
जैव्याबिक द्वारा कल्पित आत्मा तित्य तथा स्वय चैतत्य-स्वरूप नहीं है जों मानसिक 
स्थितियों की श्रृद्धलाओ की साक्षी हे तो वहन तो पहचान सकती है न ही स्मरण कर 
सकती है। जैसाकि दकराचार्य का कहता है “जो यह मानता हैं कि चेततता का उन 
अतएणाओ, ऐ कारण कद हो जए्त है, उसके स्लिए, री ओेतसतला दगरण अशप्ीकात चैसप्ण- 
विह्वीनता के विपय में कुछ कह सकता सम्भव नही ड्वो सकता ।”? जीवात्मा को विना 
व्यवधान के चेतन रहना चाहिए, जिसे कभी अवकाश नही सिलता। नेंय्यायिक का यह 
मानना ठीक है कि यदि चेतनत्ा से तात्पय स्वय देखी गई या बाहर से देखी गई, किसी 
बस्तु की चेतना की अवस्थाओ का सिलसिला है तो वह मौलिक यथार्थ सत्ता नही है। 
यथार्घमत्ता है द्रष्टा, जो नित्य है और आत्मनिर्मर है। किन्तु यह पिछला तत्त्व चेतनता 
शे परे होता आबब्यक नहीं है। अचेतत आत्मा चेतनावस्था के अवध्िष्ट प्रभावों को 
सग्रह करते हुए मस्तिष्क के ही समा है जो चेतसावस्था की घटनाओ के प्रभावों को 
अपने अन्दर धारण करता है । यदि आत्मा को एक निरत्तर चेतना के रूप मे नहीं माता 


4 न्यायसार, पृष्ठ 39-4] | जौर सुलरा कीजिए न्यायभाष्य, | _, 224 
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जा सकता तो उसकी बत्पना करने की ही बावश्यदा नही है। माववदेह के मस्तिष्क के 
कीष्ठक ही स्पृति और प्रत्यभिज्ञा के धाधार वत सकते हैं। किस्तु वैब्यामिक का सस्थाय 
इस प्रदार के माधान से नही होता इसीलिए उते एक चेततामय प्रमावा अधवा जात्मा 
को सातना होता है। आत्मा को एक बभौतिक पदार्थ स्यीक्ार करो व्य जो उसका मत 
है बह उ्मीका फिवार्थ अ्रदीत होता है। इसे अध्यात्मिक माता भया है और यह भी 
माबदयक है कि इसे चैतनन्यसम स्वीकार करिण नाएं, यथवि प्रयोगमिद्ध धर्थ भे नहीं। 
सँव्यायिक को चिल्ता है कि निस्य जात्मा को स्थायी योधों के साथ एक गमण से मात 
जिया झाए। आत्मा वी धाष्यात्मिक सथा्यता को अस्घायी मातमिक अवश्याओी के 
साथ मिथ्ित करना ठीक न होगा + आत्मा सब समय में एस क्षणिक सावमिक मवस्णनो 
से पहिविम्धित सद्दी रहती । किन्तु इसे बदि उम्र उद्देश्य की प्रति कानी है जिसमे लिए 
इसकी कल्पना की गई है, तो इसे चैत्तन्यमय होता ही चाहिए / इस विपय मे मारम तय 
मत न्याय से एक पं भागे है) 
जब तक हम आत्मा की मयायेता को चैतत्यमय नहीं सात, चैतनता की 
व्यान्या कहगा कठिन हो जाता है। हम चेतनहा को शुफ तूतीश बर्तु (08/प/ 
4७४४ | नही वा सकते--अर्थात्‌ एक प्रकार को माभिक चमक, जो टो अतनताधिह[म 
व्यय को फरस्पर कियराद्धतिक्िया ले उत्पन्न हो जाती हो। यदि भात्मा वपने आप्े 
चतम्मयुपता नहीं है, बौर यदि यह चेतन्य छाह्म जगतू की क्रिया के द्वारा उसके मन्दर 
पत्पन किया ब्यता है, ता स्माय के सिद्धान्त तथा भोतिकवाद में मेर ही क्या रह जाता 
है? अर्थात्‌ यह हो सझुता है कि चेततता केललन्माव मघ्तिप्क को एक आुपक्लिक उपने 
हो भेतवता भोतिकता में बहुत अगिमरक जाती है और हम इसके समान कोई 
या>्त्रिक पाये नही दृढ़ मकते। यह बिंयय कि भौतिक तथा अभोतिक कक तए एक 
पर क्रिस प्रकपर वियान्तिकिय करतो हैं, अविन्तनीय है। जब हम एक भीतिक घदय 
से मानसिक सेच में अते हैं. तो हम एक जगत्‌ से दूसरे जगत्‌ में पग बढाते हैं, जो उपिर- 
मय है। मह कह देना कि चैतन्य अपम्णाए छेतमा-विरहित दो पदार्थों, अर्थात्‌ आत्मा 
तथा गन, कौ क्रियाय्यतिकिया से उत्पसत उपविकार हैं, स्वर समाधान सही है। झात्मा 
असीम तथर निश्दयव है, मन परमाणुओं से बता तेया विरदयव है, इससिए इन दोनों 
को क्रिया प्रतिक्तिवा को गहाना हये इसे कर सकते हैं ?? थदि चेतना ओई ऐसी वस्तु 
है किसरी दरक्रल अमीप झप थे विस्तृत बात्मा के धन्दा, दोती है, तो कया इस बेदवता 
का आधार अत्मा अकते पुर्ण रूप मे है अपवा देरंतव विदिष्ड भाग के रूप में * फ्ट्ती 
अवस्था स्वीजा६ नहों की जा सझती,अयोतरि उस अवस्था में सब पदार्थ चेतश में एक- 
साथ था जाने चाहिए। दूधरी उम्रस्था इसलिए सभव नहीं है, बयोकि भाराश के हिस्से 
सही होने ४ पुष्य तथा पाए को यदि इस विषय का वि्यायक मात्रा जाए वो यह मो सयागत 
है, गयोदि समुद्र, नदियों, आकाश तथा पर्यतों के प्रस्यक्ष ज्ञान वे साथ पुष्य 4 पाप वा 
वया सम्बन्ध हो सकता है ? प्षेकराचार्प इसमे वणपूर्दक अतेफों आद्षेप करते हैं। वपोकि 
अर्यैक आत्मा सर्मेब्यापक है, इसलिए एड यात्मासे सम्बद् मत दो सब्र आत्याओं से 
सम्बद्र होता चाहिए, और परिणामस्वरूप सब आत्ताजों को एफ समात अनुभव होते 


4 शाश्ट्भाष्य, 2 2,।7। अरबापस्या के अआत्माम का परमाणुओं के साथ हम्परे होता 
नहीं राजा जाठा। ते वे ऋपने भुतवःल हे बस्कारो डी बेटे धारण बर सबती हैं ? क्या मत पाई 
क्पूम आदश स्थिर दयता है और कया अलपन्पत्न मे भो मत बाउप ने छाप रहता है * 
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चाहिए। क्योकि सव आत्माए सर्वव्यापक है, अत उन्हे सब देहो मे भी विद्यमान होना 
चाहिए। उस अवस्था मे अनेक सर्वव्यापक आत्माए एक ही दद्ा को भी घेरेगी।? यदि 
यह कहा जाए कि मन पर, जो स्वरूप मे भौतिक है, आत्मा की क्रिया से चेतवता की 
उत्पत्ति होती है, तो कहना पड़ेगा कि आत्मा का चेतनता में भाग है, वयोकि जब दो 
भौतिक पदाये एक-दूसरे के सम्पक मे आते है तो वे केवल भौतिक घठना के ही कारण 
बन सकते है । यदि हम भौतिकवाद के दोष से बच निकलता चाहे, जो बुद्धि को परमा- 
शुओं अथवा इलेक्ट्रनो की एक अधी हलचल का निरुद्देब्य कार्य बताता है, तो हमे 
चेतनता की स्व॒तम्त्र सत्ता सामनी ही पडेगी। आत्मा को एक निरन्तर क्रियाश्यील आत्मा 
के रूप भे मानना होगा, भज्रे ही हम इसके कार्यकलाप से कभिज्ञ म हो। विस्मृति और 
अस॒त्य की व्याख्या की आवश्यकता हो सकती है, स्मति और ज्ञान वी नही । 

वि हम देह और आत्मा मे मेद करते है तो हमे उनकी पारस्परिक प्रतिक्रिया 
की व्याख्या के लिए अदृष्ठ (भाग्य) के सिद्धात का आशय लेता होगा, जिसे डेका्े से 
'दैवयोग' कहा है। न्याय के अनुसार, आत्मा जो विभु (व्यापक) है, सवंदा मत के साथ 
सम्बन्ध रखती है । और बोध तब उत्पत्न होते है जब मन का सम्बन्ध इन्द्रियों के साथ 
होता है। मन एफ ओर इन्द्रियों के साथ सम्बद्ध होता है और दूसरी ओर आत्मा के 
साथ । यह ऐसा करने भे क्रिस प्रकार समय होता है, यह एक ऐसा रहस्थ है जिसका 
समाधान नैय्याग्रिक केवल परमात्मशक्ति की ओर सक्केत करके करता है । 

न्याय, आत्मा और देह को न केवल एक-दूसरे से भित्त अपितु स्ामजस्पपूर्ण 
ययाथंसत्ताए मानता है। यह ढेह से शिल्‍्न 38 न्तु देह में निवास करनेबाली आत्मा के 
मिद्धात को स्वीकार करता हैं। देह अवश्य से वनी है। मनुप्प की शरीर-रचना 
में आत्मा और देह दोनो एक ही कोटि के तही माने जा सकते और न ही वे ऐकात्तिक 
है। देहरूपी यन्त्र मे भात्मा कोई बाहर से जोडा गया पदार्थ नही है । वैय्यायिक मनुष्य- 
प्रकृति के आध्यात्मिक एवं भौतिक जञ्मो में अधिक व्यवस्थित सबंध मे विश्वास रखता 
है।? स्थाय एव वैशेषिक द्वारा समथित सिद्धान्त के अचुसार, भौतिक प्रकृति विचारों को 
मूर्तरूप में व्यक्त करने के लिए उपकरण है। भौतिक प्रकृति की अपेक्षा आत्मा की 
सार्थकता एवं मूल्य कही अधिक है और इसीलिए उसकी यथाथ्थेता भी अधिक है । 
झात्मा तथा देह के मध्य भेद अनुभव के उच्चतर व निम्दतर स्तर का है। 

नैय्यायिक को विदित है कि चेत्नता समस्त अनुभव का जाघार है। यह दध्यों 
मे से कोई एक तथ्य नही है जैसेकि सूर्य अथवा पृथ्वी है, बल्कि सब तथ्यों के लिए यह 
एक आवश्यक जाधार है। बुद्धि भी बाह्य पदार्थो के कम द्वारा आत्मा के अन्दर उत्पन्त 
हुआ शुणमाज्र तही है, बल्कि सव प्रकार के अनुभव का आवश्यक आधार है | अच्तभट्ठ 
इसकी परिभाषा करते हुए इसे सव प्रकार के अनुभव का कारण (सर्वव्यवद्वार-हेतु ) 
चताता है दिवादित्य बुद्धि की परिभाषा करते हुए इसे आत्मा के द्योतवात्मक अश 
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के रूप में वर्शन करता है मिस दीझाफार जिनवर्भन और स्पष्ट करते हुए प्रकाश का 
स्वडव बताता है, पयोकि गद् अविद्या के अपकार को दूर ऋरवदी है बोर मद पदार्थों 
कर प्रकाश से झाठी है! जो कुछ समम्त अतुभठ में पूर्व विद्यमाव है उठे अनुमंद से 
उत्पल्त नहीं कहा जा बकता । जबकि विशेश अकपर के विचार एवं मत वातावरण 
सम्बन्धी अवस्थाओी वर निभेर करत हैं, थे अवस्थाएं अपने-आप मे, चेतना के बाधार 
से मरतप, उसके कारण सही दर सकती + स्थाय की परिभाषा मे अतुमर, बुद्धि प्रमाता 
(विपगी) पक्ष से सम्पस्ध रखनेवाली है।? यह क्षणिकरूप नहीं हैं, बल्कि भ्रसाता का 
अविवाय स्तरत्प है। इसोलिए बुद्धि कमी समय प्रमेय, सार्वभीम चिततना, गही धन 
मशती, जिसे पुथक रे तो परिक्ित शर्तिवाले ब्यविद ओर न प्रयेय पदार्थ ही सबब हैं! 
यदि चठनता मस्त मलुमव वा जापार है, बह बाधारम्‌त यथाभ्रठा है जियके 
बत्दर परिमित दाक्विदाली आए तथा प्रमेय पद्यें--जिनेकी उन्हें बेतगा होगी 
हवा जाते हैं, तो सह परिणिद ते अधिक है। ध्यक्तिहप प्रमाता रुया प्रणेप पदार्द 
मस्त के आदिक रूप है जो छदा एर्पितित होते रहते हैं। लात्मा, जिसे नैस्थायिक 
जीवन के नाताधिण अतुभयों के समस्वय की व्याम्य करने के लिए मानता है, चैतर्प- 
स्वरय है जिपमे समस्त अनुभव सम्भव है। हम इसे दब्य नहीं कह सफते, कपोकि ऐसा 
कहता आनुशधिक जगन्‌ के भादों को इस पर लागू करना होगा, जवकि हम यह दैछ्॑ति 
हैं कि इसी समत चेतनता की विद्यमानठा के कारण समस्त मम समर सम्भव होठ 
है। प्रदि हुए इस अनुभव मे उसे सम्मिलित कर तेंते हैं जो पसमे उन्तत है पौर भाष 
ही इमे बनाता मी है, वो ात्मा एक विचारशील द्वव्य दव जाता हैं; जिससे शेष संब 
चाह्म है। 
हर झाशमा मे जो विशुद्ध बतन) है और सब व्यवितियों मे सन रूस से व्यापक 
है, तथा उन साग्त आत्माओं में जिनका ऐतिहासिक अस्तित्व है, परस्पर भेद करता 
होगा ६ मैस्काथिक द्वारा प्रत्िपादित आत्मा बढेती है, लचकद।र है बौर अपना इतिहास 
रखती है। दध् प्रझार का घुवितिया कि जिमका आस्म्म है उसका इच्त भी है, विवका 
निर्माण मिश्रण से हुआ वह चिभाज्य भी है और नण्ट भी हो सकता है, और कि अब- 
संबरहित पढावे का न तो विभाग सम्भव है नौर ते विवाश हो सम्मव है, तवकी सथ 
विशुद्ध धारा के नित्यस्वरूप को घिद्ध करती हैं, न कि ऐप्रिहालिंक नात्माओं दे नि्य- 
स्वरूप का। ऐतिद्वासिक बात्माओं के अपने उदृेस्प तथा आदर्ण हैं थो जीवन नी अब- 
श्यामरी क श्रति उसकी अतिकिताओ के सिर्धायक होते हैं। सर्व व्यक्ति की विधेय 
जापनाभा तथा उन चाधात के लघीत होगे की सम्भावना, जो उसकी क्रियाभीसता 
को सेकती हैं, ऐविहासिश परिस्थितियों के वारण हैं। वइते हुए व्यक्तियों के अन्दर 
जिम प्रकार का स्थायित्व है उसे भर विशुद्ध आत्मा के स्थायित्व को पररार मिलान ये 
आहिए। सानत अप्पाओं की प्रकृति को, जो सपैल्लाहुत स्थिरस्वरूप है, उद्मव बाह्य 
माशनों से होता है। अपरे-आपम्रे डन्‍्दी ऐसी ऐतिहासिक आत्माएं असख्य हैं। एक 
बिदिखत दाशतिक अन्तर्वोध मैस्यामिक को यह स्तोकार करने की प्रेरणा करता है कि 
अाकित को शर्यादित शक्तिया कोर औौतिक डिशेपतः आससा की आउइु्प हुए डिशेपलाएँ 


ज्ातयायय बप्रक्ाध्ठ । सत्तपदारदों, 93 कुक कीनिए बस्वमट्टकृव मकत्मा की इसे परिं- 
भ्रक्ष से जि बरपा चह है यो जानाप्ितत्थ है (तरस, 79) ! 


कि डे अग्रतान्धकार-तिए्शारकार्सदलपदा फेस्पाधपकाशक: प्तेष एव दवीप्य मानो १ प्रकाश 
बुद्धि ॥ 


3 ज्यायदाहिक, 3 : 2, 99। 
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है, जितसे वह मरणबीलत के अभिवाप से छूटकारा पाने पर मुफ्त हो घाएगा। मुक्ति 
अथवा बन्धत दोनों ही अवस्थाओं मे आत्मा का विशिष्ट लक्षणीय स्वरूप बना ही रहना 
चाहिए। क्योकि आत्मा का स्वरुप हमारे ज्ञान से अतीत है, इसलिए हम अनुभव करने 
लगते है कि बौद्धिक, भावतामय एवं ऐच्छिक अस्त ग्रेरणाओं से रहित होने पर जो 
शोप बचता है वह केवलमाज् भूस्य है। किस्तु तो भी वै्यायिक को तिब्चय है कि आनु- 
पश्चिक गुणो का आधार वास्तविक कृछ है। प्रगेय पदार्थ के साथ जो सस्बत्ध है उसीके 
कारण बात्म-सम्बन्धी यथार्थता छिपी रहती है। हमारे अन्दर जो आत्ण है उसके 
ऊपर प्रकृति के निष्किय अवयव का आवरण है। नैय्यायिक अपने इस मत में ठीक है 
कि आत्मा अमर है, गद्यपि वह उसे और जीवात्मा को मिला देने से भूल करता है, 
क्योंकि जीवात्मा चतदता की अवाधित चित्रमानता के अतिरिक्त पूर्दजन्म को स्मरण 
नहीं रखता । जबकि हमारे अन्दर विद्यमान आत्मा सार्बसौस आत्मा हैं, अभिन्‍्त आत्मा 
है, फिर भी सस्कारो को ग्रहण करने को क्षमता अपने ग्राहकतागुण के कारण, ऐसी 
उसतु है जो पराधीन निश्वेष्ठ और नह्वर है और जो स्वभाव में अधिकतर प्रक्ृत्ति के 
राध पघ्िलती है। हमारे अन्दर जां आत्मा हैं और जिसे अभोतिक माता गया है, बह 
अपनी कर्पशीलता को स्थगित नही होने देही, वह निर्वलता तथा विकार के अधीन 
नही होती । किन्तु मन शरीर के समान, जोकि इसका निवासस्थान है, तथा सम्बद्ध 
इंचियों के समात भिन्‍्तस्वरूप है। प्रत्येक जीवात्मा द्वारा अनुभूत तब्थ भिल्त-शिन्त है, 
वथोकि जीवात्माएं भिन्‍न-मिल्ल ज्ञाननेन्द्रियो से सम्बद्ध होती है।यदि आत्मा मन के 
ताहचपे से मुक्त हो जाए तो सब पदार्थ एक साथ ही चेतना को प्राप्त हो जाएंगे, भौर 
बात्माओी के सु स्व भी , क्योकि आत्मा सत्र विद्यमात है, समान होंगे। इस सार्वभीम 
वस्तुतत्त्य को प्रत्येक मात्मः एक विशेष दृष्टिकोण से ग्रहण करती है, जिसका तिर्णेय देश 
और काल की उस व्यवस्था के कारण होता है जिसमे कि एत्येक आत्मा अवस्थित है। 
विश्वनाथ के अनुसार, जो वेदास्तियों का यह मत है दि आत्मा ज्ञानमय है एवं सब 
४ उसकी ऐतिहासिक परिस्थितियों हारा निर्णीत विद्येप आांकृतिया है, अपरिहार्य 
पं 


जीवात्सा की ऐकास्तिकता इसका झनिवाये गुण नही है, यह स्वय ज्ञात के तथ्य 
से ही प्रकट हो जाता है। यदि प्रत्येक जीवात्मा एक विशिष्ट मत से संयुक्त पृथक 
सआाव्यात्मिक इकाई है, तो हमे यह निश्चय मही हो सकता कि वे सब जगत जिन्हें वे 
देखती है, एक ही है। यदि प्रत्येक इकाई अपने लिए एक जगत्‌ का निर्माण करती है तो 
एक़ भितात्व अनेकर्मबारू का, कर्थाह जितनो उकाइयाँ है उतते ही जगत है. ऐसा, 
परिणाम निकलेगा । न्याय 'विपयोविज्ञानवाद से बचे के लिए आतुर है और उसका 
विज्वास है कि हम सब एक सामान्य जगत्‌ को जानते हैं । इसरे शब्दों मे, हम 'यहा' 
और “अव' अर्थात्‌ देश और काल की सीमाओं से ऊपर उठने का सामर्थ्य रखते है, 
आकस्मिक, विशिष्ट तथा आजिक से ऊपर उठकर आवश्यक, सार्वभौम तथा जनस्त 
तेक पहुचने का सामर्थ्य रखते हैं। पत्येक ज्ञान मे एक आवब्धक तत्त्व निहित रहता है, 


4 तानावस्तुविशानमेव आत्मा हस्य स्वए प्रछाशस्पत्वाच्चेतन्य ग। ज्ञानसुखादिकन्तु तन्येबाकार- 
विशेष । तस्थापिं भावत्वादेव क्षणिवत्व प्रतन-यूवंविज्ञानस्थोत्तरविज्ञाने हेतुत्वात (मिद्धान्तमुक्तावलि, 
49, | आत्मा वि सल्देह ज्ञान है । इसका शातस्वरूप ह्सवी अपनी अभिव्यक्वित से ही सिद्ध होता है। 
इस अथवा उस पदार्थ का ज्ञान तथा सुख बादिं इसकी विशेष आक्ृतिया हैं। केवलमात्न पार होते के 
कारण ये अस्थायी हैं । पू॑कर्ती गग़तसिक स्थितिया परदर्ती स्थितियों ठो उत्पन्त करती हे । 


36 , भारतोप दर्शन 


अर्थीय्‌ जिसे होना ही चाहिए ॥ जाननेताला आत्म! सफ़त नही हो सकता | मस्त डिपयी 
(प्रमाता) को सस्वा जात के जाय स्थिर नही है । सात्त चेतनता कभी परिपूर्ण नही 
है, और इसीलिए घटा अपने में देव रहती है। सान्‍्ठ विचार का विशेष लक्षण मह 
है कि वह निरन्तर अपने मे परिवर्तनस्पइप है। भाददीय विचारधारा की अपनी विधि 
इदान्मक है, जिसका प्रयल शह पदार्ों के अपेक्षाकृत स्थिर स्वभाव के परत्यास्यान 
की ओर रहुवा है । वह सब विषय जो चेतना को बाह्य प्रकट होता है, बस्पुत, बैसा नहीं 
है। हम जो कुछ हैं उससे अधातुप्ट रहते हैं, यह इमे जो कुछ दवा चाहिए उसके लिए 
हमार दादा है | पदार्थों तथा घटनाओं को सौंकिक व्यवस्था से परे जातें का 
प्रश्नत्त अधिकतर मौजिक यबार्यता को आप्त करने के लिए होता है, जो सर्वोपरि 
चेतनता के अतिरिवत चौए कुछ नही है जो किसो भी उस्दु को अपने ते सिधर्मी नहीं 
समझती ६ वैम्शयिक विशुद्ध आत्मा को ऐतिहासिक व्यग्तित्व से, जो आद्ों तथा 
विश्वामी पर विर्भर है--द्रछरे दाब्दो मे यो विशुद्ध आत्मा का एक अगर से मृर्तसूप 
है--पृषण्‌ बताना है। बदि हम किसी समय सन्त आप के स्वरूप को पहुचाद गकते 
है. ता इसके गारीरिक स्वरूप व आादशों के द्वारा ही पहचान सकते हैं जोकि इसे 
भ्वैशसीत इविह्वरा हथा वातावरण-मम्वन्धी बजस्थाओं से निर्णीत होते हैं। कित्सु 
आदर्शों, शरीर-रचना और बाठावरण ही ये व्यव्तित्द दशानिवाली अबस्थाए, सत्य- 
स्वरूप आत्मा से भिल्‍न हैं, यद्याव ये उसपर आधारित हे--इसे नेय्यामिक हवोकार 
करता है। ताकिक दृष्टि से ैम्यायक को स्वीकार करना होता है कि आत्माो के 
अभैक्स्द के सिद्धान्त का काशार आत्मा के आानुपक्लिक पुण है, और शव आातमा के 
तारिविक स्यश्प पर बल दियफ़ जाएगा तो इस सिद्धान्त को हागना पढ़े । शिविहातिफ 
दुष्षिकोण, जो निष्पक्ष नहीं है, जगत के अमेझत्व की ओोरले जाता है। किन्तु 
आध्याश्मिक दृष्टिकोण, को निः्पेक्ष है, अनैन्‍्यवाद से ऊपर उठता है। स्याय का यह 
तर्क कि परम आत्मा एस तही हो सकता बयोकि इस अकार मानने से हुत्ष और दू ख के 
फिल-भिल्त शान गश्मड हो जाएगे, प्रचछ भही है, क्योकि ऐेशिदामिक आत्माओं के 
परथकत्व का निषेध नह किया गया है। अनेक परत मिल्न-मिन्य बात्मायों का सिर्णेय करते 
है, भो फिर अपने कर्मों द्वारा जगत क्रो रूप देती है। क्योकि व्यवितगत आत्पोएँ जगत 
कै मंद छपी से सम्बद्ध नही रहती, इसलिए धीधर का पत है कि कप में कम एक आारमा 
ऐसी होती चाहिए जिसके अनुभव का क्षेत्र समस्त जयल्‌ हो / इस आत्मा का खद पदापां 
के हाघ कोई सामान्य सम्बन्ध नही है, चत्कि सव फरदार्था के साथ धनिष्ठ सम्ब्ध हैं 
और बन पर नियत्रण है ? शइस्विकः रूप में शव आत्माएं एक हैं । सौफिक भेद मो हे 
आत्माओ में देखते हैं, उन धनिष्ठ तथा विशेष सम्बन्धी से निश्चित होते हैं जिरहें 
डफ्माए, सब दस्तुधों मे सामान्य रूप से सम्बद्ध रहते हुए, ध्राप्त करती हैं 

सावैशेम चेतनता अथवा आत्पा की मोलिक यणरंता को शान रेसा विषयी- 
विज्ञानवाद के सिद्धान्त को समर्थन देशा हो है। सा मौम आत्मा की यधाधेता के आधार 
पर प्रमाता वघ प्रषेय के अन्दर भेद ऋर्ने नए तात्पपे यह नहीं है कि हृम इस तथ्य थी 
अम्दीकार करते हैं कि यूरे के प्रकाश से लाम उठानेदाले किये जोदित वतस्पत्ति अगवा 
भौर शव्ित को प्रकाश ले परिगत करनेवाले किसी चेतन चक्ष के प्रादु्भाव से युगो पहले 
पृष्दी तथा बस्यान्य गह अपने-अपने घुरो पर हया सर्व के चारो जयेर चपकर वएयते थे | 


३ रप्रायक्षा दी, पृष्ठ 88 ॥ 
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जब तक त्याय चेतनता को आत्मा का एक गुणम्तात्र मानता है तव तक वह अनु- 
भव का कारण नहीं वतला सकता । यदि अनुभव को वुद्धिगस्थ बताना है दो बात्मा को 
सार्वभौम चेततता मानना होगा | च्याय ठीक सागगे पर है जब वह यह कहता है कि परि- 
स्थिति-सम्बन्धी अवस्थाए कतिपय विचारों त्तथा आदर्शो के विकास की ओर ले जाती है 
और यह विकास मानव-स्वभाव की ऐतिहासिकता को बनाता है परन्तु यह मालव-स्वभाव 
समस्त चेतनता का बिपय नही है, बल्कि इसका विकास स्वय चेतनता के अन्दर होता है 
भर वह एक्त प्रभेयहूपी माध्यप् द्वारा निर्णीत होता है। आात्माओ् का भेद लौकिक जीवन 
के कारण है जिसमे वे भाग लेती है। परिमित शक्ति वाले प्राणी,यद्यपि उतका मुल प्रकृति 
मे है, आत्मा के अन्दर ही फलते-फूलते है। पूर्णताप्राप्त बात्मा आध्यात्मिक अग्निमे 
विद्यमान रहते हैं जब कि भौतिक देहरूपी घुआ नष्ट हो जाता है। इस मत को स्वीकार 
करते से मुक्त आत्मा के एकदम रिक्त होने का भय भी नहीं रहता । जहा तक आत्माओं 
को भुक्तावस्था के विचार का सम्बन्ध है, एक और अनेक का भेद कुछ अथ नही रखता | 
यबि हम त्यायदश्ेत की मुख्य शिक्षा का जनुसरण करे और उसमे असगतियों को मिकाल 
दे, यद्यपि न्यायश्षास्त्र के विचारक स्वय उनसे स्पष्ट रूप गे अवगत नहीं है, तो हम कुछ 
इसी प्रकार के परिणाम पर पहुचते है। 


रू 


24. नीतिशास्त्र 


ब्वाय के विन्ञारक रच्छा और बुद्धि के मध्य कोई कडा भेदक चिह्न नही रखते है। बुद्धि 
प्रस्तुत पदार्थों को ग्रहण करने अथवा उन्तपर विचार करते मे कोई निष्क्रिय कर्ता चह्दी है, 
और इच्छा, जो बुद्धि द्वारा पदार्थों के प्रस्तुत किए जाने के पश्चात्‌ काये प्रारम्भ करती 
है, कोई रहस्यमयी शबित नही है। समस्त जान प्रयोजन को लिए रहता है और जैसे ही 
हुम पदार्थों का ज्ञान प्राप्त करते है, या तो हम उन्हें पसन्द करते है या मापसद करते है, 
उन्हें प्राप्त करने की इच्छा करते हैं अथवा उनसे बचते हैं। जब हम किसी पदार्थ का 
बिल्तत्त करते है तो उसका हू भी निर्वारित कर लेते है, ओर उसके प्रति एक तिश्चित 
क्िवात्मक भावता भी बना लेते हैं। नीतिशास्त्र मनुष्य-जीवस के क्रियात्मक पक्ष को, 
विशेषकर स्वेच्छाकृत कर्मो को अपना विपय बनाता है । 


कतिपय न्यायग्रल्थों भे कामना के स्वरूप का मनोवैज्ञानिक विश्लेपण 
किया गया है । विश्वनाथ,” इच्छा की अनेक प्रकार की अवस्थाओ का वर्णन 
करता है। हग॒ असम्भव पदार्थों की इच्छा नहीं करते केवल अवोध बच्चे ही 
चाद को पकडने के लिए हाथ फैलाते है। साबारणत हम ऐसे ही पदार्थों के लिए 
अपनी इच्छा प्रकट करते है जो हमारी पहुच के अन्दर होते है।! फिर, जिन 
पदार्थों की प्राप्ति के लिए इच्छा प्रकट की जाती है वे ऐसे ही पदार्थ होते हैं जिल्हे 


॥ सिद्धान्तमुक्तायजी, 46-50 | 
2 कृतिसाध्यता ज्ञात । 
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ताछतीय माना गद। है, अर्थात्‌ जिनसे ज्ञाता का उपकार होगा ।' यहां तक कि 
जब हम आत्महत्या: भी करने का विचार करते हैं, या अपने घरीर में बात 
चुभाते हैं हों वहु भी इस विधार मे करते हैं कि ये हरे लिए उपयोगी हांगे। 
फिसी भी पदार्थ का धूल्य कर्ता के लिए उपयोगी होने के वाते ही आाबा जाता 
है, यह बात अलग है कि मनुप्य आत्महत्या इत्मादि ऐसे हो कब्प कार्यों फो 
मस्तिध्क फो असाधारण अवस्था (विक्रति]) के कारण ही क्यो न छपयोगी गय- 
भता हो / पीछे चाहे उत्तके बिपय में छुछ भी सम्मति वयो न भकट की जाए, 
कप्मता करते समय ला उस पदार्थ की उपदेयता ही समझी जाती है । किसी भी 
कार्य-योस्ता रा थिघान बनाते समय हम उप्तके समस्त परिणामों को ध्यान मे 
रखते हैं दौर निश्चय कर लेते हैं कि उसके अग्रीकार करते से अधिक युराई न 
होगी ।? धदि किसी पद के अधिक हानिकर सिद्ध होते की सम्भावना होती है 
तो हम उत्तका अनुसरण सही करते ४ इस तर: देसमे प्रस्तावित कार्यपद्धति के 
परिणामों का ध्यानपुवेक भर्वेक्षण सम्मिलित रहना है। 


एम स्वत प्रवृत्त कम, जो आल्वश्कि प्रेरणाओं दे कारण हीते हैं। तथा स्ठत- 
सम्पात होते हैं, जिनके सम्पादन मे इच्छा की प्रैरपा का कोई स्थान नही है, तरतुत सीति- 
दम के श्र मे वही भा सकते । आता! स्वय इच्छा व द्वेप को दोषी वही है, ये बाहर मे 
उसपर आते हैं। याद आस्पा स्वय एक अचेतत न्यक्तित्व स्खती तो राग-द्वेष इसने भाग्य 
का निर्माण करते और आत्मा भो उसीके साथ खिचतों । न्‍्याग की घारणा है कि आत्मा 
को उपश््म तथा चूताव करते का अधिकार परप्त है। मितरते मह स्वत उपलक्षित होता 
है कि थात्मा को देवीय स्दातन्‍्व्य पाप्द है। बाल्यागन इस मत का घोर विरोधी है कि 
समस्त कर्म सीधे परमात्मा की प्रेरणा से सप्पत्त होते हैं और पुरुपार्थ का उसमे कोई 
इधान नही है ।१ मानबीय इच्छा में पर्याप्त क्षमदा है, यथपि यह कप करती है परमात्मा 
के नियन्प्रण के अन्तगेत ही। वात्स्यायन इस संत का भी सण्त करता है कि इच्छा बिना 
किसी व्यर्ण फे कार्य करती है।* 
बेर समस्त क्यों का प्रयोजन शुखश्धप्ति तक्ष ड दपरिद्वार की इच्छा होता है । 
"का कारण दुख इस विपय का चिह्ु है कि आत्म अपने-आपभे सम्तुष्ट नहीं है। 
परत श्र सुख की श्राप्ति भरे ही, अण्ति दु ख मे छुटकारा याने में है, पपोकि सुख सदा 
हू ल मे स्राप्र फ्िम्रितत रहता है ।* ससार है ए लमय, यद्यपि केमी-करी यह सुखभय प्रतीत 


। दृष्ट्ाघवदा शा । 
2 रागदूपिशदित्त ! 
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होता है | सस्तार रे छुटकारा पाना ही परुस श्रेय की प्राप्ति हे। दु ख, जन्म, पवृर्ति, 
दोप, भिव्याज्ञान इस प् खला की एक-एक परचत्वी कडी के नष्ट होने से उसकी पू्ववर्ती 
'कडी नप्ट होनी जाती है ।* दु ख जन्म का परिणाम है, और जत्म प्रवृत्ति का परिणाम 
ह। सब प्रकार की भ्रवृत्ति, चाहे वह अच्छी हो या बुरी, हमे ससाररूपी शव खला मे जक- 
डती है, और उसीके कारण हमे नीच या उच्च जन्म प्राप्त होता है। नैय्यायिक को बज्जा 
होती है कि उसके शरीर है और नॉवलिस के समान वह भी घोषणा करता है कि “जीवन 
आत्मा का एक रोग है, एक ऐसी प्रवृत्ति है जिसे काम से उत्तेजना मिली है ।” यह प्रवृत्ति 
राग, ढेंप और भोह आदि दोषों के कारण है। ढ्ेप के अन्तर्गत ऋ्रोष, ईर्प्या, दुर्भावना, 
घृणा और निप्ठुरता सम्मिलित है। राग के अन्तर्गत वासना, लालच, तृष्णा (उत्कड 
अमभिलापा) और लालसा (स्पृह्) आदि का समावेश है। मोह के अन्तर्गत मिथ्यावोध, 

सञ्य, दर्ष (अहकार) एवं प्रमाद का समावेश है। सबसे बुरा मोह है क्योकि इसीके 
कारण राग और हेप उत्पन्‍्त होते है।? उक्त दोषों के कारण हम यह मूल जाते है कि 
आत्गा के लिए कुछ भी उपादेय अथवा हेय तही' है, और हम पदार्थों को पसन्द या ना- 
पसन्द करते लगते है। इन दोपो का कारण है आत्मा, सुस्त व दु ख इत्यादि के स्वरूप का 

मिथ्याज्ञान । मोक्ष का अनन्त स्थिति की प्राप्दि के लिए, जो हमारा एकमात्र गहात्‌ लक्ष्य 
हूं, हमे उस व खला फो समाप्त कर देता चाहिए जो गिध्याज्ञान से भारम्भ होकर दुख 
में समाप्त होती है। जब मिश्याज्ञान दूर हो जाता है तो उक्स दोप भी दूर हो जाते है। 

इन सबके विलुप्त हो जाने पर फिर प्रवृत्ति का कोई आधार नहीं रहता, और इसलिए 
जत्म की भी सभावता नही रहती । जन्म के अभाव का तात्पर्य ही छुख को' समाप्ति है 
और इसीका नाम परम आनन्द, कर्थात्‌ मोक्ष है ३ 

जब तक हम कर्म करते रहते है तब तक हमारे ऊपर राग और द्वेंप दोत्तो का 

झ्ञासन रहता है और हम परम श्रेय को नही प्राप्त कर सकते | दु छ के प्रति बुणा भी 

शृणा ही है भौर सुख के प्रति राग भी राग ही है। इसलिए जब तक ये क्रियाशील रहेगे 

तब तक परम श्रेय हमारी पहुच से परे ही रहेगा। 

नेय्यायिक हमे कहता हे कि हमे पृथक्त्व के माब॒ को दबाए रखना चाहिए, वयोकि 

उसके भत्त भे ऐसे व्यक्ति की प्रवृत्ति, जो इन दोषों पर विजय पा लेता है, पुतर्जन्म का 

कारण नही द्वोती | वे व्यक्ति जिन्होने उक्त दोषो पर घिजय पा ली है, शरीर के रहते 

कर्म करते रह राकते हैं और वे कर्म उतके वन्धन का कारण वही बनते । जब तक हमारा 


होगा क्योंकि तव पुण्य का परिणाम केबलमात्न एक नियेधात्मक वस्तु रह ज एगा । गाधारण जीवत मे 
हम मनुष्यों भ दो प्रकार की गरेप्डा पाते हैं। एक व्यवित वास्छनीय पदाये को प्राप्य करने के लिए 
कग फरता है, जबकि अन्य व्यक्ति जचाछतोय दस्तु से दूर रहते के लिए कम करता हैं। यदि कुछ भी 
वाघ्तोय व होता तो गदट दो प्रकार को चेप्टा सम्भब न होती | फिर (यदि खुख न होता तौ) इस 
गकार का परामर्श भी मे मिलता कि अमुक खुख को दु ख ही समझना चाहिए। और अन्त से, किसी 
अकार कारण शी न होता, क्योकि दु ख के प्रति कोई भी राग नही रपता ।  (न्यायवात्तिक [ 7 
2) । श्रीघर इस मत में सहमत नही है कि केबल दु ख के अधाव का नाम ही सुख है, क्योकि परम 
आनन्द का निश्चित अनु भव होता है और मनुष्यों की चेप्टाए भी दो प्रकार की देखी जाती हैं । 
[न्यायकर्दलो, पृष्ठ 260) । 

4 न्यायनूत्र, | 4, 2, 4 , 68 ॥ तुलना कीजिए इसको बौद्धदकनन प्रतिफदित कायकारण- 
ख छल्ता के याघ। (वियुद्धिमरग, 79) । 

24 4 39। 

3 न्यायभाषप्य, 3 267, 4 ], 6, 4 2, 4॥ 

4 प्यायसूद्र, 4 4 6॥॥ 
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सप्रव एक विलय पत्ता के रुप मे कया रहता है और हम इन्द्रपद अथवा ब्रह्मपद की घाष्यि 
के लिए एप्स करते हैं, तद तक हम इस ससारचक के साथ बंधे रहते हैं, वयोकि इद्ध 
अप्रवा वहा की अवस्थाएं भी सन्त अर्वात्‌ एक ने एक दिन समाप्त होने वाली हैं। परम 
खैप हो विप्ग सत्ता (पृथक्तव) के भाव से सवेध मुक्ति ही है। |; 
यथाथें ज्ञान से तात्पर्य यसार से तुरन्त शुकित प्राप्त कर देने से नहीं है। गुषाव- 
गुण दा, जो देह भौर जात्मा वे सम्बन्ध का कारण है, मर्वेथा नि जप हो जाता मावश्यक 
है, जिसमे कि उब दोतो ने सम्बन्ध की पुनराव्‌न्ति की क्रभावना ही व हो तके।/ 
वयोकि इस प्रवार पृथवत्द से मुक्ति ही एकमात्र श्रेय है, अत चरितरन्मम्बस्धी वे 
सब गर्ग जो इस ओर पवृत्त कराते हैं, अच्छे कहे गए है, और जो विपरोत दिश्वा में ले 
जाते हैं थे बुरे कह गए हैं । कम वाणी, मन अथवा देह से सम्बन्ध रखते हैं ओर वे अच्छे 
च॒ बुरे दो प्रकार के कद गए हैं । चरिष-सम्बस्धी पापकर्म का सार पृष्यकर्म की अपेक्षा 
पापक्ष्म का जातचूमकर चुनाव कजे मै है। उत्हप्ट राग के प्रभाव में आकर हम पाप 
के दु सदायी परिणामों को भूततर सुख के आक्पेणो का क्षिक्गार बनते है। 
सुकर्मों के अगैकार करते है व्यक्ति इत योग्य हो जाता है कि वह धरीर तथा 
इर्दियों से आत्मा के पृथवन्त को जाम सके। सत्य ज्ञान, जिसपर इतना कल दिया गया है, 
केवल वौद्धिक सम्गति का ही विषय नही है, अपितु एक प्रकार को सामान्य मनोवृत्ति है। 
मिव्याभात तथा स्वार्धपरक मनोवृत्ति का १२सपर साहचये है।? इसी प्रफ़ार सत्य 
(४याप) शान तथा ति ध्दार्थ-भाव १रस्पर एक-दूसरे के थग हैं। यह सत्यशान' पुस्तकों 
द्वारा प्राप नही किया ला भवता, वर्क केवल ध्यान तथा प्रममभावना वी दृद्धि से हो 
प्राप्त हो सकता है।£ स्वाध्याय और चिन्तन? के साथ-साथ योगिक क्रियाओं का भो 
भादेश दिया गया है ९ उद्योततर घापिक पर्शों ते अध्यपन, दार्शनिक विधेचत तथा ध्यात' 
था थदेषत देता है।? हमे फनी-रभी सासारिक सुषो से' बचे रहने, पत्पेक लालसा की 
त्यूए देने तथा धन में ज्ञाकर ढपने आत्मझूपी राज् की अग्नि में सब प्रकार के भौतिक 
पर्मों को आहुति दे डालवे वा आदेश दिया जाता । शान्ति तथा मूख की प्राप्ति के लिए: 
भम्तिष्प साधन की हमे अनुज दी गई है। यथपि परयेज्बर हस्तथोष नही करता, तो 
भी भवित का अपना ही पुरस्कार सनुष्य को प्राप्त होता बदश्य है।$ 
हिन्दू विचारधारा के अन्य दर्शनों के समान, न्पामदर्शन भी करमे के सिद्धान्त को 
रदीवार करता है और ऐसा विष्यात प्रकट करता है कि हमे अपने कमों का फल अवश्य 


4 जायदूद 4 , 92+ 

2] [,77। द्षत्र, रखा गौर छैदा शरोर से सम्कध रखनेवाने युकर्म है, जब़ि हत्या, 
छारो और ध्यप्रिचार हुफफ् हैं। शस्य खोता, को उपयोगी तपा शुक्र भी रे, बौर घापिक 
पुरतवों बग अध्ययन वाभी हे एम्व थे रखनेदाले सु्म हैं. भर्वाक झठ बोषवा, कठोर भाषा का प्रयोग, 
कि, चूषती तप निग्यक वार्तालाए दृष्कम हैं। दया, पदारतः और भरित घन रे सग्द प ग्खनेवंतरे 
सपमे हैं, जबकि ई पे, लालुइता तदा सशयान्‍्शदता से हुप्कमे है 3 

3 म्यापवातिक, & 2, 28 !: 

4 भ्यायप्राष्य, 4 2, 38 और 4१4 

3 यायभाष्य, 4 , 2, 4; 

5 च्याप्भाष्प, 4 2, 46। नैय्धायितरों को योग वाम से भी जाना जाता है। “नैव्याबिरातां 
सवा मिधानातायू” (गुणरनडव पहुदशनसपु्वयृत्ति) ( और उसने हकरइन्पदीपिका परी देदिए्‌ ६ 
काम्यापढ़ ने । |, 29 थे स्थाय के बत का योए के प्रकरण प्ें उल्लेख किया है। हे 

पं खाधवापि 4 ), 28 


है धारबए पृ 38, 4०5), उप उ्ापिद्धालसारमग्रह, 6. 02] । और 40 44 


स्थायजझास्त्र का तकेंसम्मत यथार्थवाद : 4 


मिलता हे । कुछ कर्म तो हमारे ऐसे होते है कि जिनका फल तत्काल मिलता है, जैसे खाना 
पकाने का कर्म है, किल्‍्सु अन्य प्रकार के ऐसे कर्म है जिनका फल्त मिलने मे विलम्व होता 
है, जैसेकि लेत मे हल चलाता । पवित्र जीवन बिताना और वर्मकाण्ड-सम्बस्धी कर्म 
दूसरी कोटि मे आते है, क्योकि स्वग॑प्राप्लि म॒त्यु से पूर्वे हो ही नहीं सकती ।* सच्यवर्ती 
काल में कारण तप्ट नही होते, वल्कि धर्म और अधर्म के रूप से विद्यमान रहते है। 'फल' 
मिलमे से पूर्व भी किसी वस्तु का अस्तित्व (माध्यम के रूप मे) अवश्य रहना है, जैसे कि 
वृक्षों पर फल आने से पूर्व की अवस्था मे ।? अदृप्ट अर्थात्‌ न दिखाई देनेवाले गुण तथा 
अवगुण कर्म से भिन्न नहीं है, क्योकि यदि ऐस। होता तो “अन्तिम मोक्ष के पण्चात्‌ भी 
देह की उत्पन्ति की सम्भावना रहती ।”* जिन ढेहो को आत्माए घारण करती हे उत्तका 
निर्धारण उनके पूर्वेकर्मो के थनुस्तार होता है । देह मे आत्मा को नाम मिलता है, यद्यपि 
आत्मा न तो मनुष्य है और न घोडा है, तो भी उसे कंसी देह प्राप्त हुई है उस नाम से 
पुकारी जाती है ।* न्याय और बँगेपिक दर्शत 'सूक्ष्म्षरीर' मे विब्बास नही रखते । गात्मा 
एक शरीर से दूसरे धरीर मे मन की सहायता से प्रविष्ट होती है । मन परमाणु से बना है 
और इश्तीलिए अतीन्द्रिय है और इसी कारण मृत्यु के समय देह को छोडता हुआ दिल्लाई 
गह्ठी देता । वयोकि आत्माए स्वब्यापक हैं, इसलिए पुनर्जेत्मकाल मे फल भोगने के लिए 
प्राप्त नये घर (देह) मे भत का ही जाना सम्भव हो सकता हैं। 

स्माय-बैशेषिक के अनुसार, यथार्थसत्ता बात्माओ तथा प्रकृति का सम्मिश्रण है। 
प्राकृतिक घिधान आत्माओं के हारा की गई सृष्टि नही है, वल्कि परमेब्व॒र द्वारा रची 
जाई व्यवस्थ। है। परभेब्बर परगाणुओं से इस प्रकार की रचना करता है कि जिसगे महू 
भौतिक सृष्टि जीवात्माओं के अनुभवों का माध्यम बन सके । जीवात्माओ तथा प्रकृति के 
बीच जो सामजस्य हम देखते है, वह दैवीय योजना के कारण है। 


25, ब्लह्मविद्या 


'स्पायसूत्र' भे हम देखते है कि परमेश्वर का उल्लेख केवल आनुषगिक रूप में हो पाया 
जाता हैं, जिससे यह सन्देह युवितयुवत ही ठहरता है कि न्याय का प्राचीन सिद्धान्त ब्रह्म 
बादी नही था ।£ देवीग्र कारणवाद को प्रकल्पना का उल्लेख न्यायक्षूत्र मे मित्नत्ता है | 


4 उद्योतकर लिखता है. “ठत्त अबस्थाक्षो मे जहा कम्ने का परिणाम तत्फाल प्राप्त नहीं होता 
हसका कारण उने विशेष परिस्थितियों से उत्पन्न हुई बाधा होती है जो फ्रल्दीक्षृत होते अवशिप्ट कर्मो 
बे कारण उपस्थित हो जाती है, अथवा ऐम्रो बाधा होती हे जो उन अन्य प्राणियों के फली भूत होते 
अवजि८८ क्षर्मो के कारण उपस्थित हो जाती है जियके अनूक्षव अस्तुत मनुष्य के संसात है, अथवा इस 
कर्मो में उन प्राणियों के कर्मों द्वारा उपस्थित को गई वाधा होती है जो प्रस्दुत गनुष्यो के कर्म में 
भाञ्ञीदार है, अथवा सह होता है कि घ्॒मं तथा अधर्म जैसे सद्दाथवा फारण उस समय उपल्थित नहीं 
होते! (न्यायवातिक, 3 2, 60) | 
यामभाष्य, 4 7, 47 | बेखिए, 4 |, 44-54 । 

3 न्यायभाष्य, 3 2, 68। 

4 न्यायवाष्य, 9 , 26॥ 

नो सग्रदायों के मून्न ग्रयो, वेशेपिक तथा च्यायमृत्रो में शव की सत्ता छो प्रारम्भ में 
स्वीकार नहीं किया गया था । बीछे कुछ समय दीतने घर दोनो दर्शन परिवत्तित होऊर ईश्ब॒रबादी बन 
गए, बच्यपि दोनो में से कोई भी यहा ज़क नहीं पहुंचा कि वह ईश्वर को प्रकृति का खप्टा मानने 
मे ।” (शर्ते फिन्लागफी आफ एशियप्ड इण्डिया, पृष्ठ 23) । म्थोर “यह नही कह सकता कि न्याय 
का प्राचोम सिद्धान्द ईइवस्वादी या या चह्टीं' (ओरिजिनल सम्कृत दैवस्टूस, खण्ड 3 पृष्ठ 39) 

6 4. 4, ॥9-2। 
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बाल्यायन, उद्योतवर तथा विदवनाथ इसे न्याय का अपना मठ स्वीकार करते हैं, किन्तु 
वाब्रत्पति, उदयत और वर्धमात की सम्मति से यह वेदास्त के इस मत्त की आलोचना भा 
है कि प्रह्म विश वा उपादान काएण है इस आक्षेत ने उतर से कि मनुष्य को प्राय-कपने 
कर्मों का घुरा फल नहीं मिलता और इसलिए रूव कूछ ईप्वर की इच्छा पर निर्भर करता 
है--मानवीप पुरुषार्थ पर नही, स्थाय का कहता है कि मतुष्य के कर्म ब्रह्म के नियन्‍्मण 
मे तथा उम्के सहयोग से फन उत्पन्न करते हैं। बात्स्यायन इम प्रकार की घोषणा करते 
हुए वि आत्मा सबशों देखती है, भनुभव करती है तवा जानती है, ब्रह्मविद्या का समर्धंध 
बरता है। उका विवरण का यदि अपूर्ण जीवात्या पर लागू किया जाए तो इसका सब 
आशय नष्ट हो जाता है|? परवर्ती नेग्यायिक और वैशेयिक भी स्पप्ट रूप से ब्रह्मवादी 
हैं यीर आत्मान्मम्बन्धी प्रकल्पना पर विधार करते समय ईरदर के स्वरूप के विवेचन 
मे भाय लेते हैं। अन्न भट्ट बात्माओं का वर्गीकरण करता है कि आात्पाएु दो प्रकार को 
हैं, धर्यात्‌ मतरपिरि तथा मातवोय । सर्वोपरि आत्मा ईश्वर है, एक है तथा सर्वज्ष है। 
मानवीय आएमाए संख्या में अनन्त हैं, प्रत्येक देह में भिन्‍न हूँ ।£ ईठवर की एक विशिष्ट 
आत्मामाता गया है, जो सर्वश्नक्तियत्ता और सर्वज्ञता के गुण घारण किए हुए है, जिनसे 
बह भप्म्त विश्व का सयातस तथा निमगन हरत़ा है। क्योकि भानबीम तथा ईबीय 
आत्माए अनेक विपयो में परस्पर भिन्न हैं, इसलिए ऐसा बिश्बास वरना वाठिन है कि 
स्पाये हया वैशेधिक के आदिग्र थकार गौतम और कणाद का अभिप्राय इन दोनों प्रकार 
डी जात्गाओं को एक ही वर्ग में रखने का रहा होगा।स्याय की लोकिक प्रवृत्ति तथा 
ताकिक झचि के कारण ईश्वर की यवार्थयत्ता के विपय में उसकी क्ियात्मक उदासीनता 
हैं! सबती है (8 

उदयनहवत कुमुप्राउजलि नामक ग्रन्य ईइवर के अस्तित्व-सम्बन्धी स्थाय के श्रमाणों 
का घास्पीय विवरण है। उप पुस्तक के पहले अभ्याय में कुछ विचारणीय विपय दिए 
गए हैं, जी एक अदृष्ट कारण की दयायंसत्ता को दर्शाते हैं, जो हमारे सू बोर द््व 
का निर्णायक है ।* प्रत्येक कापें कारण पर निर्मेर झरता है । इस लिए हमारे सुख-दू ख का 
भो बोई धारण अवश्य होना भाहिए।* प्रत्येक कारण अपने से पूर्वद्ती करण व काये 
है और वह भी अपने-आपमे अन्य किपी कारण का काये है। जिस प्रकार मसतार अवादि 


3 'बायपष्य | 4, 9, 4 ॥, 24 

2 हरंसप्रह, 774 

3 आशन लिखेगा है. “हो सइत्ता है कि कणाद और गौतप ने पहुँते जाव-थुथकर अपने इशेनो 
मे ईखर का छार दिया हो, इसलिए नहा हि उसका सर्वेया अस्तित्व हैं! नहा है, बालक इसलिए कि 
बह दंग सौरिष जबन्‌ से दूर उपा उपर है, बयाकि उकठ दोनों दशनों वा प्रधान प्रतिए्रथ बिषश यह 
खोहिक उपर ही था; अप मुतकारों से अपने का ऐट्वोविक (सामारिक) वस्तुओं है दर्गीनरण 
ता विवेबन की सोमा के हो अन्ठगठ रघा सौर पापलोतित कर्ता को ओर ध्यान नहीं दिया । विभ्तु 
पाप्यपार्श ने इस बटि एर विचार दरदे ईघ्हर क॥ ०हिलडर उसे जी के जन्दर्षत विया जहा ऐसा 
पता पागव था, और उत्त द्धाटि वो पृर् किया” (तंकसाट, पृष्ठ 37) । *न्धाय तक के विपय 
हे इतनी आदिक रच रादवा है कि आध्यात्मिक विज्ञान में हसका झकम हाथ में लिए हुए काम 
स्‌ विधलित हल बहुराएग ९ और पहे हम ऐमा मान नेने से दारण कश्ला है कि विश्ी विधय ये 
जा 239 वा शाह उठ विषय का त्याए देना है" (दीच . इष्डियन भौस्‍हेच' एण्ड ऐटोसिश्ग, 

धर | 5॒ 
4 झाद्ेशबाद बद्ादिस्वादू बेजिज्यार्‌ विश्व 


ह वाह तियमाद भूवतर्यरत ईवुस्तोरिक के [॥. 4) 
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है, उसी प्रकार यह कारण-कार्य की श्र खजा भी बनादि है ! इस प्रकार हमारे सुख-दु ख 
के आब्किारण का पता नही लग सकता ।? कार्यो को विबिधता से कारणों की विविधता 
डउपलल्षित होती है । हमारे भिन्‍तता रखनेवाले भाग्यो का कोई एक ही सामान्य कारण, 
ऊंब्वर या प्रकृति, नहीं हो सकता ।* हमारे कर्म विल्लुप्त हो जाते है किन्तु अपने पीछे 
सस्कार छोड जाते है, जो फल उत्पत्न करने की योग्यता रखते हैं। “ऐसी वस्तु जिसे 
शुजरे हुए एक दीर्घ समय बीत गया हो, कोई परिणाम नहीं उत्पन्न कर सकती, जब तक 
कि उसका सिर्तर रहने वाला कोई प्रभाव (कर्मातिगय) त हो “४ एक श्रेष्ठ कर्म के 
सस्कार को पुण्य तथा निक्ृृष्ट कर्म के सस्कार को प्राप कहते है। ये दोनो मिलकर जदृष्ट 
या गुणावयुण की सृष्टि करते हैं जो कर्म करने वाले मनुप्य की आत्मा के अन्दर अवस्थित 
होता है--उस बस्तु के अन्बर अवस्थित नही होता जिससे उमे युख था दु ख़ गिलता है। 
यही अदृष्ट जब उपयुक्त रामय, स्थान लथा पदार्थ सिज जाते हैं तो सुख और दुख को 
जन्म देता है। अदृष्ठ की यह अतीन्द्रिय कार्यश्रवित यह प्र्दशत करती है कि पुष्य और 
पाप बराबर स्थिर रहते है । इन्द्रिययुक्त शरीरो का बात्माओं के साथ सम्पर्क प्राकृतिक 
फारणो मे नही है। नैतिक कार्ये-कारणभाष प्राकृतिक विधान से ऊपर है। भिन्न-भिन्न 
आत्माए जो भिल्‍्त मिल्‍्त परिमाण मे सुखानुभव करतो है, यह सब उनके अपने-अपने 
अदृष्ट की भिन्‍मता के कारण होता है। 
उक्यन यहा तक प्राचीन नैय्यायिको के मत मे भक्ति रखता हैं। उतके समाल, 
विश्व की रचना की व्याख्या के लिए वह भी अणुओं में एक आदिस क्रिया की तथा 
आत्माओं मे अदृप्ड की कल्पता करता है। किन्तु जब वह यह यूवित देता है कि अदुष्ट के 
समान एक बुद्धिहीद कारण किस्ी बुद्धियुकत आत्मा के पश्रप्रदर्शत के बिना कोई कार्य 
नहीं उत्पन्न कर सकता, तो वह उनसे भागे बढ जाता है। ईप्वर को अदृष्ड के कार्य 
का निरीक्षण करने वाला कह गया हूँ।£ परमाणुनों अथवा कर्म की शत से जमत्‌ 
की व्याख्या मही हो सकती । यदि परमाणुओ के अन्दर क्रियाशीलता प्राकृतिक है तो 
बह कभी रुकनी नहीं चाहिए ! यदि काल की जवित से उनकी क्िबाओ का सचाबन होता 
है तो काल्नरूपी इस अचेतन त्त्द को या तो स्वेदा क्रियाशील या सर्वेदा सिश्किय होना 
साहिए। बछडे के पोषण के लिए गाय मे दूध का जो ग्रवाह है उसकी उपमा से प्रयोजन' 
सिद्ध नही होता, क्योकि यदि दूध अपने आपमे क्रियाशील होता तो मरी हुई गाय से भी 
प्रवाहित होना चाहिए था । परिणाम णह्‌ निकलता है कि यदि किसी अचेतन वस्तु में 
क्रिया दिखाई दे तो उसका कर्ता अवच्य कोई चेतन होता चाहिए | जीवात्मा अदृष्ठ की 
लियनक नहीं हो सकती, क्योकि यदि ऐसा होका को वह अदाउल्छतीए दु सो, को टुए कर 
सक्षत्ती, किन्तु ऐसा होता नहीं है। इस प्रकार बुद्ठिविहीन तत्त्व अदुप्ट, जो प्राणियों के 
भाग्य का सिर्णायक है, ईश्वर के निर्देशन मे कार्य करता है। ईश्वर न तो अदृष्ठ, को 
बनाता है और न इसका अनिवार्य कार्यपद्धति मे कोई परिवर्तत करता है, वल्कि 
न्‍्सथ कार्य करने को सम्मव कर देता है। इस प्रकार ईंडवर हपारे कर्मो का फन्नप्रदाता 
। 


67 इस्त प्रकार जदृष्ट के आदि का प्रश्न टाल दिया दया है। देखिए नन्‍्यायवातिक 
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उदयम ने कब्य युक्तियों वात सार तिम्नलिखित कारिका में दिया है 
#रपर्पी से, आयोजन से धारण बादि से, प्रम्प्रागत कलाओं से, प्रामाणिकता 
से, क्ुतियों तक श्ुतिगत वाक्यों से और विदिप्ट सख्याओ से, एक मित्य- 
स्पादी तथा सर्वज्ञ सत्ता का अष्तित्त सिद्ध होता है।”| कार्य-कारणमाव- 
सम्बस्धी विवेबना का सबसे प्रयम स्वान दिया गया है। जगत को एक उत्पन्न 
चल्तु भा पद है, केक यह शपदक भागों छे मिल बना है झ्ामिए 
इसका बसनेवाला अवस्य होना चाहिए । वर्योक्ति "रामवर्ती कारणों की किमी 
हे खाता के बिया जो स्वतस् रूप से अपना ययोचित स्वर्प प्राप्त कर लेता है, 
बह कार्य नही है (” जगसु का रचयिता एक ऐसा मुद्धिमान है जो “सका, कर्म 
करने की इच्छा एवं उचित साधतो के ज्ञान का ऐसा हक चय रखता है जो 
लन्य सद कारणों को गति देता है, किन्तु वह स्व किस्ली के भी हारा गति में 
«नही आता)” आयोजन से तात्ययें उस कर्मे से है जो सृष्टिस्च्ना के आरम्भ मे 
दो क्षणुओं को मिलाकर सुम्ममिश्र बनाता है।इस करें से एक बुद्धि-सम्पत्त 
कर्चा का अस्तित्व उपचक्षित होता है। घारणमे ताले है कि यह भद्श्ृ॒त विश्व 
उमीकी इच्छा से मसला हुआ है। उक्त कारिका में जो आदि शब्द हैं वह एस 
(बएय ब१ दोलक है कि रए डप्त्‌ झा एहुए फरनेवाला भी बरी है ईएवर 
जगत्‌ का निर्माणकत्ता है, सहारकर्ता तथा युननिर्भागकर्ता भी है | परम्पराण्त 
फ्लाए इसका उपलक्षण हैं कि इनका कोई बुद्धिमम्पत्त आविष्कारव अवश्य 
होगा। बेदी की भ्रामाणिकता इससिए है कि जिसने उन्हे म्रामाणिफवा दी है 
बह स्वयं प्रामाणिक है। उदयन को मत है कि बेद, जगतू की अन्य सद 
वम्तुओ की भाति, जो उल्तत्ति और विनाद के अधीन हैं, समित्य हैं। इम्पर 
भरी सदि वेद सत्यज्ञान के उद्भव-स्वान हैं तो इसीलिए हैँ कि उनका रच्रयिता 
ईश्वर है ।* इसके अतिखित, खुठिया (घरमंशास्त्र) ईश्वर को जगत का कर्ता 
बताती हैं। फिर, वेदो के अत्दर वाक्य हैं औौर वाक़्यों की रचना करनेवाला 
भी शोई होता उाहिए, जो वेदल परमेश्वर ही हो सकता है। सस्यापरक युस्ति 
का बाघार पह दिचार है कि युघ्त की भहृता परमाणुत्रीं की अनन्त सूक्मता 
(परिसाण्डल्प) से नही, बल्कि परमाणुओो की विशेष सल्या (अर्थात्‌ दो) से 
उत्पस्त की गई है। जैलाकि हम देखेंगे, यह द्विव्र का विधार चुद्धि की जपेक्षा 
रुसटा है, अर्थात्‌ चिना नुद्धिसष्पन्ल कला के नही हो गकता । इमलिए इस द्वित्त 
की व्याच्या के लिए, जो सृष्टि के इश्मम्भ मे थुस्में को उत्पन्न करता है, एक 
2 कर्ता को कल्पता करनी ही होती है। प्रत्यक्ष दिलाई ने देगे के कारण 
देवर के अस्तित्व के सम्बन्ध में जो आपत्ति की जाती है, उसका प्रत्यास्यान 
उदमत इस प्रकार करता है। किसे पदार्थ के प्रत्यक्ष न होने मे उमदाा अभाव 
तब सिद्ध होता है जबकि वह पदार्थ ऐसा हो जो साधारणत, प्रत्यक्ष होता ही। 
इच्द्रियों की लेप्-सीमा से परे जो वस्तुए हैं उन्हें असत्‌ नहींहहा जय जाता। 
अधिक से क्षथिक जो कहा जा सकता है वह यह है कि ईइबए के अस्तित्व की 


? बआर्णकाण्वद॒त्यदे, बदातू प्रत्ययद्र झुते ॥ 
के 2708 सहयेदपिश्रेघान्य साध्यो विश्वविदव्यय ॥ (5 ) 
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सिद्धि प्रत्यक्ष द्वारा तहीं हो सकती !! अनुमान प्रमाण ईव्वर के अस्तित्व को न 
तो सिद्ध करता है न असिद्ध ही ठहराता है।? उपमात प्रमाण को पदार्थोंके 
अस्तित्व अश्त्रा अभाव से कुछ प्रयोजन ही नहो है।* शब्द प्रमाण ईश्वरास्तित्व 
के पक्ष मे है।£ अर्थापत्ति और अनुपलब्धि ज्ञान के स्वतन्त्र साधन नही हैं।* 


नैय्यायिक का ईश्वर शरीरधारी है, जो सत्‌, चित्‌ (जान) और आनन्द से पूर्ण 
है। उससे अधर्म, सिध्याज्ञान तथा प्रभाद का जभाव हैं, और वह घर्मज्ञान समाधि से 
ग्रुक्त है। अपनी सृप्टि-रचना में बह मर्वशक्तिमान्‌ है, यद्यपि अपन्ती सृष्टि के प्राणियों के 
कर्मो के परिणामों से प्रभावित होता है। बह सत्य तो आप्त कर्मफल है, अर्थात्‌ अपने 
क्रम्ो के तमाम फल प्राप्त कर चुका है, और अपने रचे हुए प्राणियों के जिए कर्म करता 
जारी रखता है । जिस प्रकार एक पिता जपने बच्चो के लिए कर्म करता है, उसी प्रकार 
परमेश्वर भी प्राणियों के लिए कर्म करता है।* परमेश्वर सर्वन्न है, क्योकि वह सत्यज्ञान' 
रखता है जो गधायंसत्ता का स्वतन्त्र वोध है । वह नित्य प्रज्ञावान्‌ हैं और क्योकि उसके 
योध नित्यस्थायी हैं, इसलिए स्मृति अथवा अनुमात-सम्बन्धी ज्ञान की उसे आवश्यकता 
हो नहीं है। साधारण मनुष्यों मे जो एक प्रकार का अन्तविरामी अलौकिक प्रत्यक्ष शान 
है, थोगियो मे जो प्राप्त की हुई जवित (सिद्धि) है, ईश्वर मे वही एक समाल रहने वाली 
बोध की प्रक्रिया है ।? ईश्वर इच्छाणवित से भी युक्त है। ईश्वर विशुद्ध, बबाधित 
प्रतिभा तथा परमानन्द का भण्डार है। 

सृध्टि-स्चना की कठिताइयो की उपेक्षा लहीं की गई है। सम्पूर्ण क्रिया को ढु ख 
के अच्तगंत माना गया है और कहा थया है कि वह दोपो के कारण है १ प्रश्त उठाया 
गया है कि क्या ईश्वर अपनी किसी इच्छा की पूर्ति वो लिए जगत की सृष्टि करता है, 
अथवा दूसरों के लिए करता है। परन्तु ईश्वर की समस्त इच्छाए पहले से ही पूर्ण है, 
इसलिए सृप्टि-एचना ईइवर की किसी भी इच्छा की पूर्ति का साधन नहीं हो सकती । 
जो दूससे की भलाई के लिए चिन्तिल रहता है, केवल बराबर व्यस्त रहता है। ओर व 
ही हम ईश्वर की उक्त ब्रिया का कारण मनुष्यमात्र के प्रति उसके ग्रेम को ही मान सकते 
हैं। जगत्‌ का छू खस्वरूप होता ही उक्त कल्पता का प्रत्याख्यात करता है। नैग्यायिक 
उक्त आलोचना का उत्तर इस भ्रकार देता है “ईश्वर का सृप्टि-रचनारुप कर्म बस्तुत 
केवल अनुकम्पावश है। १रस्तु ऐसी सृध्टि-रचना का विचार जिसमे केवल सुख ही हो, 
बस्तुओ को प्रकृति से मेल नही छाता, क्योकि जिम प्राणियों की सृष्ठि की जाएगी, उनके 


[.3. 33 

23 वय। 
33 8-2] 
4 $ ॥$-7॥ 
5 3 8-23॥ 


6 न्याबभाष्य, 4 , ), 2! ! 

7 बदयन एफ रोचक पश्न डठाता है कि क्‍या ईश्वर की सर्वज्ञता के अन्दर सीमित शक्ति बाले 
प्राणियों के श्रमात्मक बोधो तथा उनके बिपयो (प्रदार्थो) का ज्ञात नौ समायिष्ट है, और परिणाम- 
स्वरूप क्या ईश्वर पदार्यों को उस रुप में भी प्रत्यक्ष करता है जैसेकि दे नही हैं । इसके उत्तर गे बह 
यहा है कि मानवीय ज्रातियों का ईश्वर को जो ज्ञान है वह भ्रमात्मक नहीं है! 

8 नच्यन्याय, 4 |, 27॥ 

9] व, 88। 
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अच्छे वा बुर कणों के दिनिन्त परियार्मोीं से बन्तनोगत्वा विभिन्‍्तता होनी लादस्यक है। 
और तुम्हें दस प्रकार की आार्पति करने की नी आवध्यकता नही कि यह इवदर की अपनी 
स्वतंत्रता मे दल्तक्षर हागा (कमरेंक इस पकार वह दूखयों के कमी पर लिर्मेर प्रतीत 
होगा) । हयी।क यह वीछि का कचन है कि 'जपना शेर स्वय अपने को बाधा नही दैता, 
बल्कि बपतों लध्यआषप्दि मं महायक हवा है। । उद्योतकर स्वीकार करता है कि रेट 
की पिया धन्य कारणों से मर्थादित हो जाती हैं, परन्तु ये “रण देवल स्वत भारोषित 
मर्थादाए है ।? ईदवर की दुष्ट में जो नदय है वढ़ आशियों का खुछ नहीं अपितु उसका 
माध्यात्मिक विकाम है । जेयत्‌ रु,खों द्वाया श्रेयस्‌ की तधा त्यापर द्वय पुर्णता की शात्ति 
वे लजिए, जो हमार आध्यत्पिक नह हैं, एक प्रकार का क्षेत्र हे। 


मेध्ययिक शैंव हैं, जबकि वे गैषिकों को प्राशुपत कह्दा गया है।? शिलदत्त 
सपने 'विवेकीविलास' (तेरहयी कतता-दी के मध्य में रखित) ग्रन्थ में कहता है 
कि श्विव स्थाय-वैशेधिक का देवता है । उद्योतकर एनाः पराशुपत था। भागमंक्ष मैं 
ध्यावन्समाधि का फत महेरदर का साक्षात्कार अतस्ाया हे ॥ इदयत सर्वो- 
प्रत्मिता को शिव मानता है।ह 


स्पाय का इ्यरियाट दिपयक सिद्धान्त हिन्दू वित्वारघार के इतिहास मे बहुद 
दिवाई का विप्य रहा है। आधोवक का कहना है कि भव प्राकृतिक समाथाव अपरफन 
होता है तो मैय्यायिक 'अदप्ट' का मध्य होता है। भुस्टि के सारम्भ में परमाणुओं मे 
हलचल का हाता, भाग की गति का पर की बोर होता, यहा तक कि सुई का चुम्बक की 
ओर आत प्द होता भी अद्भृप्ट के कारण भाता गया है। लगृष्ट केवल व्याएया की सीमा 
माष है ॥१ एक बृद्धिसग्पत्त मियामक की आमध्यकतए की कत्पत्ा की गई है जो ईश्वर है, 
व्धाकि लिख कप में घटनाएं सम्पन्न होती हैं उस अद्भुत नियमित की व्यासथां सिक्स 
ईदपर क॑ अन्य डियी प्रवार हे कौ हो नही णा सकती । प्योकि ईश्वर मे ज्ञान, इच्छा 
तथा प्रयाल हैं। प्रनयक्ाल में आात्माओं को क्रियाजक्ित नप्ट हो जाती है हया सृष्टि» 
रजत के हवद उन्हें यह फिर पाप्स हा जाती हे, इस शमी! व्याख्या बिता देवी मचालत 
के सम्भव गही है । उदयन सचा भी घर ने कार्य-कारणभाव में अत्यधिक वोम झठायो है।* 


३ सन्‍्दएन्श्यह, १ $ 
2 च्यप्यदातिक, 4 4 24 
3 “खिए युगरलहा 'पदण्शनममुन्दपद लि, पृ 425834 और देखिए हरमदट "एड 
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कान पिप्ो4 रैक सकत़ों तित्सनुद्धितलाश्म ॥ (3] 
हे प्रदंगरमुच्यय, जो इुद्ध सप्रय पृ बना, इस मत ने कम पत करता है। उेखिए राव 
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गन 6 अपाल सपने व्पर्मजदी तामा ग्राप मे चावोक क्रिद्धात को गातोबना २ हुए रहा 
ह हु जद कण कली बत्तु के जारफ भो जहा जावे ते उते स्शाममारिद अबरा प्रावतिक वे हने शपते 
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यह घारणा करके कि यह जगद एक काये है, न्यायिक ने जो सिद्ध करना है उसे पहले 
से स्वत सिद्ध मान लिया हे। पौधे तथा पश्चु-पक्षी स्वात्मनिर्मर नहीं है। वे उत्पत्त होते 
है, बढलते है तथा मृत्यु को प्राप्त होते है। व्यक्तिरूप वस्तुए उत्पन्त पदार्थ हैं ऐसा कहने 
का अर्थ यह मही हू कि यह जग्तू एक पूर्ण इकाई के रूप में उत्पस्न पदार्थ है। वैय्यायिक 
अनेकों तित्यसत्ताओ के अस्तित्व को स्वीकार करता है जो उत्पत्त पदार्थ नही है । तो 
बया यह जगत सम्पूर्ण रूप में भी नित्य नही हो सकता ? फिर क्या समस्त कार्यों के 
तिमित्त कारण भी रहने आवश्यक है ? जैसाकि हम पहले देख चुके है, कार्य-कारण का 
विवान, जिस रूप मे नैय्यायिक इसकी व्याख्या करता है, सावंभौम प्रामाणिकता नहीं 
रखता। इसकी सा्थेकता इसके अतिरिक्त और कुछ नहीं है कि यह एक समान और 
साहूचर्य-सम्बन्धी परिवर्तन को दर्शाता है। क्योकि इसकी साक्षी इन्द्रियमोच्रर जगत से 
ली गई है, इसजिए इसके क्षेत्र को उससे परे बढ़ाना भूल है। सृध्टि के कारण का ज्ञान 
मानवीय मस्तिष्क से बाहर का विषय हे। अनन्त कारणों को अनन्त प्रतीप गति असम्भव 
हैं, इसीलिए नैय्यायिक को एक ऐसे कारण के अस्तित्व पर वल देना पडा जो कार्य-कारण 
शू खला से बाहर है जिसका कोई अन्य कारण नही हे । शकराच्षायं कार्य-कारणभाव की 
युदित्र का विरोध करते हुए हमे परामर्श देते है कि हम साहसपूर्षक यह स्वीकार करे कि 
यह विश्व हमे विद्यमान प्रतीत होता है, इसके अतिरिक्त हम और कुछ नहीं जानते । 
इसका अस्तित्व अपने-आपसे है, अथवा यह किसी सुदूर कारण का कार्य हे इरो हम नहीं 
सम+ सकते । यदि हम किसी सुदूर कारण को स्वीकार करते है तो हम उसके भी सुद्दर 
कारण की मॉग क्यों थे करें, और इस प्रकार अनिद्चित काल तक मात्र करते करते 
दिमाग ही खराब हो जाएगा | यदि ईव्वर का अस्तित्व है तो उसे किसे बनाया ? 
मारथ के अनुसार, यह मान लेता कि बिग्व के कर्ता ने अपने को अपने-भाप बताबा। 
अध्यात्सविद्या की दृष्टि से यह प्रदत्त कप नहो हो राकठा और समाधान समस्या से भी 
बुरा हे । नैश्यायिक के सगुणवाद से तो और भी कठिताइया उपस्थित होती है। प्रश्न 
उठता है कि सृष्टि का कर्ता शरीरी है या वही ? यदि बह शरीरी है तो उसे १2 प्ठ के 
अधीन मानना पडेगा, क्योकि सब शरोरों की रचना अदृप्ट के ही आधार पर होती हे। 
सब भरीरघारी निमित्त होते है, और वे सूक्ष्म परमाणुओ तथा पाप-पुण्य पर नियन्त्रण 
भही कर सकते । हम नहीं जामते कि नित्यशरीर क्या वस्तु है। इस विपय गे नैशथ्याथिको 
का मत स्पष्ट नहीं है। वे कभी कहते है कि प्रमेइनर विदा किसी शरीरकूपी साधन के 
सृष्टि को रचना करता है, और ताय-साथ यह भी कहते है कि हमारे अदुप्ट के कारण 
परमेच्चर को भी भरीर प्राप्त हो जाता है। कभी परमाणुओ को ही परमेब्वर का जरीर 
मान लिया जाता है, एवं अन्य क्षबसरो पर आकाश को छरीर की कोटि मे लाया जाता 
है। यदि ईद्वर किसी बचिन्त्य विधि से, शरीर के बिना, परमाणओ द्वारा सृष्टि की 
रचना करने मे समर्थ है, तो हम ऐसा भी कह सकते है कि बहू बिना किसी धृव॑-अवस्थित 
म्गमग्री के सृष्टि की रचना कर सकता है। 

ईश्वर को सिद्धि के लिए उपयुक्त की जानेबाली बुक्त्रियों की प्रामाणिकता को 
एम यदि मान भी ले तो भी न्‍्यायदशन फा ईइवर एक ऐसी पूर्ण आध्यात्गिक यथार्थसत्ता 
नही ठहरता कि जिसकी हम अपूर्ण अगिव्यक्तिया हें | बह हमसे और जगत से भी बाह्य 
है, भले ही हम उसे सुप्टि का कारण, शासक तथा सहारकर्ता कह ले । ययार्थसत्ता असख्य 


4 “नित्य वन्तु की कोई उत्तत्ति नहों हातो, बोर न ही नित्य बस्ठु छा कोई कारण होता 
हूं। (त्यायवातिक 4 4, 32)] 
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अशब्यापी अंदयवों थे दसी है जो ऐुक बाहर बत्थत दाद खुलतादद है; जैसेकि एक रस्पे 
से अकेफों लक्डिया बी रहती हैं। ईइ्पर मरमागुझो का रघुविता तही, अपिहठु केबल 
हू कमठद् करनेकला है! इगयी बुद्धिस्ता विल्द के कस्वों पर छाहर मे राय करती 
है, यास्तरित जीयनी शरकित के रूप में काये सही करत रबर के वियय गे इस प्रकार 
का विदार कि वह जमत्‌ मे परे, देम के समस्त विद्यर से बाहर, एक शपबत बह्मिट 
कम्दत एंदास्ल से, बिधवुज जलग रहता है, सर्देगषा शुप्त कोर चोवा विचार है हम इस 
प्रबार $ ईसवाद को, जिसदे अदुछाए एच णो4 एक अदल्ल खब्दा तपा दूसरी बोर ए5 
अतस्त विश्व हो, प्रमाकिद नही कर सकते ) दे दोनो ही एक-दुसरे के मरपोडित कर देंगे ३ 
जिन वस्तुपी की परिभाषा एक-दूसरे के शति को गाए, दे भवइय गानत होती चर्क्टिए। 
कीयात्गाए फरमी ने कमी स्वान१ए प्राप्त करती ही हैं। रूवको मुक्द पे समार नुप्त हो 
जाएया, ईश्वर छा भाषिपप भी समाष्त हो जाएगा। जिसका अन्त है उसवः झादि भी 
है ; दोती ही घूम्ण छे प्रादर्भूठ हुए दगे बोर इसलिए शुत्म में ही सुप्त भी है जाएं। 
यह सत्प है कि सूप्डिटरुघना था पारण ईश्वर का प्रेम बेदागा गया हैं, जिच्चु इह बस्पना 
के जाधार पर सृष्टि या दातार्ण बफ है ? पद्ि परमाणु त्तया बाएभाएं दोनो ही नित्म हैँ, 
और उपद दोगो की फ़िया अततिकरिया फ्रा ही परिषाम सृष्टि है, तो फिए सूप्टिलुचना मे 
ईश्वर का स्थान कह है ? इसलिए या तो नैस्शशमक को ईरवर वी सप्दा मापते का 
(बैचचार पाप देखा अर्जहए अथया महू स्‍्वोकार करना चाहिए कि परमाणु तथा अहम 
ईदफ्एहारी तित्य भर शावदत कारणता पी अभिव्यक्तियां हैं, यथयपि इस कारणताः को 
शम्तिक अर्चो थे नह निया जएठा भाहिए । यह स्याथ के इस सुझाव से उपेक्षित होता 
प्रतीत होता है झि पा वो का स्वध्प हू ईएचर की देह है। यद एक ऐसा दृष्दादा है 
जिका एपथोग रामातुज के भाष्य में सहत सावधानी के साथ और टचुच प्रयोजन पी 
सैकर किया प्रथ्श है। ईश्वर के अवश्यलावित्तर का कुछ ऐसा ही विचार उततनीसपंजता के 
कापश बनात्‌ हम्नरे कंपए आरोपित किया भया है । स्थाय के जनुलार, सास्त प्राणी फेवल 
विचार को आतते हैं, भर इस कद ठस्य को भी कि सवार्थ वस्तु विचार वही है। 
पार और थयार्थता में परस्पा२शम्दाप् क्या है, और ऊंते है, इसे कैवेस एक भनस्त- 
लम्तिप्क ही, जिएफी कल्पना तास्त मॉस्तिप्कों वे ही अतुछूप की गई हो, जाने ककता है। 
आरलाए तथा परभाणु ईभ्वर के साथन्ताद तपानहष से नित्प हैं, जो केहल स्मानों भे 
पथप हैं। प्राएम्क में हो ऐसा श्रतोत है झकक है कि स्थाप देंग्चर के भति भवित फर 
जगह बरके मजुप्प-डाति पे प्यणिक फीपन मे सहायता करता है) किन न्‍्याग निषुचय 
ही ईश्वर के शाय हादाएम्य के थाद् को नहीं विमा सकता, क्योकि उसकी प्रकाषत के 
संदहप में ही इेदेपा मनुष्य उथा विह्द से दाह है। चेदान्त अपने समस्त झप्रे में तथा 
पोएदशेन भौ उपाधता के! समर्दन करते हैं, किन्तु यह इस दिचाए को लेकर है कि 
अपकित दैवीय दुद प्राप्त कर छे। रशद घदि मनुप्य-शति की उच्चतम घामिक प्रेरणानओं 


को मन्तुष्ट करमा चाहदः है, दो उसे क्षपने ईइबर-दिप्सक भाक पर पुन विचार करना 
होए। | 


26 उपसंहार 
हिन्दू विषारघार के प्रति स्मागदर्धन की सबसे बड़ी देत इसको समीक्षात्मक तंया 
चज्ञानिक अन्वेषण की त्वदोली है / इमड़त पद्धति को लत्य इ्नो मे भी प्रहण किया है, 


न्यायणास्त्र का तकंसम्मत य्याथंवाद : 49 


यद्यपि अपने आध्यात्मिक विचारों के कारण कुछ परिबर्तवों के साथ ग्रहण कियो है। इसने 
ज्ान-जगत्‌ के मानचित्र को उसके अनिदार्य रूपो भे तैयार करके, उसके सुप्य-सुस्य 
विभागों को जो सज्ञाएं प्रदात की, हिल्दू विचारधारा मे उतका आज भी उसी रूप मे 
प्रयोग हो रहा है । यह इस बात का विद्वद प्रमाण है कि न्‍्यायब्रास्त्र ते दिचारघारा के 
क्षेत्र में कितनी दूर तक उत्लति की थी। न्यायश्ञास्त्र में प्रतिषादित हेत्वाभासों की सूची 
ने हिन्दू विचारकों को अताब्दियों तक ऐसे साधन दिए है जितके हारा सत्य तथा मिथ्या 
अनुमान के मध्य शी ्र तथा तिश्चित भेद किया जाता रहा है, और आतिमूलक सिप्कपों 
को उचित सज्ञा देकर उनकी दोयपूर्णता की ओर सकेत किया जाता रहा है। सस्कृत के 
दर्ण॑नग्नन्थो में हमे प्राय इस प्रकार की चुप कया देनेवाली आलोचना मिलती है कि “यह 
एक चक्रक है, अर्थात्‌ ऐसी युवित है जो चक्र की तरह घूमकर वही भा जाती हैं, “यह 
साधामम हे”, अर्थात्‌ बिना तक के किसी वात को स्वीकार कर लेना है, “यह अच्योच्या- 
श्रय अर्थात्‌ एक-दूसरे पर निर्मर है”, “यह बतवस्था की भोर ले जाता है, बर्थात्‌ जिसका 
कही अत्त सही हो सकता ।” स्थाय के हेत्वाभास-सम्वन्धी सिद्धान्त से भारतीय विचारकों 
के हाथ मे इस प्रकार का एक तत्काज-गणक दें दिय है दो, बोर्नी तामक विद्वान्‌ के भाव- 
पु्ण बब्दों मे, हाथ घोचे के लिए “बार-बार समुद्र के पास जाने से हमे बचा देता है |” 
न्याय्दर्शन की शक्तिमत्ता तथा निर्बलत्ता भी उसके इस विज्वास मे है कि महज 
तथा अनुभव की पद्धति का प्रयोग धर्म और दर्शन की समस्याओं पर भी हो सकता 
हा एक थनेकत्ववादी विश्व, जो आत्मा तथा भौतिक प्रकृति के मौलिक द्ैतभाव पर 
जाशित है, एक प्रक्रिया तथा पद्धति के रूप में काफी युनितियुक्त है, किग्तु इसे एक सामान्य 
दर्शव का कप सही दिया जा सकता। एक साधारण व्यक्ति को बाह्य दृष्यगान जगत्‌ की 
ययार्थता स्कोकार करने में कोई हिचकिचाहट नही होती । वहू आत्मवादी भी है, यद्यपि 
उसका यह्‌ आत्मवाद जितना अन्त प्रेरणा के आधार पर है उतना तकंबत्ता के आधार 
पर नही है, भर इसलिए बह अपनी तथा अन्य आत्माओ के अस्तित्व को स्वीकार कर 
लेता है। वह यथार्थेसत्ता की भिन्‍्त-सिल्न श्रेणियों को नहीं मानता, क्योकि इस प्रकार 
का विचार उसके द्वैतपरक यभाय॑वाद के दृढ़ विश्यास के विरोध मे जाता है। किन्त्‌ तके 
के हित में वह इन्द्रियों की पहच के बाहर प्रेमेय पदार्थों की श्रेणियों के विचार का स्वागत 
करता है । ब्रह्मविद्या मे वह विश्व के कारण का प्रद्त उठाता है। विउ्व का निर्माण किश्ष 
प्रकार से होता है ? वह कहता है कि यह जैसा अब है, जब दे यह बचना प्रारस्म हा 
सदा वैसा ही रहा । यद्यपि, हुतबादी होने के कारण, वह्‌ जड़ और चेतन के मध्य 
सकाल्ति को स्वीकार करने से दूर रहने का प्रयत्न करता है, पर उसकी अनुभवात्मक 
शुद्धि उसे विज्व की स्थिरता के सत को स्वीकारकरने की अनुज्ञा नही देती | इस कठिनाई 
में वह अगसे अनुभव की ओर झुकता है, जहा वह पाता है कि बह अपने से मिन्‍त दाना 
पदार्थों का, यथा टेबल, छुरसी आदि का निर्माण करता है। जिस प्रकार हम अपनी 
बनाई वस्तुओं से सर्वथा मिल्म प्रकृति के हैं, इसी अकार इस सृष्टिरूप बस्तू को वसाने- 
वाला इससे सबंधा भिन्‍न प्रकृति बाला हो सकता है। जिस प्रकार हम विद्यमात सामग्री 
के द्वारा नये सिरे से निर्माणकार्य में सलग्स होते है, ईश्वर भरी ठीक उसी प्रकार आत्माओ 
तथा परसाथुओ छूपी उपलब्ध तत्तों से, जो दोनो ही साहचयेभाव से उसके समान नित्य 
है, सृष्टि की रचना करता है। इस प्रकार व्याय सहज बुद्धि के अनुभवी के प्रति ईमानदार 
रहने हि प्रयत्न करता हे और अनेकत्ववादी यथार्थवाद के आध्यात्मिक ज्ञाव का निर्माण 
करता है । 


१590” मासतीप दर्खठ 


उक्त व्याटक द्वारा हमने इस विपद का निर्देश लिया है कि स्माय का सत्र जहा 
पिचारणर के खिकगस से नि रन्‍्देह एक स्थाशाविक् तथा जाइश्यछ पडाव है, बहा इसे 
अल्ठिम लक्षद गही कहा जा सवत्ता। मधा्यठता को यान्यिक ब्यास्या, जो इसे पीछे को 
ओर इसके तत्वों पर ले जाती है, विकाम के तथ्य को बीच में से मिकाल देती हे ॥ इप 
दर्भन की सत्याभासता इस कारण मे है कि यह ठेवल विषमिविज्ञानवाद का बांप्रहपर्वक 
विरोध करहा हैं तथा मनुध्य-कर्शठ दो धादित भावनाओं को सन्‍्दृष्ट कर देता है । हिन्दू 
दिघ्यरथारा का कोई ही दर्घव, बह ठझ कि सकटावाय का दर्शव भी सृष्टि के केबल 
मानसिक अस्तिय को स्वीकार नही करता । किन्तू आध्यात्मिय आदर्सवाद तपा सनी 
वैज्ञानिक यवार्थतावाद में परभ्पर कोई जिल्येध नही है वस्तुओं की वियात्मक गधा 
बो, जो सीमित मतों से स्वतस्तर है, दिषयाथ्ित (वर्र्यनिष्ठ) आदर्शबाइ की गर्क्त 
दाशेतिक पडतियों मे स्वीकार क्पित हैं। विचार के श््ररूप तथा अषस्थाओं बय आस्या- 
स्मिक जर्वेषण हमे इस बात के लिए बाध्य करता हैं कि हम बात्मा को बन्य 'व्यर्पो को 
कोटि का एक पदार्थ मे मम । यह एक इस प्रकार के आदर्शवाद को जन्म देगा जो हज 
दुढ़ि के मत को उतहा उल्लटेयए नही जितना कि उसके पार जाएगा। आध्यात्मिक 
थादर्शवाद भी हमे सहज युद्धि नशा मरोविजात के दृष्टिकोण से यह स्वोकार रूस को 
&३ ४ ति प्रदान करठा है. कि विचार तथा बास्तविकतर मे भेद है। हमारे ममुमद ये 

परच्धिम्तता हथा सामस्जप्य का तालप है कि अनमुमृत वस्तुओं की भी ययायंसता हैं 
मसास्य कौर वेशल ने रू छ दिताः में लदुभव के बहदतर दिश्लेषण भा भार अपने ऊपर 


लिया। रामानुस के भाग्य में हमे न्‍्याय के दरहपिधा-अम्वन्दी विधारों रा अधिक व्यप- 
स्थित ममस्वय सिलत हूँ । 


उद्धृत प्रधों की शूचो 


दायर तेक्सशडह आफ अवप्रदूट--आपत आपानुकार 

वध दइपत कृत भुमृमाजति--बास्त आपलुबार 

कादेद एप्ट गफ. सरदधगापप्रह ॥! 

दपताय पा च्याप्रगृत्राव जि बाम्स्यायस्स भाष्य एच उयीतकर्स 
बविक--आस्वभाषादुवाइ 

बी इण्डिपल सौजिक एड ऐसेमिल्स 

मौच हि पोजिडिक साइसेज नाफ हि ऐगियट हिंददग 

एमए हिम्ट! शा दष्टिदन सोरीजर' 


कग: ध पुनता कीजिए, दीए * यह सका घुह स्थिर, रटरेवानी पियांक है. कि पढदा्द छो चेवल 


है 08 अवाथा १ सानेहा और दा हे मड़ रवीकार करता हि केवज एक विचारशीत अपना हे लिए 
हैं। इसझा वृद्ध बदायता है” (करे, शर्ट ३, पुथ्ड 423] २ 


तोसरा अध्याय 
वेशेषिक का परमाणु-विषयक अनेकवाद 


देगेषिक दर्शत--निर्माणकाल तथा स्ाहित्य--ज्ञाब का सिदृध्लान्त--पदार्थ--द४-- 
परमाणुवाद की प्रफल्पता--ग्रुण--कर्म  जबवा क़िया--सामान्य--विशेग--- 
समबाय--अभ/व---दोदिश्षास्त््--ईसखर---वेशे पिकदशने का सामात्य शुल्याकत 


4, वेशेषिक दशेल 


बेशेपिक दर्शन को यह नाम 'विशेष' गब्द के कारण दिया गया है। उक्त दर्शन गपने इस 
मत पर बल देता है कि इस विश्व के पृथक्‌-पृथब्य्‌ पदार्थों, विशेषकर उन पृथक्‌-पृथक्‌ 
जीवात्माभो और परमाणुओं में ही, जो प्रत्यक्ष के विषय नही है, यथार्थ विश्विप्टत्व 
अथवा पृथक्त्व दिखाई देता है। यद्यपि पृथकू-पृथक जीवात्माए सा्व मोम एवं सामाजिक 
सम्बन्धो से युक्त हैं जिलके द्वारा ही वे अपने-आयको पहचान सकती है ठो भी वे इन सब 
सस्तरन्धों के अतिरिजित अपना विजेषत्व रखती है। यथार्थ रूप मे वैशेषिक वर्णन पार्यवय 
का प्रतिषादन करमेवाला दर्शन है, क्योंकि यह ऐसे किसी भी प्रयस्त को सहन करने के 
लिए तैयार नही है जो जीवात्माओ तथा पदार्थों के पृथक्‌-पृथक्‌ अस्तित्व को मिटाकर 
किसी काल्पनिक अधिक पूर्ण व्यक्तित्व की स्थापना के लिए किया गया हो । इसका दृष्टि- 
कोण कह्पनापरक होने की अपेक्षा वैज्ञानिक है, सइलेपणपरक न होकर विश्लेषणात्गक 
है, यद्यपि यह विश्व के, एक पूर्ण इकाई के रूप मे सामान्य स्वरूप से सम्तद्ध प्रण्यों को भी 
सर्वधा भुला नही सका है । विज्ञा का कार्य पृथकू- हू विश्लेषण करता है, जबकि 
का कार्य समत्वय करना है। बशेषिक को एुक ऐसे सर्वाल्ति्ग्राही समन्वय की रखता 
मे कोई रुचि नही है जिसमे कि सब वस्तूओ के लिए स्थान हो, कर्थात्‌ जो समस्त इन्द्रिय- 
जगत्‌ तथा विचारजगत्‌ की विविधता को एक ही व्यापक सूत्र मे बाध सके । विज्ञान की 
भावना को लेकर यह दृश्य वस्तुओ मे अत्यन्त सामान्य सक्षणों को सुत्रव्ध करने का 
प्रयत्न करता हूँ । यह अनुभव के विभिन्‍न पक्षो को उत्तकी सज्ञा देते तथा समुचित वर्गों मे 
रफ़ने का कार्य करता है । परिणामस्वरूप यह दर्शन पृथक-पथक्‌ स्वरूप तो बतलाता है, 
किन्तु किमी यथोचित तथा व्यापक सिद्धान्त की स्थापना नहीं करता । 
बेशेपिक दर्शन की प्रेरणा बोढदर्शन के प्रतीतियाद के विरोध से भ्रादूर्भूत हुई। 
जहा यह एक ओर ज्ञान के साधनो, प्रत्यक्ष और अनुमान के विषय मे वौद्भदर्शन के मत 
से सहमत है, वड़ा दूसरी ओर इसका यह भी तर्क है कि जीवात्माएं वथा द्रच्य अपने 
आपमे सारवान्‌ तथा यथार्थ तथ्य है और इनके अस्तित्व का खण्डन इन्हे पर्द के पीछे 
खेलो जा रही एक परी-कथा के काल्पनिक चित्र पानकर नदी किया जा सकता। इसको 
ईव्वरज्ञान-सम्बन्धी समस्याओं से कोई प्रयोजन नहीं। अकराचार्य तो अपनी समीक्षा 
मे धहा तक बहते है कि वैशेषिक की प्रवृत्ति मुख्यत अनीइबरवादिता कौ ओर है।? 


4 शकरानाये वेशेपिक के अनुयायियों को अधधवनाशिक सथदा अधंशून्यवादी मानते है (शाफर- 
आाष्य,2 2, 8) । 
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चाहे जो भी हो, वेशेंषिक सफने प्राशम्पिद रूए के एक अल्ाधिक प्यत्सिक लोच के यू 
में प्स्दुत क्या या, जबकि सदायवाद के अनुर विच्ारघारा के अन्दर पर्याप्त माषा मे 
क्षद्यमान से 

रे) अह दर यक्पि घुरुण रूप से भोतिक तथा आध्यत्पिद विज्ञाल कए दर्शन हैं, सो 
ओी स्॑सम्बन्धी प्िवादी का इतके परवर्ती प्रत्थों में कुपल गठबस्थन कभा जाए है। 
वैशेपिक' और न्याप झपने सास्विक गिडस्तों, यथा आत्ता के स्वरूप और शुणो तथा 
सिध्य को परमाणुफ्रक प्रक्‍त्पना के विषम में एम्प्सठ हैं। परन्‍्त धर्पीकरप तथा पदायों 
के विज्विप्ट्व के निरूपण में छुद परमाणयाद वी प्रकल्पना के परिणयर में देंशेषिक दर्शन 
अपना विशेष महर्त राश्ता है । 


9. जलिर्माणशाल तथा साहिता 


ैद्ेपिक देशंत का सि्ाण न्यायदर्शेन ते बहुत पूरे हुआ प्रतीत होता है 
ग्रारये महोदप बी उक्त भम्धनि युक्तियुक्त प्ररीद होती है। जानधीम शाप मे 
पिशेष, तामान्य से पहले याता है ९ शान वी प्रकत्पना, जैसी वि हमे स्यागशास्त्र 
भे मिलती हैं, तब तक सम्भव नहीं हो सकती है जब तक कि ज्ञान स्ववेत्म रूप 
मे उन्ललि नही कर फेता) तईंइपरत अालोयक सपा गुपारक के रुपए मे प्रवढ 
हवा है। कजाद के सूत्र तथा प्रभत्तपाददृत् पदार्य पर्मतप्रह' घर त्मायशारत्र का 
कोई प्रभाव नहीं है, जूवकि गौतम के सूज ठया बार्त्यायत के भाष्य बैशेषिक 
ऋत से पर्भाप्त पाता भे प्रण्ठावित हुए है । 

यह भी बलपुर्वेक कहा जाता है कि वैज्वेपिक दंत की रचता बौद्ध तथा 

जम उसेतो से पूर्व हुई। ओड़ों के 'लिर्वाण' का अकरतएनट कर केतदि उदभव- 
देशेपिक की 'अरत्वााएबाद' की पदकरना छे हुआ माना जाता न अुंड: के 
ग्निकाय तथा उसकी परपाणुवाद की अकरपता का सूल भी बँशेधिक ने ही 
है, जिमका उल्तेश अनेकों बेन-प्रग्शों यथा मलितविस्तर थे भी मिलता है। 
छकावतास्पूष मे भी परणाणदाद का सकेत एगा जाता है। जैनो का एक 
परनतोीं गाय आवश्यक? रोड्णुध (!8 ई०) को वैश्विक दर्शन का रचमिता 
मातता है, जो जैनधर्म के छठे विभेद का प्रधात युद था। यलवि उपत प्रश्ष का 
चंदेपिरडिचार सम्क्धी आत्वान कप्राद की योजना के अनुकूल है, किन्तु 
दसके इस दादे को कि बेशेपिक दर्शन जेनदर्शत की ही एक भाखा है, प्रमाणित 
करना कठिन होटा 3 चैचदर्शत तथा व॑शपिक मे जी समानता का विपय है और 
जिएके दारण उबत दावे घ६ सवेत गिन सकतठप है यह करमाणूबाद की प्रकत्पना 
है, फिन्तू इस बिपय पे भी दोतो के विचारों में सौजिक भिन्‍्नता पाई जाती है। 
कल मत के अगुसार, भुणों की दृष्टि से परमाणु एकसमात हैं प्रत्येक परमाणु मे 
रण, एप, गन्ध कौर स्पेधध तथा भब्द वे उत्पादन को क्षमता विराणान है, मथपि 
चह स्वय नि दन्द है । वैश्रेपि मत में, सु्ों की दृष्टि से परमाणुणो में भेद है। 

] यादें दि फिल्ामफी आफ ऐपियण्ट इप्टिया, कृष्ड 20 

4 प्रेकड झुपय आफ टदि ईस्ट, थ-४ 45, पृष्ठ 33 


नस 3 इच्च, एुण, कम , भमंवाद करो स्वीकार किया गया है, तथा शराम/०य और रिपरंए के विपद 
है पोरी-सी लिविश्नी पाई जाती है; कामरान्य कै भेद स्ए यश हैं 
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बे वायु, जल, अर्ति और पृथ्वी --जिसके भी परमाणु हो उसके हिसाव से एक, 
दो, तीन अथवा चार सामान्य गुण रखते हैं, और दाब्द के साथ उनका कोई 
सम्बन्ध नहीं है। परमाणुवाद की प्रकल्पना, द्रव्यो का वर्गीकरण और ज्ञान के 
दो साधनो की स्वीकृति बलपूर्वक यह सकेत करते है कि वैशेषिक दर्शत की 
हा बुद्ध और महावीर के रामय+ (छठी-पाचयी झता&्दी ई० यू० ) के लगभग 
हुई । 

बैणेषिक दर्शन की व्याख्या व्यवस्थित रूप से सबसे पहले कणाद (कण- 
शुद्ध अथवा कणभ्नक्ष) के वेशेषिक सूत्र मे पिलती है! यह नाम, जिसका अर्थ 
अब्दव्युत्पत्ति-शास्त्र को दृष्टि से अभुभक्षक होता है, इसके रचसिता का इसलिए 
भी पड गया हो क्योकि उसके दर्णन का सिद्धान्त परमाणुवाद है।? इस दक्षेन की 
ओलूक्थ दर्शन भी कहा जाता है ।? ऐसा प्रतीत होता है कि उक्त सूत्र के रच- 
यिता का यथार्थ नाम 'काह्यप' था। यह ग्रन्थ दस अध्याओं में विभवत्त है। 
प्रथम अध्याय मे द्रव्य, गुण, क्रिया, सामान्य तथा विशेष आदि पाच पदार्थों का 
विवेचन फिया गया है। ढितीय अध्याय मे चिशित्त द्वव्यों का, जितमे आत्मा 
तथा मन सम्मिलित नही हैं, विवेचन किया गया है। आत्मा और मन, इच्धियो 
के विपयो तथा अनुमान के स्वरूप का विवेचत तृतीय अध्याय में किया गया 
है। चतुर्थ अध्याय का मुख्य विषय परमाणुओ द्वारा विष्व की रचना है। पच्रम 
अध्याय में क्रिया को स्वरूप और उम्के प्रकार बताए गए है। वैंतिक समरयाओं 
पर पष्ठ अध्याय मे विचार किया गया है। सप्तम अध्याय में गुण, 
मात्मा तथा समयाय-सम्बन्धी प्रब्मो का विवेचन है। पिछले तीन अध्याय गुस्य 
रूप से तक-विपयक हैं और इनमे प्रत्यक्षज्ञान, अनुमान तथा कार्य-कारणसाव के 
सिद्धान्त का प्रतिपादन किया गया है। जैसाकि हम ऊपर कह आएं, कई कारणी 
से वेशेषिकसूत्र न्‍्यायसूत्र से पूरवकाल के बने प्रतीत होंते है, और सम्भवत 
भह्मसूतज के समकालीन है ।# ब्य्योकि कौटित्य ने आस्वीक्षिकी-विद्या के अन्दर 
बैशेषिक का उल्लेख सही किया है इसलिए यह कहा जाता है कि इस दर्शन का 


धं, अथना अभिधेयत्य, ब्यता, अथवा 

(॥) मद्दासामान्‍्य, जो पदार्थ, अथवा अशिधेयत्य, अर्थात्‌ वाग रखे जाने की सग्भाव्यता, 
अ यह भर्यात्‌ जानने वी सम्भाज्यता के लिए उत्तरदायों है। सब श्रेणिया इसमें आा जाती हैं (न 
प्रणम्तपादक्तत पदार्थधर्मम ग्रह, पृष्ठ 6, बैशेपिकमूच्त, ॥ , 8) । महासामान्य विश्ुद्ध सामान्य दे मर 





किमी उच्चतर वस्तु थी उश्जाति नहीं है बर्बाक बत्र शम्मम्य तथा विशेष दोबों हैं। (2) 8 
श्वामाष्य, जो सत्ता अथवा वैशेषिक के शाव के अनुकल है | प्रशस्तपाव अस्तित्व को छट्ठों पदार्थों का 





सामान्य गुण [साघम्य) बताता है शोर (3) सामास्य विशेष, जिसक॑ बरदर सामान्यता के अन्य दृष्ठात 
आ जाते हैं। देखिए थुई * 'थेगेपिक फिलासफ्ी पृष्ठ 3729 है १ 
ह ] देखिए शुई वैशेषिक फिलासफी, पृष्ठ हे + 34220 'मूत्ञालकार' चागऊ पथ 

मे वैशेषिक का निर्माण युद्ध के पूर्व हुआ, ऐसा कहा है (वही, पृष्ठ कह 

2 यक्षपि बरमाणूनिपयक परकत्पता कुद् बौद्ध दबा जैन विचारों में भी पाई जातो है कियु 
वैमेषिक का यह प्रधान लक्षण है । देखिए वहाशूत्, 2 2, ??, बोर शर्मोत्तरकृत 'न्यायविन्दुटीका', 
पृष्ठ 864 

3 यूई कृत वैजनधिक फिलासफो । 

4 प्रशस्मपराद झत पदायधरमसगहू, पृष्ठ 200। ् 

5 वाप््थायन ने वैशेिकलू् मे एव| उद्ध स्ण दिया है, जिसमे स्थाय हारा किए गए अवुमा क्के 
पूजबत्‌' य शेपदत्‌ सेदों से अभिज्ञता उपलब्ध नहीं होती बे पिकसूत में का को एसम कारण 
भानने का उल्नेय है [2 299, 5 2, 26) और-यही विचार स्वेनाश्वद्र उपनिपद्‌ मे भी दिखाया 
गया है (। 7, 2), करिस्दु विध्याद दशनों मे हे एक ने मो इसे नहीं बपनाबा है। बात्मविषगक 
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छिपा सूनछम में 300 ई० हु के पश्चात्‌ हुआ । ऐसा अतोत होता है कि 
वाद मुझ में पीते दुछ कस समयनमंय पद जुस्ते चले गए ई दुदधेस बूड 
कण्ांद के उबते धन्य में ऐसे भो उिखते हैं हिल दर भाप्यकार प्रसस्पपाद नै 
भआख्य नही किया। इस महे सकेद मिलता है कि जि समय प्रशम्तघाद सै 
बैनेविकसृत्र पर भाष्य ठिया, वें गत्र उनमें सम्मिलित उडी ये। कदम कणाद ने 
कैयल तीन ही पदार्शो का कहते किस्म, प्रसस्ठणद ने उनमे मीन और दोढ 
दिये कौर उम्तरें दी काम चलकर कृभाव शाप्र का एक वृढादे और जोड दिया 
गया। कंषाद की मची में एश्स्तपाद द्वारा सात गुण थीर जोड़ दिए गए है 
श्रशम्ठपादकृत पदापेदमंसग्रह, सूध पर अधिकार भाप्य न होकर उसी 
पिप्प का एक महत्त्वपूर्ण स्वतन्त्र उन्‍्द है । इस मत वी स्का करना कि प्रश्नत्त 
पाद के परिणकव विष्तर कणाद क॑ ग्रन्य म दिए गए झुफ्ा्ों रा फेवर विकास» 


सका प् मो वैशविक दामरे अध्तिस्ड शा सिद्ध करत का भयरत नदी करता, बल्कि उत्तरी कि 
अधितनर इस विवंध्न में है हि भागा तत॒पान को विषय है अब! सलाह धान: पड मर । बादराय थे 
ने जद्यपूत्र [2 > 7) में परयाणुवाद रा जपैप्त किया है, और रुशाद ते झविद्या क्षया प्रापगारपतू 
जह वश ते व पारिपरायिक मंददी का योग किया है, जाए जक बंद बलपू३ढ यट प्रतिष्दव छएड। 
+क श्याम को ।धदि केवल श्रुति मे ही तह हावो और गधेर तोत या दा तरह है सित्रिद सहों बजा 
> [$नॉवकदूत 3 2,9 4. 2.23) ता उसहो दृष्टि वे मदाम्त रा प्रकष्पतर कोठी है। यदि 
हुए राफाकार पद विश्वाह्ष कर तो अमे५िक दूर प्ीमापा तेधा हाप्व रे चार की पृवकतकता परत है। 
जद धोषिक्भूब 2 ,20 , 3 72 $ 2, १20 , ? 2, 38, 7 ८, 38, 
9 2 37 ० मिलहत 'जभिवर्महा विज पाशाल्त' मे पाच पकार वे क्यों का सखय है। बरक द्वारा 
पक णा। बैपपिद् के 5ति पछत हुसार लिए नभिझ गरणपक की हैँ । तस्णाजु रू ने अपन परत 'पारम्िया 
शल्य बशपिव का उा अकच्पका शा सल्लध क्या है. विश अवुार वात हर अपरिवततशील 
यधाबसक्त है, जो एक प्रारत री खबद़ है शशविश्यद, 2. 2 79, 52, 26, 7 3, 26।/ 
दक्ष परमाणु बौर अ' शा के विपए में किए पु छुहके हल्येथ णह मेल को हैं. कि बह बैग 
पिहमूर से हरित था, और उसने दरगुत असेका पूछ श्ध रू मो |कछ हैं. 4 खपह्मा ने सतह मे 
अल प्रध 3 2.4 ब्ौप2 | 2४ परमाषु विपयर शकल्कता के विषय भ 4 3, 3 ६ंष्मा7 3. 
40, चषा अएाविक्ष झणएक हे डिएय घ, 6 2, ३) झौए 5... 2 07 8 ५ ऋपबठद दरशेंदियपुह मे 
अधिन हे और ३रसििप्तक हुप लिस्धए वें पश्चात्‌ हुए वशणिक दशत + विद्ञाग्न को जानता है। देखिए 
यूई हते वेश्ेधिक क्त्तिमफ़ी, 45 554 

3. हक छासपुप्त बा खुनाए है कि बश पिर, उँस्टरेरड द्रतग स्यघया बष्णद के छंद भे व! पर 
है मोभाह्षा का विसो प्रादीत एएछा को ह्स्तुत रखता है द्विष्ली अब इष्डिग्रव फ्रिपाभरर, पृष्ठ 
0 85] । यह दुधित कि व्नेपिकफ्त्त रए प्राट_्ध एम ६ ब्यात्या करड के लदय डी घोषध्ण ओे हांगा' 
है भर शम्गीए इस शम्रााशहन दे शाय हाती हैं हि्वदिक म अगरप्ट की शवित से शु्ठ राजुद्ि गौ 
योर स जले हैं, निषषेंवक मही है, बयोकि एम सम्द-दी जिपेंचन हया आप + शिएय पे: रिसी एक 
डूतज का एगाव्यार रही मान” भर सस्ता । बशषपित्र' रचा गौमाता * भय या भेदपरक वियय हैँ 
इनक हप्राप्तात के प्मस्‍त राहोपजतक तदी झाना जा सरहा व शहद का एस है पि दे पशवर मे 
स्व सही, बॉत्क ऋषियों के टवित दब ई (2 [,8, 5 4, 2), जबर मौमाठा का पुष्र 
निएक्य है नि व लिरए हैं, झिसे परवर्ी विशस न्‍्को मात्रा व मरता। शस्त जी दिव्मठा हेथा वेद 
कु दियता हा दाग सिद्ी वा %' परछर घट सम्शश है। जएट; ठया पारिधाविश शदद। से 
सशनकत एढे हुए भा यह १टेसा बटन है हि ईैशपिद मीफमा व एक शाद! है । 

2 फ्रेडियद, दि वैशपिक शिल्टक , पृष्ठ 0-884 

49 कएपिशपूव, 8 2, 3। सच इंदि इंव्यभुंधरुयम (६ ,4), जो & पंटार्रों के प्कि- 
परादल कापता है, पथे के कोटा ग्रयः कहा ध्यण ६ 

4 घोर देविए दैशडक्मूल, 3 ,4, 4 4,6, । 2,3 


् 
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मात्र हैं, कठिन है ।? प्रशस्तपाद द्वारा चौबीस गुणों का विवरण, सृष्टि की रचना 
और उसके सहार का सिद्धान्त, हेत्वामासों का कथन तथा अनुभाद का स्वरूप 
कणाद के ग्रथ मे निविचितरूप से जोडे गए है। वह न्यायदर्श्नन हारा अत्यधिक 
प्रभावित था भौर वात्स्यायत॒ के पीछे हुआ था। उसका काल चौथी शताव्दी के 
अन्त से रखा जा सकता है [* 
प्रशस्तपाद के ग्रन्थ के आधार पर निमित एक वैश्वेषिक पुस्तक चम्द्रकृत 
दशपदार्थशास्त्र है, जो चीनी भाषा मे अनूदित होकर सुरक्षित है। (648 ई०)। 
किल्तु भारत की विचारधारा के विकास पर इसका प्रभाव नही हुआ ।? राबण- 
माष्य तथा भारद्वाजवृत्ति,* जिल्‍्हे वेशेषिक की टीकाए बताया जाता है, उपलब्ध 
नही है। प्रशस्तपाद के ग्रन्थ पर चार दौकाए लिखों गई हैं। जो ये हैं--द्योम- 
शैक्तर कृत्त व्योमवत्ती', श्रीवरक्ृत “न्यायकन्दजी', उदयसकृत 'किरणावली 
(दसवी बताब्ठी ) और श्रीवत्सकृत 'लीलावती (ग्यारहवी छताब्दी) | अन्य 
तीनौ की अपेक्षा व्योगवरती पूर्ववर्ती है।* श्रोधर की न्‍्यायकन्दली 99] ई० में 
लिखी गई और टीकाकार फुमारिल, मण्डन तथा धर्मोत्तर के विचारों से परिचित 
है। लीलाबती तथा किरण[बली सम्भवत व्यायकन्दली के तुरन्द दाद लिखी 
गई। श्रीधर तथा उदयस दोनो ही ईज्वर के अस्तित्व तथा अभाव नाभक पदार्थ 


 देजिए दासगुष्त 'हिह्टरी आफ अण्डियन फिलासफो', श्ण्ड !, पृष्ठ 35, 'हष्डियन 
सौजिक एण्द एटोमिउम, पृष्ठ 25 और 93, थ्रुई, “बेशेपिक फिलासप्ी, पृष्ठ 7, हिप्पणी 3॥ 
#लग्रभर सव बिलक्षण सिद्धान्त, जो "रवर्तों वैशेषिको को मैम्यायिको तथा झन्‍्य शाखाओं से पृथक 
करते थे, प्रशस्तपाद के ग्रथ भे षाए जाते हैँ और वे कणाद के सूत्र में ४४९8 हैं । हित्य, पाक- 
जोर्पति, विभागण विभाग और ऐसे ही वन्य बनेको सिद्धास्तों को, जिन्हें बैगेंपिक दर्शन की विलक्षण 
हाए मादा गया है, कभाद के सूत्रों मे छुआ भी नहीं गया है, यद्यपि प्रशस्तपाद के श्राप्य में उनपर खूब 
अच्छी तरह विधार-विमर्श किया भया है।” ('वोडास तरमग्रहठ, पृ० 37) 

2 कीथ ने दिड_नाग को पूर्वबततिता तथा प्रशस्तपाद के उसके श्रति ताबिक सिद्धात के ताना 
दिपग्रो भे ऋभी होने के सम्बन्ध में एक परिष्क्ृत निर्णय दिया है. (इण्डियन लाजिक एण्ड एटोमिज्म 
पृष्ठ 93 00) । इससे भिन्न मद के लिए देखिए फैडोगनक़ृत 'दैशेषिक्त सिस्टम', पृष्ठ 39 23 । शकर 
और  उद्योतगर प्रशस्तपाव के ग्रय से अभिन्न हैं ॥ यदि कीय के मत को रबीकार भी कर लें, तो भी वह 
उद्योत्तकर के पूर्द और दिंछ नाग के पश्चात हुआ, गौर इश्तलिए पाचवी शत्ताब्दी मे विद्यमान था | यदि 
छ पदार्थों के सिद्धान्त फो प्रतिपादन करने का थेय प्रशस्तपाद कों दिया जाए तो यह वात्स्यायन का 
पूछे॑वर्ती क्यत्रा कम से कम उसका समकालीन ठहरता है। धर्मपल्ल (535-570 ६०) भौर पख्णर्थ 

(499 569 ई०) प्रशस्तगाद के विचारों का विदेचन करते हूँ। देखिए यरूई वैशेपषिक फिलायफो, 
पृष्ठ 38। 
है 3 यूई के अनुसार, छिसने इसका आम्लभाषा में अनुबाद किया हैं, "सका रचपिता छठी 
शताब्दी में हुए: | जैसाकि इसके नाम से उपलक्षित होता है, इस प्न्य में देश पदार्थों का अत्तिपादन 
किया गया है! और जोडे गए चार पदा्य ये हैं राम्भाव्यक्षमता (शद्रित), अशवित, सामान्य विशेष 
और अभाव । ईखर का उल्लेंस नही है। जापानो लेखकों ने इस ग्रथ पर बहुत-री टीकाए लिखी 
हैं। 

4 देखिए 'स्लप्रमा', 2 . 2, 8, बोडास त्कंराग्रह, पृष्ठ 40। भारदाजबृत्तिभाग्य, जिसे 
गगाधर ने धम्पादित किया है (कलकत्ता, 869), साख्य से पर्याप्तमात्ता में प्रभावित है, मोर इसमे 
कितने ही महत्वपूर्ण परिद्॒तंव किए गए हैं। देखिए फैडीगनक्ृत् “दि दैशेषिष हिस्टम', पृष्ठ 
35-40॥ 

5 उपनाम बत्तभ! 

8 सात्पदाधी के घाट के सस्करण को भ्रस्तावता देखिए 
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को स्वीकार करते हैं। सिवादित्यकृत सप्तपदार्थी ग्न्ध भी इसी काल का हैँ 
यह व्याय कुपा वेशेविक के तिठाप्दो को एक हो पूण्णे दश्ताई के भागों के रूप मे 
प्रस्तुत करना है यह पदार्शों को व्यात्या मे प्रारम्भ हीता है और न्याय के तक 
को शान के सुण के रूप ये पेश करता है £ लौयाति भास्करह॒त तकेकौयुदी एक 
सौर सहतिवादपरक प्रंप है जिसका आधार प्रशसतपाद की पुस्तक है। बैशेयिक- 
सूत पर अरूयालन्दक॒ए 'टपफ्म्कार! एक ओर ग्रन्थ मी कुछ महत्व का है 
पिशमाय (सम्रहवी शताब्दी) अपने 'भाषापरिव्छेद' तथा उस १२ 'सिद्ाला- 
सुन्शवली! नामक टीका से कणाद कही योजना झट विवेशन करता है। वह 
सव्य्याय द्वारा पर्याप्त प्रान्ना में प्रभुवित हुआ या। अन्तर के ग्रन्थ, जयदीदश- 
कुत्त तर्कामृठ (3635 $०) तथा जयवारायणहूत /विवृत्ति' (सप्रहवी शताब्दी) 
बंशेपिक गिड्ाम्तों के उपयोगी सक्षिप्त श्रयह हैं। विवृत्ति यद्यपि 'उपस्कार' 
पर आधारित है, तो भी छुछ दिपदो पे इससे प्रतभेद रखती है 


3, ज्ञात का सिद्धान्त 
अदेषिक के भर्क तथा न्याए के तके से थोडा-सा ही भेद है। आन, जीकि तके की विशेष 
भमस्या है, बानाबिध जाकृतियों नो धाएण कर छेता है, क्योकि इसके श्रमेय वियम अनन्त 
हैं ४ प्रामाणिक ज्ञान के चाद प्रसार स्वीकार किए गए हैं, जो ये हैं. प्रत्मयक्ष, लेगिक 
(अनुमान ), स्पृति, तथा अस्तदू ध्टिजन्य ज्ञान (आपंक्षात ) । प्रत्यक्ष के हारा हम दरस्यों, 
्ा कर्मों तथा सामाज्याओं का बोध श्राप्त करने के यो होते हैं | झोस द्रव्य, जो 
में बनते हैं, प्रत्यक्ष शान,की पहुच के अन्दर हैं, किन्तु पर्माध्यु तथा द्रयूणुक नही 
हैं। वैशेपित' योगियों के भ्रत्यक्ष को स्वीकार करता है जिसके द्वारा सात्मा का प्रत्यक्ष 
क्यन शोचा है ॥ उधिएणक उपसाग, ऐविह्न (परम्पथ) तथा शाबद जात को अतुमान के 
क्षत्तगत रखता है।० शास्थोय कंपनी को प्रार्माणिकता बक्‍्ताओं को ज्राधामिफता के 
कपुणान से है 0 न्‍्थाय ने आाहि,चैफ्रेणिक भी शीभामाने शब्द की लजित्यहा तथा वैदो 
की लितफन्त ध्रामाणिवरा के जिद्धान्त कर प्रत्यास्यान करता है । ४ जहा न्पाय वेदों पी 
भआमराणिकता को ऋषियों के साभात ज्ञान के आधार पर रखता है, जिन्होंने नित्य स्त्यों 
सपा विधानों को समक लिया है, पहा पैमेपिक उनकी प्रामाण्िक्ता का लनुमान 
ईश्वरी-प्रेएफाप्राप्त ऋषिधों के सवंधा किश्लोन्‍्त के साधार पर करता है। क्रमभारतत 
हमे केवल फल्पनामात्र नहीं, अपितु यधार्ष ज्ञान प्रदान करते हैं यह वस्तुओं का जैसी 
दे हैं उम्र रूप मे जाम है, और इस अये गे इसका आदि वही है, पथपि इसका शाव मंद 


4 लिवादिम उदयत ने यीचे हुआ तद्य गगेख से पहये हुआ, अयोति प्रवेश उसके मत से 
परिचित है 3 


> बह एक एसी चूत का उन्फेद राण्त है (देखिए, $ 3,5, ६ 2, 4, ६, 3 ६, ७४७ 
4- 7.7, € 3, 5, 2, ? ३, 3) जिसका पता सहों चल सका । 

3 दखिए दिशेषषर, ३ , , 4, 25, 2 .4, 2 2, 3, 9 7, ह। 

4 प्रश्स्तशद हत पदार्यषटमसअड, पृष्ठ 372॥$ 

5 देशेदिनमूत्, 9 2, 33-05 8 

6 श्रशम्नवादहठ प्रशधारम शह, पृष्ठ 222 दे आय 4 

29. 4,%% 

ड 


वैशेविशपृत्ध, 2 2, 28-37, 6 ३, ! थे छाये ९ यहतनूक, 2 - 2, 33-40 ; 
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साक्षात्‌ (विना किसी व्यवधान के) होता है और कुछ व्यक्तियो को पूर्णहप मे तथा 
कुछ को आजिक रूप मे होता है। योग्यतर मो ने सत्यो का ज्ञात ग्रहण किया और उसे 
हम तक पहुचाया। वेदों की वाक्यरचना को देखकर यह समझा जा सकता है कि इनके 
रचूयिता अवह्य मेधावान्‌ व्यक्ति रहे होगे ! और उनको स्व तथा अदुष्ट (नियति) का 
पूर्ण और सही-सही ज्ञान भी अवध्य था। झरने -झ्नै ईब्बर को ही वेदो का रचयिता माना 
जामने लगा। “वेदों की श्रामाणिकता इसके ईश्वर की बा्णी होने के कारण है ।”* शब्दों 
तथा बाक्‍्यो के अर्थो का ज्ञान पहले होना आवश्यक है अन्यथा इसके बिना ज्ञान की प्राप्ति 
नहीं हो मकती । क्योंकि अर्थो का ज्ञान निर्भर करता है ज्यपक सहवतित्व वी प्रत्यभिज्ञा पर, 
इरालिए शाव्दिक जान अनुमान का विषय है ।* चेष्टा,र अर्थापत्ति,। सम्भव* तथा अभाव,* 
ये सब अनुमान प्रमाण के अन्तर्गत जाते हैं। स्मृति को स्वतस्त्र स्थान दिया गया है।? 
आपंज्ञान ऋषियों की अन्त्॒दृ प्टि है । यदि स्मृति को छोड दिया जाए, बयोकि यह केवल 
उसी अनुभव को दोहराती है जो हमे पहले हो चुका है, बौर यदि अन्तर्द प्डिजन्य ज्ञान 
को प्रत्यक्ष के अन्तर्गत मान लें, तो वैषेषिक के अनुसार हमारे पास ज्ञान के केवल दो ही 
साधन रह जाते है, जच्तर्दप्टि और अनुमान (९ 

पभिध्याज्ञान के चार भेद किए गए हैं और वे ये है सशय, विपर्यय, अनध्यवसाय 
और स्वप्न | शिवादित्य इस चारो को एक दुसरे मे सन्दिविष्ट करके केवल दो ही भेद 
रखता है, अर्थात्‌ सशय बोर भूल । ऊहा, मिविकल्प ज्ञान दथा पराश्चित तक को बह 
सब्य के अन्तर्गत रखता है।* श्रीघर स्वप्न का पथक्‌ रूप रे वर्णन करने के ओऔचित्य 
हा सन इस आधार पर करता है कि स्वप्त शरौर की एक अवस्था-विशेष मे ही आते 

। 


4, पदार्थ 


जैस्लाकि हम पहले देख चके है, कुछ शताब्दियों तक बौद्धदर्शन के दृष्टिकोण ने, जो 
वस्तुओ थी व्याख्या उनके परिणामों को लेकर तथा प्रत्येक वस्तु की व्याख्या उसके पूर्वा- 
पर सम्बध्य से करता था, एव सभी स्थानों पर आत्मनिर्भरता का खण्डन करता था, इस 
देश की घिचारघारा पर आधिपत्य जमा रखा था। उसके अनुसार हरएक वस्तु का 
अपना अस्तित्व केवल पारस्प्रिक सम्वन्ध के कारण है तथा कोई भी वस्तु निरपेक्ष रूप 
में अपना अस्तित्व मही रखती ! क्योकि सम्बन्ध ही जोवन की सामग्री अथवा यूल तत्त्व 
है, इसलिए आत्मा बोर प्रकृति भी केवल सम्बन्धो के सकलन है । वैशेपिक ने उक्त मत 


। गहचसावाम्वायस्य प्रामाण्यमिति (0 2 9) । और देखिए न्यायकदभी पृष्ठ 26 और 
वैशपिक्सूत्र 6 ॥, -4 

235 ),775| 

3 प्रशरापादकृत पदायधमसगह पृष्ठ 220॥ 

4 अणशस्त्रपादकृत पदायघमसग्रह, पुप्ठ 223 ॥ 

 भ्रणस्तपादक़रत्त पदायघमसाग्रह, पृष्ठ 225, बंशपिकलूत्त 9 2, 2॥ 

6 बही । 

7 अशस्तपादकेत पदाथधमसग्रह पृष्ठ 256॥ 

8 मबस्िद्धान्तसास्मग्रह, 5 २34 

9 मप्तपदार्थी 32॥ 

0 न्यायकदलो, गृप्ठ 857 
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का विरोध किया और एक अधिक सन्तोपजनछ योजना हमारे समक्ष अ्तुत की, जो 
यथार्थता की दृष्टि से अश्विक पुक्तियुकत प्रतीत होती है) यह आनुभविक अतनता पर 
आमित है जो आदि तथ्ट अन्त मे अथार्थ तय पृथचू-यूधक्‌ वत्तुओ में सम्बन्ध एखदी है। 
सब्ते किक सरल तथा विस्तत पवायेता पदा्े तथा उनके आनल्रिक सम्बन्ध हैं। बारें 
खोलते ही हम पपने थागे एके विस्तत भौतिक जगत को पाते हैं जिप्तमें जिस्न्भिस्ल 
खप ए तथा उनकी च्यवत्माएं भी न-भिस्स प्रकार के हैं, जिन पर विचार उपना 
का चार छबता है। और जद हम बल्दर बरी ओर देखते हैं तो हमे एड अमोदिंर जगत 
बा जनुभव होता है जिएनी प्रिभाषाएं और सम्बनन अपने हैं । लिरदोध दर्नपद्धति क्की 
माप है कि हम अपने स्यास को अनुभव-मिद पदों पर ही केर््रित के, णो शाद के 
िए्य हैं, और ठेबन ऐसी ही प्रकत्पनामों को स्दीकरर करें जोहभारी असुसवगम्ध 
व्यक्म्था की व्याध्या के सम्बन्ध में अनिवार्य प्रतीत हों! विश्नेषषात्मक सर्वक्षण एक 
परिशुद्ध दर्शनपद्धति की सबे प्रथम आवश्यकता है, और बैंगेधिक के विश्लेषण के 
परिकाम पदार्यों के लिद्धास्‍त्त से निहित हैं । 

एदायें का यौगिक अर्थ है--शब्द काअर्थ) पदार्थ एक ऐसा भ्रमेय विषय है 
किसके विधथ से विचार (अर्थ) किया! जाट सकता है तथा शिसको नाग (पद) दिया 
जा सकता है। सब वल्तुण जिनका वस्तिस्व है, जिनका शोध हो सकता है तथा जिन्‍्हेँ 
नाम! दिया जा सकता है, सक्षेप में, केबत भोतिक जयत्‌ की वस्तुएं ही मही, वह्कि 
अपुभवर में आनेबाले सब प्रम्नेत विषय परदाये हैं। न्‍्वायश्ञास्त्र मे बणित सोलह पदाये 
विश्यप्रात बतुओं के विदसेषण नहीं हैं, अहिकि ताकिक विज्ञान के मुझ्य विचार“विपदों 
४५2३ तालिका हैं। परल्तु वैशेिक के पद्ाये प्रमेय पदापों के पुर्णे विश्वेषण का प्रयत्त 
कः 


। 

बंशेपिक के पदार्थों मे केवल वही वस्द्वए धमाविष्ण नही है जो सन्‍्प की विधेय 
हो, बल्कि वे उद्देश्य भी जा जाते हैं जिनके विप० मे कुछ विधाद किया जा सके) भरएतू 
के उद्धार केसत विधेधों का तोाकिक चर्गीकिस्ण हैं, सेव विभारणीप विफ्यों का आाव्या- 
रिप्रिक पर्मीकरण नहीं हूँ) उैज्ञेफिक विधारक, बरस फ्रे प्रा ही, नाम और पहतु ये 
धनि८् सम्बन्ध से अभिक्ष बे) यद्यपि अरस्तू से ऋब्दो का वर्गीकरण किया है, पर वह 
यहतुओ का मी वर्गीकरण हो जाता है, बयोकि जिसको भरे पृथर्‌ लप््म दिया जा रे 
वही वस्तु है। “वाबप-रचना के विता उच्चारण किए पए शब्दो, अर्यावू अकेति शब्दो, 
में सै प्रत्येक क्षत्द द्वन्य अथवा परिभाण तथवा गुण अथवा सच्दन्ध मषता देश क्षयवा 
काल अथवा प्रवृत्ति (अर्थात्‌ रुस अपबा बान्तरिक व्यवस्था) अथवा उपकरण अथवा 
कर्य रषवा कर्षे-मोग का बाधक होता है| इस देस पदार्थों म॑ से पिछने मौ मिसी 
अन्य चस्तु के जिर्षेय हैं, उचकि पहला अर्थात्‌ वच्य उद्देश्य है। पह किसी वस्तु का विषेय 
नहीं बच सकता, यहा तक कि अपना भी नही, क्योकि उस अवस्था मे यह द्ेब्य ते रह- 
कर एक गुण [विदेषण) बने णाएग। किन्दु मरस्तु को दाब्द के उबत प्रयोग फे लिए 
48 क्षाप्रह दही है। भ्ावारण बोघचाच को भाषा से ही उसने अपने चर्गीकरण 
का निर्णय किया है, और घस्दों भे वे हैं जी कसी ठोस व्यवित-झूप प्रदाये के मार के 
झओोडक हैं; तप द्रव्य एक ठोस व्यक्ति-मप पदायें [होता है प्रो हम॑ प्रषक शरते हैं कि 


/ अपरतरद, अधभितेशत्व, के बत्य (प्रणदपादकर यदायदर्यस यह, पृष्ठ 46) ६ 
4 प्रसितिवियया प्रा (कप पृ) तर 88८ 


3 बच््तातत कंटिगयेज', 2 6, मिष्टोहत 'लाजिक', पृष्ड 854 
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+ध्वहु क्या है २” और उत्तर में कहा जाता है कि एक घोड़ा या गाय है जिसे अरस्तू 
द्रव्य कहता है, किन्तु वस्तुत यह गुण है।'! वह पहले और दूसरे द्रव्यो मे भेद करता हे, 
तथा अपनी सम्भति प्रकद करता है कि पहले द्रव्प्रों का प्रयोग विधेय के रूप मे नही 
द्वोता । ताकिक उद्देश्य को विधेयों के वर्गीकरण मे सम्मिलित करता यह अबभित करता 
है कि अरस्तू का आज्ञय यह था कि उसकी पदार्थों की तालिका मे अस्तित्व के नाना 
प्रकारों का भी समावेश रह। अरस्तू की तालिका में वे द्रव्य तथा गुण मिलते है जो या 
तो स्थायी हैं या अस्थायी है। लगभग सभी टोकाकर इसमे सहमत है कि सम्बन्ध 
नामक पदार्थ में उसकी योजसा के अन्तिम छ भी सम्मिलित समझे जाने चाहिए। इस- 
लिए हम दृब्य तथा गुण को, वे अस्थायी हो या स्थायी, और सस्वन्ध को भी पूर्ण सार- 
गर्मित सगे सकते है। 
बंशेषिक ने पदार्थों के वर्गीकरण को छ प्रकार का बताया है, जिसके अनुसार 
द्रव्य, गुण, कम, सामान्य, विजेप और समवाय ये छ पदार्थ दुए। इनके साथ सातवा 
पदार्थ अभाव परवर्ती वैज्ञेपिको, यथा श्रीधर, उदयन और शिवादित्य, ने जोड दिया है।* 
पदा्ों की मणनां भे अभाव को समाविष्ट करने का तात्पर्य यह हुआ कि तात्त्विकीय 
ग्रोजना का परिवर्तन द्वानवाद-सम्बन्धी योजना में हो गया है। हमारी धारणाए ही 
विध्यात्मक अथचा निपेघात्मक होती हैं, वस्तुए जो विद्यमान हैं, नहीं द्वोती । प्रारम्भिक 
अवस्थाओ मे वैक्षेपिक ने ऐसे सामान्य लक्षणों को जातने का प्रथत्त किया जो समरत 
अस्तित्व पर लाग हो सकते है, किस्तु झीज्न ही उसने अपना ध्यान घारणाओ के स्वरूप 
की ओर दिया और जिन्रासा प्रकट की कि कौन सी घारणाए सत्य है और फौन प्ती नहीं। 
कोई बस्तु है, किसी वस्तु की सत्ता है, यही वैगेपिक दर्शन की प्रथम स्थापना हे। किन्तू 
कोई भी बर्तु केवल सत्‌ ही नहीं ही सकती । यदि हम केवल सत्ता पर ही आकर ठहर 
जाए और आगे बहने का विचार छोड दे, तो जैसाकि हेगल ने हमे वताया है, हमारे 
समक्ष केघल पावन रह जाता है, और 'फिसी वस्तु का अस्तित्व है! इस प्रथम 
सिद्धान्त तक को भी छोडना पडेंगा। इसलिए हमे उक्त सिद्धान्त को आगे बढाना होगा 
और यह कहता होगा कि कोई वस्तु इसलिए है क्योकि उसमे केवल सत्ता के अतिरिबत 
बुछ विजेध गुण है। यदि किसी वस्तु का अस्तित्व है तों केबल इसलिए है क्योंकि उसमें 
कुछ गुण है। द्रव्य सत्तावान्‌ है और उनमे गुण हें। गुण दो भ्रकार के है, एक वे जो बहुत 
पदार्थों मे रहते है ओर दूसरे बे जो व्यक्तिगत पदार्थों मे रहते हैं। प्रथम श्रेणी के सामान्य 
मुण है और दूसरी श्रेणी के स्थायी गुण तथा अस्थायी कर्म है। समवाय एक विशेष 
प्रकार का सम्बन्ध हे ।$ 


३ तुलना कीजिए जानसन “एक अस्तित्ववात्तों व्यक्तिवादी सज्ञ/ विशेषण नहीं बब सकती, 
किन्तु स्वथ उसका विभ्ष्य होना आवश्यफ है (लौजिक, भाग 2, पृष्ठ ।2) । 

2 प्रश्नस्तपाद केवल छ पदार्थों का प्रतिपादन करता है। सप्तभुणी योजवा शिवादित्य के 
समय तक स्थापित हो चुको दी, जैसाकि उसके 'सप्तपदार्थी नामक ण्य के शीर्पेक ते श्रकद होता 
है । शकर और हरिभद् (पददशनसमच्चय, 60) वैशेषिक के लन्‍्दर छ पदार्य ही बताते है । देखिए 
शाकरभाप्य, 2 2 [7 और युई इत वैशपिक फिलाछकी पृष्ठ 264 

3 वेजेपिक के #ब्य और गुण भरर्तू के द्रव्य बोर गुण के अनुकूल हैं। अरस्तू की सख्या को 
गुण के अन्तगत मान लिया गया है | सम्बन्ध दो प्रकार के है वाह्य जेसे 'तयोग झयवा आश्यततर 
जैसे समवाय' | पहले को गुण के रुप मे माता गया है और दूसरे को एवं पृथर पदार्थ समझा गया 
है । शोप पदार्थ मम्ब घ के अन्दर आते है जबकि देश और काल को स्वतत्न इब्य के रुप में भाना 
गया है। क्रियाशीलता कम है जबकि निष्करियता केवन के का अभाव है । गूण (घर्म) या तो सामान्य 
हो दक्ता है या विशिष्ट हो सकता है। प्रवृत्ति एक गृष है, यदि अरस्तू एक निश्चित सिद्ान्द पर 


60 भआरतोय दर 


पहले तोन पदार्थों सर्चात्‌ ला चुण ओर कर्म मे शघार्य पदा्े-विपयक अध्तित्त 
ह ४ कणाद उन्हे बने की सकता देता योग-सम्बन्दी कअष्तदू पिडि के बियय का परति- 
चादन करते हुए कहता है कि हमे उनका ज्ञान अन्तद ौिट के द्वारा हूँ! सकता है अत्य 
सतीव, अर्थाव मासान्य, विशेष और समवाय दोडिक जैद मे उत्पन्‍्त दवते हैं, अर्थात्‌ दुटि 
ही अपेदा रखते हैं।? ये तशक्तिक द्रव्य हैं। प्रशस्तपाद का कहना है कि वे अपने एक 
मात्र सर्व को अपने अन्दर घारण करते हैं --मर्पात्‌ स्वात्ममन्ज है। बुद्धि उततकी साय 
इशेक है (बम्िलिश्नणत्व ) | थे कार्य नहीं हैं, कारण मही हैं तथा उनसे छामान्य मधवा 
विशेपत्व भी नही है+ थे नित्प हैं और उन्हे परएू शब्द से न्यवद उही दिया झा सकता 
[अर्थदाब्दत मिेपत्व) (/*विछले तीर पदायों के याशादयं का ध्रम/श ताकिक कह जाता 
है । थर इस विएस का उपसक्षण हैक इसका प्रत्यक्ष वोध नहीं दो सकता। यह एक 
ऐप विधार है जिसमे उन्त समय परिवर्तन हुआ जशकि स्माय और वैरापिक के सिद्धान्त 
परग्पर मिश्वित हो ग्रएुत् प्रारम्भिक बैशेधिक से जहा सब पदार्थों में लामास्य रूप मे 
अस्तिस्ब छा सक्षण मिलता है," वहा दो प्रकार के अस्तित्व में भेद किया जाता है-« 
सत्ता-सम्वष् द्ब्पो, घुणों तथा कर्मों में रहता है और स्वात्ममत्य शाम्तान्य, पिच्रैप जोर 
मशवाय झ रहता है ।? उदयत ने अपनी 'किरणाउली' मे सला-सम्दन्ध को संमवाय- 
सम्ताध से रहनेबाला बतमाया है और फ्वात्मधत्य' को आत्मनिर्भर अस्तित्व कहा है 


जो ममरप शम्तिस्व ते स्वतन्त है। शकरमिश्र अधिक सहायक है, क्योकिअपवे 'उपस्कारों 
में बह मचा अम्बन्ध की व्याख्या 03 


हल उप्ते विनाश के योग्य तथा अपे स्वभाव से 
दार्भा को उत्पत्त करने की क्षमता सथनेवाला चतलाता है यह देश और कात से बढ 
अस्तिस्व को वर्षव करते को एक पारिभापिक विधि अतीत 


वी है। स्वास्मसत्त अथवा 
आस्पतिर्म: कस्तिस्व देश और बण्ण मे सउतनच है ओर इंस्नीलिए. कालावाधित 


पदायथों मे इसका समावेश है। बद्यपि दें दृएरे अपक्येण की जपज हें, पर इन्हें हवय 





करता तो यह इस्र धगार की पुल देत्य बस्टुए, खिलमें *घावी सथवार अस्यायों रु विधमान है, 
देश औप पाल के सम्पन्धों में अपना अस्तित्थ राफत्री है कौर मे सस्चद्ध हैं मध्य गश्तुओओ के शाप 
हारसपरिक रष्दध्ी गे ४त विस ९ आल मे, नौर छध बवस्दा से दृष्य थुश, कम छोर सम्बन्ध 
मुख्य शीपक २ढ आएंगे । म्हप्तू +े विशल्पण के दूषित एक को स्टोइन लागो ने हवा भ्योप्लेटरोविक 
आशा ने त्ष्य जिया । बश०्ड के बिजार भे अजटू यदाथों को जया स्पा वे उपके कागे आते पए, केवन 
हो? छपता भद्या ६ देमत झा बढ़ना है कि अपसतू न॑ उन्‍हें रिद्यो ते फिसी प्रकार एकव कर दिया। 
मिल ता एड प्रक्हर से रापदरी «ी) दृष्टि से कहता है हि. सरस्दू को इची दस़ वक्‍ार को है “जैसेकि 
जम्नओ था ।कभाग मनुष्यों, लीप'यो, पक्डे, गधों ओर उच्चरो मे फर डिया जाए ९" दुकनी बीगिए 
वशदिक 4 जमुः को झेनिया के डिएुस्रीसग्ण क फाथ, जिन्होंने गइ बस्तुओ को हम्दा, एुसों लथप रूप- 
करिषाएिं में निभव् किया है (भाहीए दर्शक प्रष्म धण्ड, पृष्ठ 287 से झागे, ओर उत्तराग्यन!, 
ऋगम आाष, सपेद इफस बाफ दि ईस्ट, जिल्द 45) । प्राचीन मीमाक्षकी हे शशशित और खादुश्य घो प्रदर्भ 
के झुद मे सबपार हिथ' है । उदयन ने इक! से, शद्या व निषेध दिंपत है ६ देखिए किरभावरी, 
पृष्ठ & “पष्पदा्थी , १८ 70, न्यपयवदनो, पृष्ठ 7, 5$ 44 से आगे । 

ह वेअपिन्पूब, 34 2, 7, 8 + 2, 3, १एस्तपार हदाधर्यशप्रहू, पच्ठ 77 4 

2 जेंकविल पूछ, 9. ॥ 545 

3 230 


» & भ्रगस्तपादड्डत पदावधयेसणट, पृष्ठ 9, बैंडेपिक यू, ।. 2, 7-0, 42, 24, 6, 7*2, 
+ 
5 ब्रुद्रिद लक्षण 090 $ “्पायकदली , पुष्ठ $9 | 


ह श्रशप्तराददृत पदायध्मंगग्रह, पुष्ठ [॥ १ 
3 जशस्तपाइवृत पदारययनंसइद्ठ, पृट० 33 9 


वैज्लेषिक का परमाणु-विपयक अनेकवाद 6] 


की भी अपेक्षा, जिनके कि ये अपक्ृष्ट भाव हैं, अधिक यथार्थ समझता जाता है। वै्रेषिक 
सामान्य, विशेष और समवाय इन तीन पदार्थों के कालाबाधित तथा कार्यकारण-विह्वीत 
स्वरुप पर वल्र देता हे, और हमे सावघान करता है कि हम अपकर्ष के निष्कर्पों का 
देश शोर काल से सयुक्त करने की स्वाभाविक धवृत्ति से दूर रहे। 


5 द्रव्य 


बह पदार्थ जियके द्वारा वैज्षेषिक अपले को तिव्चित रूप से अत्य सब आदश्वादी दर्शन- 
पद्मतियों के मुकावले मे बडा फरता है, द्रव्य है। विचार न करते वाले साधारण व्यक्ति 
भी स्वीकार करते है कि द्रव्य हैं। बाह्य जगत्‌ मे पदार्थ हमारे समक्ष बथाथं रूप से 
आते है। दे वर्तमान वास्तविकताए होती है भर जपने लिए अपना मिजी अस्तित्व रखती 
है। द्रव्य उत वस्तुओं के अपने अस्तित्व के स्वल्प को, जो यहा विद्यमान है, जतलाता हू । 
जिसे हम अस्पप्ट रूप मे सत्‌ कहते है, वह वस्तुओ की एक 'थ्ू खला के अतिरिक्त भर 
कुछ नही है जो विविघ प्रकार के देश और काल वी उपाधियो से आवद्ध है तथा भिन्‍न- 
मिलन गुणो द्वारा एक-दूसरे से पृथक हे। बोद्धों का यह मत कि ब्रव्य अपने गुणों के अति- 
रिक्त और कुछ नहीं है, अथवा पूर्ण इकाई अपने अज्जो के अतिरिक्त और कुछ नहीं है, 
अनुभव की कश्नौटी के विपरीत है ।? यथार्थंता हमारे समक्ष ऐसे ड्रब्यो को प्रस्तुत करती 
है जिन्हे गुणो और अशों से लक्ष्य किया जा सकता है। हम उस घड़े को जिसे हमने कल 
देखा था, पहचानने मे समर्थ है। यदि घडा केवल सवेदनाओ दो श्र खलामात्र होता? तो 
यह असम्भव होता | यह साधारण अनुभव का विपय है कि गुण ऐसे वर्गों मे प्रकट 
होते है जो स्वरूप मे एक ही स्रदृण होते है और दूसरो से पर्याप्त मात्रा मे भिन्‍न रूप में 
लक्ष्य किए जा सकते हैं। एक सेव सबंदा एक हो बगे के गुण रखता है और एक ही 
प्रकार के वृक्ष पर वराबर लगता है। एक पुरातन सुरक्षित शव अथवा पर्वत का अवाधित 
नैरन्तथें के साथ सहस्नो वर्षो से रहने बाला अस्तित्व सिवाय इस धारणा के कि भ्रव्यो 
का अस्तित्व है जिनके अन्दर गुण समयाय-सम्बन्ध से रहते है, अन्य किसी प्रकार से 
समझ भें तहीं आ सकता । “बह जिसके अत्दर कर्म व गुण रहते हे और जो सहास्तित्व- 
युक्त कारण है", द्रव्य है।* यह गुणो का अधिप्ठान है।* दूसरे पदार्थ गुणों से रहित है । 
वेशेषिक के मत मे द्रव्य गुणो से अतिरिक्त भी एक वस्तु है। जिस क्षण में द्रव्य 
उत्पन्न होते है वे गुणों से रहित होते हैं।? क्योकि यदि गुण द्रव्थो के साथ-साथ ही उदय 
होते नो उसके अन्दर कोई भेद न हो सकता) और ्ाद शुण उदद न हो तो द्रष्यो के « 
गुणों मे विहीन होते से द्रव्य की परिभाषा कि जिसमे गुण रहते है, सवेधा निर.्थक हो 
जाएगी। इस कठिताई को हल करने के लिए कहा जाता है कि द्रव्य गुषो का अधि७ष्ठान 
है, या हो समवाय-सवध से अथवा पहले न होने (प्रागभाव) से, अधि भविष्य मे होने 
बाले अस्तित्व से । दूसरे शब्दों मे, द्रव्य गुणों का, जो वास्तविक अथवा सभाव्य है, 
चर्तेमान अथवा भविष्य मे क्षानेवाले हैं, भाधार है ।? वैशेषिक एक ऐशी बस्तु के अस्तित्य 





 च्यायबादिक, । |, !3! 

2 वन्यायबूच्त 2 ॥, 3 35| 
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4 गुणाश्रणों दच्यम्‌ । 

5 आश्े क्षण निगु ण द्रव्य तिप्ठति। 
6 गिद्धातमुबतावलि, 3 ! 


362 . शाररिय दर 


पर यल देते को उत्मुर है जो स्ण्य दो युव नही किसपु गुणों को घारण करती है। देगोकि 
हुए द्रव्यों के फ्पिणक हो सुर का दिघान करते हैं किन्तु गुणों के निषय से गूणो का 
विकान नही बरते १ ओर न हम यही बह सहते हैं हम एक गृण-समृद्राय के एक 
विशेष !ण का विधान करते हैं। लेकित क्योकि यूथों है अलग द्रव्य हमारे विचार को 
विएय सही हो सकता, इसलिए द्रत्य को परिभाषा करते समय हम कहूठे हैं कि दरध्य चह 
है जो गृणो का झषिष्यान है । 

नित्य ठपा अनिष्य द्रव्यों मे सी भेद सिम जाता है ! जो वस्तु अन्य किसी पर 
लिमेंर करती है पह नित्य चहो हो रुकाही । मिश्रित (लवयनी) द्रव्य जाम पर चिर्भर 
है और क्षश्रिक हैं। तरल (अमिथित) दृच्यों मे लित्यस्व, स्वततन्व्य, तथा चिष्येक्ष 
स्यकितत्व के क्षण पाएं जाते हैं।। उसको न तो उ्पाति होतो है और ४ विताक् ही 
होता है । शातित्य दज्य अपने से नहीं, बल्कि अपने से गमिस्द विसी अम्म कारण से उन 
होते है तथा सष्ठ होते है ३ व 

पृथ्वी, गेल, आन, खायु, आवाफ, कफ, देश) आत्मा और मत--पे हौ इब्म हैं, 
जिसके अन्दर समस्त शगरफरी तय बदरोरी बम्तुओोत्य प्रमावेष हो जाता है. ७ 
इंशेपिक फीतिकवाद गही ऐ, रुणयपि यह एक प्रणार्धवादी घोननह कै, वपीकि यहु मभीतिक 
इध्यों, यथा आत्मा, को स्वरेकार करता है, गौर ठोस मूलेूर भोलिफ द्रव्यों को नही, 
बिक उतके कतिगृक्ष्म रूर को ययाये मानता है नो द्वव्यों से से पृप्वी, जल, लग्वि, 
बायु, मात्मा और गन इतदे अनेकों व्थक्तिल है ॥# आत्मा को छोड़कर, ये श्षव चिसमृते 
होते है, दृर एवं समीप के धम्बन्ध रखते हैं, कर्म करने के योग्य हैं शोर गरत्िपान्‌ हैं।* 
क्षाकाश, का” और दर भर्धव्यापौक है और बृहतम पिश्तार रखते हैं और सब झरीर- 
धघारी दह्तुको हे एक समात पाप हैं ।£ झात्सा और भते, माश्यश्ष, काल और देने, पाई 
और अन्तिम परमाणु साधारणत प्रत्यक्ष के दिषय रूही हैँ ।* मूर्त तथा ध्रून दृ्यों मे 
भेद किया गया है। प्रथम प्रकार के दत्यो का मिश्चित विस्तार होता है. ये कमे करते 
हैं और एति काने हैं। भूत डच्य, एश़ी रूप में अथवा परम्पर संबृषत होतार, समार मे 
'उत्पत्त पढ्ापों के भौतिक कारण बनते है । मत धध्चपि परमाणु से बना है, पर चह जत्य 
किम्ती वह्तु को उत्पत्त नही करता) किल्दु आजाझ्म सर्वध्यापक्त होते हुए थी शात्द को 


3 तिष्पत्व, जनारधनत्व, क्रल्यक्गेपत्व (अ्रक्षकषप/दशग पदायपर्मेक ग्रट, पृष्ठ 20-2।) 

2 एशस्डरादइफ पाययमंधदर, पृष्ठ 20, “ऋफ्कदरी, पृ 205 देकिए। वैंशेपिकिसूव 
34 4, 9 0, 32, 45 ॥8, 70 2, -5) 

3 श्रीधवर ने अखार/३ [(तंप्रसू) के स्वाहर के दिपय प्रे एक राधक प्रशत उठाया है (सपाम 
गइकी दुष्ट 9, लेक्षविरमट, 5.2, 7920/ । कुवारित इसे एक विशिष्ट इब्ध मानता है, लिसमे 
काला गठ है तथा शढि को किएः है (इम्तेरदाईतक, पृष्ठ 43) ३ प्रषाकर्ोें का भव है के प्रकाश दा 
अह्ाब भवयबार है (एयानाय छा. पूर्वप'मांका, पृष्ठ ७3) । अल्प गा हो यही मल है | (तक 
सप्नकशीपिका) 3) । वैशेविष थे अद्नकाए करे द्म्यों को बोड़े में हही रखा बयोति पड़ दृधों से 
रहित है। क्वक्तार को धापा के कह जाए है कि पसके कातेर रुप है, टीक जश्कि रगविहीय मशण 
कहे मीजदण रुद लग है। घकु झभाक का एक प्रकार है, केहलम्तत् अबयड को निषेध है 3 हएपिक- 
सत्र, 5 2, /9, ऊढदशठभदह ॥90]) १ 

4 अनेक्त्व प्रत्येक व्यकितभेद (स्थाएथटल्दी, दृष्ट 2)॥ 

$ प्रहस्तपरादर त प्रसाद धरे पड़े, पृष्ठ 3 $ 

ह पुर ] 

7 वेशेविल्यूद्च, 8 3, 23 


3 गरिडिछलर्पारिषवत्वमु + 
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उत्पन्त करता है। पृथ्वी, जल, अग्नि और वायु मृत है और उत्पादक भी है ।? 

आत्मा के बिषय भे वैजेषिक की अ्रकल्पता दस्तुत व्याय की प्रकल्पना के ही' 
समान है। भेद केवल यही है कि आत्मा के प्रत्यक्ष ज्ञान को, जिसमे आत्मा ज्ञान का 
कर्त्ता भी है और विषय भी है, वैगेषिक ने स्वीकार नही किया |? उपभानत इस विपय से 
हमारा सहायक नहीं हो सकेता। आगम अथवा ईश्वरीय ज्ञान और अनुमान ही इस 
विपय में हमारे ज्ञान के एकमाश्न साधन है। आत्मा के अस्तित्व का अनुमान इस तथ्य 
के द्वारा किया जाता है कि चेतनता णरीर, इन्द्रियों तथा मन का गुण नही हो सकती ।# 
सुख, दु ख, इच्छा, देप सकाल्प और जात, नि श्वाश और उच्छुवास आखो की पलकों 
का खुलना तथा बन्द होना, शारीरिक घावों का भर जाना, मत की गति और इच्द्रियो 
की प्रवृत्ति बात्मा के अस्तित्व के प्रमाण रूप मे अस्तुत किए जाते है।* अपनी प्राकृतिक 
अवस्था मे आत्मा ज्ञान से रहित होती है, जैसेकि प्रलय मे । इसे बस्तुओं का बोध तगी 
होता है जबकि यह शरीर से सम्बद्ध होती हे।" चेतनता का धारण आत्मा के द्वारा 
होता है, यद्यपि यह इसका अनिवार्य तथा अविच्छेद्य लक्षण तही हे । मत के हारा 
जीवात्मा न केवल बाह्य वस्तुओं का ज्ञग्त प्राप्त करती हे, बल्कि अपने गुणों का भी शान 
प्राप्त करती है । आत्मा यद्यपि सर्वव्यापक है, तो भी इसका ज्ञात, अनुभव तथा कर्म का 
जीवन फेवल भरीर के साथ ही विद्यमान रहता है। 

आत्माओ की अनेकता का अनुमात स्थिति मे भेदों के कारण तथा अवस्थाओं 
की नाताविधता के कारण किया जाता है । प्मशास्त्रों के आदेश इस धारणा को 
मानकर दिए गए है कि आात्माएं भिल्‍त-मिस्त है ।* प्रत्येक जात्मा अपने-अपने कर्मो का 
फलोपभोग करती है।" यह सब प्रकार के अनुभवों में समान रूप से विद्वमात रहती 
है? श्रीघर आत्मा के एकत्व का खण्डन करता है ।7 कुछेक आत्माओ के मोक्ष प्राप्त कर 
लेने से जगतू के तितात्त विलय हो जाते का कोई भय नही है, क्योकि आत्माएं असंख्य 
है। वैशेषिक की अतेकत्व-सम्वन्धी पूर्व धारणा के फारण इसके अनुयायी अनेकत्व को ही 
परम सत्य मानत्ने है। मुक्तात्माओ के विषय मे यह समझा जाता है कि वे तित्य विक्षिष्ट 


तबंदीपिका, पृष्ठ (4 । 

बैंगेपिकयूत्र, 3 2, 6। 

बैरेपिकसूह्, 3 2 8 और ॥0॥ 

प्रशस्तपादक्रद पदार्यश्वर्मसग्रह, पृष्ठ 69 4ैशेषिकमेव 3 /, 09) 

बैशेफिकयूत्र, 5 2, 4-3 

अभरीरिणामात्मना न बिपय/बबोध (न्धायकदली पृष्ठ 57, पृष्ठ 279 भी देखिए) । 
व्यवस्थातों बाना (वैद्येषिसूत, 3 2, 20) । 

शास्त्रसागर्ध्यात (वैयेणिकसूज़् 3 2, 2) । 

अैशेपिकसूत्ष 6 4 5॥ 

40 “यायवदली, पृष्ठ 86। 

4 * यदि आत्मा एक होती तो मन का सम्पर्क सब मनुष्यो से एक समान रहुहा जो आत्माओ 
को अनैक्ता वो स्वीकार करता है, उसके लिए यद्यपि सद आत्माए सर्वव्यापकत होने के कारण मव 
शरीरों मे उपरिषत रहेंगी त्तो भी उसके अनुभव उन सबके लिए ग़माव व होगे, गयोकि उनमे से 
अल्येक केवल ऐसे ही सुखो आदि का अनुभव करेगी णो उस विशिष्द शरोर मे प्रकट होंगे जोकि उसे 
अपने पूर्य फर्मों के सनुसतार मिला है और कर्म का सम्बन्ध भी उसी आत्मा के साथ है जिएके जरीर से 
हे कर्म किया गया हूँ इस प्र्यार शरीर का प्रतिवन्ध कर्म के प्रत्िवन्‍्ध के कारण और कर्म का 
शरीर हर कारण है, ओर इस प्रकार को पारस्परिद तिर्मरता अन्तह्दीन है” (न्यायकदली, पृष्ठ 
87-88) । 


9० ०१०७ ० + (० ७ ++ 
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भद्दे सक्धि ही रहती हैं! बछपि पत्पेक ढात्मा का अपना एक विशेषज्व सशर्द जाग 
है, ढो भी वह बह है यह जानता हमारे लिए. अमम्भव है। असत्ताओं में मरस्यर भेद 
उनसे सिस्त-भिल्त सरोरों के साथ सम्बन्ध के तंगरण हे ।पुतर्जन्म मे भी मन आत्या दे 
माय जाता है ब्ौर उसे व्यक्तित्व प्रदान करता है । हर एक प्रयोजन के लिए, जाता का 
वैजिप्टय मन के वैदिध्टूप पर सिर्भेर करता है जो आत्मा के साथ बराबर जीवन-्मर 
पहना है। मन भी आत्मा ने समान असस्य हैं। दयोकि वही मल जन्म-भस्माम्तर में भी 
चरावर आत्मा के साथ रहता है, इसलिए मृत्यु के उपरान्त भी चरित्र का 92 
रहता सम्भव है ।* जीवात्मा तथा परमात्या के अन्दर भेद किया गया है।? इन दोनो 
मे मादृप्य वो है किन्तु ठाघाक्त्य नही है । 

खआफाश, देख ौर काल के निम्बदर उपभर्म गही है जोर ये स्णक्तितत पशाएं 
हैं।+ कहूँ अटुभद की विदिदता की ्यास्या के गए सर्वृहीव्णापी इकादपा मान लिफा 
शणा है! दाहीके अन्दर समस्त घटलाएं घदिन होती हैं। देदा और काल शव उत्पल 
पदाएों के साथतरूप काटप हैं। शराथंतर एक प्रकिया अथवा मार्ग है और इगीतिए 
दशीय तथा कालगत भी हूँ । 2 

औधिक परिव्तनों के लए हमे एक सम्पूर्ण इकाई की आवश्यकता होती है 
जिसके अस्तंत बे घटित होते हैं। सभी परमाणुवाटी रिक्तद्रेश (आकाश) को मरथार्थ- 
सत्ता भानते हैं। यदि देश अनेक इकाइया होता, हो भिम्त-भिन्‍न देशों मे चककर लगाते 
बाते पर्माणुओ का एक-दूसरे के साथ कोई अस्नन्य नें रह सकता । पूर्वपदिचम आदि 
शिशा मम्वन्दी नावो उचत्डूर शोर सगीउ से सम्बन्पित भागे फा भी आपार देश ही 
है # ५४ वी प्रतीयमाव विविधता उम्के कार्थों द्वारा विर्भात होती है! भस्तुपो की 
मैक्षिक स्पितिया भी देश ही के सारण स्थिर रह सकती हैं, जो देश के दिला सम्प्रद 
मही हो सती थी । 

प्रवृत्ति में होतेयाने गू्ले परिवतनों, यया वस्थुनों की उत्पत्ति, विवाश धौर 
हिथिरता, के लिए भी काल का होना आवश्यक है। यह वह शवित है जो अखित्म पदार्थों 
मे परिदतेन लाती है। ०ह वह ब्रह्माण्ड शविन नहीं है जो गतियो को उल्नन्त करती है, 
महक यहू समस्त थि की आवश्यक अवस्था है ४# सब दृष्यमान घस्तुएं गति करती हुई, 
परि्षणित होती हुई उत्पन्न होती हुई तथा नप्ट होती हुई दिखाई देती हैं। सम्डित 
अर्घोत झलम-यक्थ वस्तुओं के अन्दर आत्म-उत्पादन अथवा आात्म-गति को कोई शबित 
नही राती। यदि खड़ी शदित होती तो वा्तुणो मे बह पारएपरिक भ्वस्ष से होता जो 


4 शटर दासपुष्त हें इस युझ्ाव को स्वीयार सस्ता कटिन है. कि सैशेपिकक्त रप था वि 
आया हुक है, दद्पि अनेत प्रतिदत्धों के विचार में और धुतिकों थे दिए पए जादेशी के पवत करने 
पे अपर के $ सिए थी उन्हें ममेक मात सिमा यभा।" (हिंस्डते भाफ्र इस्डियन पिलासपी, पृष्ठ 
290, टिपपणा ै । बैशेपिक का होडिक चिंविश्वठा मं अयोजन है, वरणदर्द हैं नहीं, छोर अववध्य 
कै सते को, क्यौकि यह विशेष के िद्धाप्त दर 2 , भेट्‌ अतिय मच में हू स्वीकार करता है । 

2 प्रशस्तपादइत ण्द!यघर्मनग्रडू, पृथ्ट 89, ें ४३४ -2:8053 ४ 07. 

3 जिसकाइई), पुफ्ू 7 और की देचिए उपस्वार, 3 2, ३5६ 

4 प्रशत्पराइरत बदायधर्षवन्न है, पृष्ठ 583 

$ म्रश-्ठशगर्ृत एक्ाष्पर्नसबह, पृष्ठ 25 


६. वक्काश्टू, ।6, भाषाररिन्देर, पृष्ठ 4647 ६ 
7 इंगेषिवमूब, 2 2, 793 है 


$& 2 2,9, 5 2, 26। इस था की उस प्रकार का 'कालवार्द ने झमझ सेना करिए जॉ 
कान था दैंदस्व वए झूप देना है । 
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सब प्रकरर के परिवर्तन के होते हुए भी स्थिर रहता है। गति सुव्यवस्थित अवस्था मे 
पाई जाती है, जिसका अयथे है कि एक ऐसी यथार्थंसत्ता अवद्य है जिसका सामान्य ज्ञाव 
सम्बन्ध समस्त परिवर्ततो के साथ रहता है। काल को एक स्वतन्त्र यथार्थत्ता माना 
गया है जो समस्त विश्व से व्याप्त है और जो वस्तुओ की व्यवस्थित गति को सम्भव 
बनाती है। यही काल पहले-पीछे होने, एक समय में तथा भिन्न-भिन्न समय मे होने के 
सम्बन्धो और ज्ञीत्र अथवा विलम्ब के भावों का आधार है। काल एक ही हू जो 
विस्तार में सर्वत्र उपस्थित है ।£ यह स्वरूप मे व्यक्तिरूप है, और इसमे जोड़ने तथा 
जग करने के दोनो प्रकार के गृण है। क्षण, मिनट, घण्टा, वर्ष आदि प्रचलित लौकिक 
भाव उसी ठोस मूलेरूप समय से निकले है। वेशेपिक के गत में, काल एक नित्य हव्य 
है? और समस्त अतुभव का आधार है | हम यह तो नही जातते कि काल अपमे-आप मे 
कया है, किन्तु हमारा अनुभव काल के रूप में ढाला जाता है। पहले अथवा पीछे के 
अम्बन्धों का यह ओपचारिक कारण है, जबकि उनका भौतिक कारण, धडा, कपडा आदि 
वदार्थों का स्वरूप है। काल एक ही है, किन्तु अतेकझुप जो प्रतीत होता है उस्तका क/रण 
उस परिबर्तनो के साथ सपरे है जो इसके साथ सम्बद्ध है।* 
देश और काल का भेद वैशेषिक भ्रन्यो मे पाया जाता है। देश सह-अस्तित्व का 
प्रतिषादत करता है और काल अनुक्रम का, अथवा ऐसा कहता अधिक ठीक होगा कि 
देश दृद्यमान पदार्थों का वर्णन करता है और काल ऐसे पदार्थों का वर्णन करता है जो 
उत्पन्न होते है तथा सप्ठ होते हैं ।९ झकरमिश्र का मत है कि काल के सम्बन्ध बराधर 
रहने वाले अथवा नियत हैं तथा देश के राम्बन्ध अनियत है।” वस्तुएं ग्रति करती है 
काल के कारण, और परस्पर सम्बद्ध रहती है देश के कारण ! ठेश और काल के अन्दर, 
अधिकतर सर्वग्राद्दी सम्बन्ध, अर्थात्‌ एक स्थात से दूसरे स्थान तक अथवा एक अवस्था 
से दृश्तरी अवस्था मे संक्रमण देश-सस्वन्धी गसमागमन झौर कालगत परिवर्तन आ जाते 
हैं । किन्तु ये सब बौपचारिक है और ययार्थ वस्तुओ के उपलक्षण है, जो बस्तुत गति 
करती हैं तथा परिवर्तित होती है। 
आकाश एक सरल (अमिश्चित ), निरन्तर स्थायी तथा अनस्त द्रव्य है। यहू 
झब्द का अधिष्ठान है। यह रग, रस, ग़न्घ ओर स्पन्नं आदि गुणों से रहित है। अपतयत 
की क्रिया द्वारा यह प्िद्ध किया जाता है कि शब्द आकाण का विद्विप्ट गुण है यह 
सिप्किय है। समस्त भोतिक पदार्थ इसके साथ स्युबत पाएं जाते है? परमाणु, जो 
मंत्यन्त सूक्ष्म है, एक-दूसरे के पास आकर अथवा एकनदूमरे को स्पर्श करके किसी बडे 
पदार्थ का निर्माण नहीं कर सकते। यदि बे एक-दूसरे से पृथक्‌ रहते हैं और फिर भी 
किसी प्रकार से परस्पर मिलकर एक ध्यवस्था को स्थिर रखते है, दो यह केवल ध्ाकान् 


प बैशेपिकसूच्, 2 2 6॥ 
27 कक झ7 
33 2 7 
4 अत्ोतादिव्यवद्टारद्देतु (तकसग्रह, !5, भाषापरिच्छेद, 45) । 
5 न्यायसज्जरी, पृष्ठ 36! 
रे ६ गिद्धा तचन्द्रोदय मे केहा है. ' जन्यग्ात्न कियामात्न बा कालोपाधि , मूतमाक्न दिगुल 
ब्राष्ि /! के 
7 उपस्चार 2 2 0 | तुलना कोजिए इभक भाथ काष्ट के अदुभव विषयक दूसर तथा 


तीसर उपमान की । 
8 वैशपिकसूत्र, 2 4, 27, 293 ६ 
9 न्यायमृत्र, 4 3 2-224 
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के ही पाध्यम द्रारः सम्भव है। परमाणु परहएा संयुक्त होते हैं कितु लिर्तर नहीं 
अपूबत होते रहते । वह वस्तु हो परमाणुओ कते परस्पर संयुक्त किए रहुती है, पद 
स्वथ पस्माणुओं द्वारा निर्मित रही है, आकाश है। २० बाकाश भी खण्दित हो, 
अर्थात्‌ प्ररषाणुओों मे दिभवत होले योग्य छोता, तो फिर हमे किसी अन्य छेसी जोड़ने 
पाली दह्तु की बन्‍्पना बदली शती जो परमाणुओं से दनो न हो। आऊाध् निस्य है, 
गर्वश्न उपस्थित है, इक्ियातीत हे और जोड़ने तथा पृथक करने के स्यवितमत गुण रखता 
है १भाकात्र सगष्त देश को पूर्ण करता है, सद्यषि यह स्दम देश नहीं हे,गधोकि हू 
वस्तुओं के साथ विश्लेप मसम्बन्धों द्वारा सम्दद्ध हुए दिया भौर उच भम्बाधो द्वारा उसे 
दाब्द उत्तन्त किए बिना न लो वस्तुओं पर कोई प्रघाद डाल प्तकता है और न जिया ही 
आर सकता है। खण्दित पदाथों के एपितिं-विप्रमक सध्यस्थों ददा उठकी व्यमस्था को जी 
घारण किए गहुती है वह दिकू (दिशा) है, कद्यपि चह म्वय देखा नही है, प्रद्धि देए से 
लात्य स्थान अशवा बाकाडा है, क्योकि यहु लो भाकाश ही है। आकात तथा देश के 
जद को इसलिए स्वीकार किया जाता है कि जहा क्रादाश को उसवे दिन्रेप गुण कर्यात्‌ 
घठ्व का भौतिक कारण समझा जाता हैं, वहा देश स्व कार्यों का सापान्य रूप में परण 
है) 

पृथ्वी, जल, जम्ति, बायु और आकाश इत पा द्रब्यों के सम्दन्ध मे वेंदेपिक 
को भौतिक प्रकषप्का का परिष्कार किया गया है। प्रकृति, जैस्ोवि वह हमारे साभते 
जाती है, पांच तत्पो का सम्मिश्षण है। जितने एक ने एक तत्् मधुर मात्रा मे रहता 
है। पचभूत प्रक्रति को प्ाच जवयाएं हैं, जैसे ठोस (पृथ्वी), तरल (जल), वायवीय 
(वायु), तेजीमय (अग्नि), क्ठरिक्षमम्ब्धी (आका॥)) | पृष्ची के चार गुण हैं: 
गन्भ इस, रग जोर स्पर्म । जन के तीन गुण हैं. इस, रण तथा स्पशे । भरग्नि के दो गुण 
हैं. रम और मय । बायु थे केवल म्प्े गुण है तथा आकाश में कैयल हैक 7 है 
प्रयपि एश्वी थे बेड शुग हैं तो भी हग गहुते है कि गरध पृथ्पी का गुण है, कणोरि यह 
*22:5 पाता मे है? यदि पृथ्दो के अतिरिक्त जल तथा अन्य इब्यों में भीगन्ध 

है तो इम कारण भे एक उसमे षध्वी के अध मिले हुए हैं। लिप सन्ध के हुए पृथ्वी 
का विचार कर ही तही सकते, पद्यएि ताप सौर जल का रूर सकते हैं। पृथ्वी से दवी 
उस्दुए तीत प्रकार को है. शरीर, इन्द्रिया तथा प्रत्यक्षजविपयक पदार्थ ।* जल का विशेष 
गुण एस है। अग्नि का विशेष गुण ज्योतिः्पत्ता है। बायु अदृदय है, यार विम्तादगे 
सोमित है कए बछो से मिलऋर बसों है। वायु मे शतियों के होने से यह जलतुमाव किया 
जाग है कि भायु खब्डितस्त्वरूए को है ६ धदि वाघु अशो के हित शक यूपे सनिस्िस्तदा 
होती तो उसके गतिया सभव न होती ४६ इसके अस्तित्व का अन्ुगाव रपद से होता है।* 
इसे द्रव्य इसलिए कह रघा है बयोकि इसमे शुभ तथा किया है। तापभाव बायु का 


4 न्शपवूच्र, 3 ३, 806! 5 

$ न्यबपृत्र, 3 ), 56 । 

3 अजस्वष्वदड़त पदायछमसग्मट, दृष्ट 277 
4 वेगेणिकिपूछ, 2 ॥, ॥44... 

5 प्राचीन चैंशे| 


'पिक्ों तप अन्न भट्ट का मत है कि बाएु अत्यक्त नही होही किख्तु उयका हाल 
2] है + थे युक्त देते है हे डायु का शो रथ नही है और त््ते 
हट है मे पर हे का झोई रंग नही है और इसलिए बढ़ इंथों गे 


है कं डिख्री इस्तू छे पस्यक होने के (बए यह आादायवः 


नड्ठी कि बढ़ देखा ही जाए सके, बापु वए ऋत्म्त सपन मे होता है? 
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विशेष गुण है। पृथ्वी, वायु, अग्ति तथा जल जैसे ठोस पदार्थों का निर्माण करसे वाले 
अस्त मे परमाणु ही हैं। 


6 परमसाणुवाद को प्रकल्पना 


परमाणुवाद भातवीय मस्तिष्क के लिए इतता स्वाभाविक है कि भौतिक जगत की 
व्यास्या के लिए आरम्भ में जितने भी प्यत्त हुए, सबने इसी प्रकल्पना को अपनाया | 
उपनिपदों मे भी इस प्रकत्पता के चिह्न मिलते है, जो सब भौतिक पदार्थों को चार 
तत्त्व, अर्थात्‌ अग्नि, जल, वायु और पृथ्वी, से बना हुआ मानते हैं। काश को छोड 
दिया गया है, क्योकि इसका अपना एक विलक्षण स्वरूप हे और यह अन्य तत्त्वो के प्ताथ 
प्रिश्चित नही होता । किन्तु अस्ति, जल, वायु और पृथ्वी अपने-बाप में परिवर्ततशील 
और विभाज्य हैं, जबकि यथाथे को अपरिवर्तेतशील तथा सित्य माना जाता है। स्वभावत 
यह प्रइन उठता हैँ कि अपरिवर्तेतशीज, अविभाज्य तथा नित्य ये परमाणु हैं क्या ? 
विचारधारा के उस आदोलन मे, जिसने जैन और बौद्धदर्णत जैसी बडी-बंडी दर्शतपद्ध- 
तियो को जन्म दिया, कुछ ऐसी भी दर्शन पद्धतिया थी--उदाहरण रूप मे अजीवक और 
जैत--जो परमाणुवाद की प्रकल्पना को मानती थी !! कणाद ने इसकी कल्पना विशुद्ध 
आध्यात्मिक आधार पर की और इसके द्वारा जगद्विपधक विचारधारा को सरस बताने 
का प्रयत्त किया। ल्यूसिपस तथा छेमोक्रिट्स के साथ भी यही वात थी, क्योकि अणुवाद 
की प्रकह्पता ने डाल्टत के समय से पूर्व तक वैज्ञानिक दृष्टिकोण से कोई महत्त्यपूर्ण 
स्थान भही प्राप्त किया । 
सब पदार्थ, जो हिस्सों से मिलकर बने है, हिस्सों से ही उत्पन्न होते हैं, जिनके 
साथ वे समवाय-सम्बन्ध से जुडे होते हैं; सयोग इसमे सहकारी है। जिन बस्तुओों को 
हम अनुभव करते है बे सब उत्पत्त हुई है, अर्थात्‌ या तो अलग-अलग है या हिस्सों से' 
बनी है। इसलिए वे खतित्य हैं। नित्य से अलग अतित्य का बुछ तात्पयं ही नही हे ।? 
पृथ्वी, जल, बग्नि और वायु नित्य और अतित्य दोनो ही है। किस्तु आकाश वैवल 
नित्य ही हे। मिश्वित पदार्थ जो उत्पन्त होते है, अनित्य है; फिल्तु उतके बनाने 
वाले भ्क्ष, जो उत्पन्‍्त नहीं होते, नित्य हैं।? अदृष्य नित्य परमाणु हिस्सों में 
विभ्कत नहीं हो सकते ।/ परमाणु विभाजन की अन्तिम सीमा है। यदि परमाणु के भी 
अनन्त रुप से हिस्से हो सकते तो सभी भौतिक पदार्थ उसी प्रकार से अतल्त घटकों की 
उपन होते, और इस प्रकार पदार्थों के आकारों मे जो भेद है उसकी व्यारपा करना 
अराम्भव हो जाता ।* यदि भौतिक प्रकृति अनन्त रूप से विभाज्य होती जाती तो उसको 
हमे गूल्य तक ले जाता पडता और इस विरोधासाससय स्थिति को स्वीकार करता 


व भारतीय द्षेत, प्रथम सण्ड, पृष्ठ 298 93) । बौद्वर्स के झमाणिक ग्रथों से तो नहीं, कितु 
उत्तरी बोड-साहित्य मे परसाणुवाद की प्रकत्पना के अनेकों उद्धरण है । वैभाविक और सोत्नान्तिक इसे 
भानते है। देखिए गरई-कृत 'वैगेषिक फिलासफो', पृष्ठ 26-28/ 

24 ,44 
34 ,,2 3,455, 7 ॥, शा । 

4 पर वा लुदे (न्यायभाष्य, 4 2, 7-25) । 
5 सर्बेपाम अनयस्थितावयदत्दे मेह्सर्पपयोस्तुल्यपरिमाणत्यापत्ति । देखिए न्यायकम्दसी, 


इ68 भारतीय दर्शन 


पत्ता कि धम्याई व चौड़ाई ऐसी वछ्तुओसे दती है जिदका खपदा दुछ परिमाण तहीं 
है, हतर प्वरीर-रहित से बसे है।! क्रीरा के आकार-कार मे परख्ितेन उनके बनाने 
चाहे परमाणजा के त्रम्मिलग तथा नि सटदय के कारण होतः हु। भन्तेविहीत महत्ता तथा 
अ्न्तविज्ञीन मर्यादा; हैं, और जिसका ज्ञात हम होता है वह दातों का मम्यवर्ती 
॥। मिरत्तर जोधते-जोओ हम अनन्त रूप से जो महान है इत्त तक पहुनते है। 
और निरतर विभाजन करते-करते हम अनद शघुता तक पहुंचते हैं। परमाणु 
आार्षों के भौतिक झ्गरण है। ये यद्यण इीदयारीत है तो भी उनरा पर्गीकिरिण किया जा 
सकता है, रधपि परिसाण, आकार, बजने तथा घनता के दृष्टिकोण से नहीं । इस्ियग्रम्स 
कस्तुओ की विभिन्‍त अ/रृतियों में जो गुण वे उत्न्‍्द करते हैं, वे हमारे लिए एराशणुओं 
को मर्गीकरण करने भे सहायक होंते है। यदि हम इग्द्रियगस्थ दल्लुओ, अभेदतीयता 
जैसे धामास्य गुणों शा, जिनका अत्यक्ष जान एक मे अधिक इस्दरियों द्वार होता हैं, सके 
और रख दें तो विशेष यरुण ये रह जाने हैं. पत्व, रस, उतज्वकता और ताए | ये प्रयोर 
जड़ भे मिन्‍्म हैं, केवल मावामद से ही तहीं। ऐसा समझा जाता हैं कि परमाणुओं की 
भ मौतिक पदार्थों ले खार विभागें--मेंदात पृश्वी, जक, अत्ति, पैदा वायु--# ही 
अनुकूल यार थेणिया है। कहा गया है कि परमाणुओं यी वे चार धेणियां स्पश, एम, 
4४ 4४५५ मम्ध की 07 झत्पस्व के ४ थक कारण है 3५ पिभेष 
इख्िय कैतल एक गुण का ही अकाश के चाहे हक उत्तेजित्र बहू बय मे 
हो | यद्याप पाधिव पदार्थों कै गुण--यथर रंग, रस, गन्ध और --स्वय पद्म 
कमाश हो जाये पर सुप्प क्षा गाते है, वे उतक सपने-अप्ने परमाणुओं में मदा विधमारे 
कहते हैं यध्षपि मृप्वी तथा यृध्दी के परमागूभों मे कुछ युण अग्ति ह्वारा उत्तलत किए. 
(प्राकज) हाते हैं !: छल, प्रकाश हया वागु इस प्रकार के परिदर्तन को नही धाम हेते है । 


वश्रेधिक पीममूयाल को प्रकत्पता का स्डोगार करता है। जब कच्ते पर 
को आए पद सदावा जाता है ता पुरान/ पड़ा तप्द हो जाता है, धर्णत्‌ एटखा+ 
शुभ क छप में परिवततित हो जाता है। ताप के लगते से परमाूमी म ल्ाप्त रण 
उापग्त होता है सौर परमाणु फिर से शुबत हाकर एक नए पढ़े को उत्पन 
करते हैं। इस मत के अनुचार, पंदेंते समस्त इकाई का परमाणुनों गे रूप था 
जिभदन होता है और फिर उसके परच्ात्‌ उत प्रत्माणुओं का पुत सपटन हांकर 
श्र इकाई दय भिरे से बनती है। महू छद जटिल प्रत्रिया चसु का विषय गह्ी 
है, क्योकि यह अन्यन्त दूत गत्ति से केवल नो क्षणों के ही व्यवपान में सम्पत्त' 
हीं घातो है है नैब्पाित्' 'पिठरप्राइ/ के सिद्धान्त का पृष्ठ करता है, जिस 
अनुसार रगे को परिवतन परमाणुओं हवा पदाथ दोनों में एड माप होता है। 
पहु मं अपधिय युकितियुफर धतोत हांठा है। सश्यायिक बंश्षेपिक की प्रकाइर्ता 
पर बिम्त आयार पर पावत्ति उठाता हे। दे पहला धदा नप्द हो गया और 
उसके स्प्ाल पर सर्वया सया घटा उत्तत्त हुआ तो हम दूसरे छे को प्रुशद घद्ा 


2 हश्कट के विचार वे विविधता वा ऋनुन सस्वन्धी वदिवर्तंगय को व्रसो युद्ध द्वारा अर 
रिया जा तरल है घब बस्तर, जो अपने में बएन सपा बपातेतचील हें, स्वयं उनके विषय थे कोई 
आाएप प्रस्तुत कर यादें । इन अ> ये वषाश्यज्ाया का विचार कि ही विशेष साइस्धों में है लिया आा 
स्व 7 जिनके ग्रगा दवए यपदे प्रण्ट गुच्चो हज रिक्त तों का दिंदेशता की संयम सब है है 
2 ४,458 
3 सदशगसइ, ?0। 
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करके कैसे पहचान सकते है । हम उसी घड़े को देखते है जिसे पहले देखते ये, 
भेद केवल र॒ग का है। इसके अतिरिक्त ऐसा प्रतीत होता है कि वेक्षेपिक के मत्त 
में, पृथ्वी के परमाणुओ का गुण, गध भी अनित्य है। यह तथ्थ की इन्द्रियगरम्य 
पदार्थों पर ताप का असर होता है, यह दर्शाता है कि वे सर्वथा ठोस नहीं हे 
घल्कि छिद्र वाले है । 
परमाणुओ को गोलाकार (परिमाण्डल्य )बताया गया है, यद्यपि इससे यहू 
परिणाभ नही निकाला जा सकता कि उनके हिस्से है। इस विचार पर कि उनके 
हिस्से हैं, कुछ आपत्तिया की जाती है। जब तीन परमाणु साथ साथ अगल-बगल 
रखे जाते है तो मध्यवर्ती अन्य परमाणुओं को पाश्यों से स्पर्श करता है। जब एक 
परगाणु सब ओर से घिरा रहता है तो हम परमाणुओं के छ पादर्व समभत्ते है 
जिन्हे हम परमाणुओ के भाग कह सकते है, और यदि छ पाश्व सकुचित होकर 
एक बिन्दु पर आजाते है तो इससे यह परिणाम निकलेगा कि कितने भी परमाणु 
बयो त हो, वे एक परसाणु से क्षघ्रिक स्थान न घेरेंगे, और समस्त भौतिक 
पदार्थ भी परमाणुरूप धारण करके अदृश्य हो जाएगे। इस सब कठिनाई को 
दूर करने के लिए उत्तर मे कहा जाता हैं कि परमाणुओं का हिस्सों मे विभाजन 
केवल आनुभविक (बर्थात प्रतीतिमात्र श यथा तहीं है।? परमाणुभो का 
अन्दर और बाहर कूछ नही है।? और वे देण है।* 
परमाणु स्वभाव से निष्किय है और उतकी गति बाह्य आघात के कारण 
है। हम जग्रतू के प्रलयकाल मे परमाणु विद्यमान रहते हैं, किल्तु हे छ कारये 
नहीं करते । उस समय वे पृथक्‌-पृयक्र तथा गतिविहीन रहते हैं। वंशेषिक के 
मतानुसार, मूल परमाणुओ मे गति एक विशिष्ट धर्म के अनुसार होती है ।* 
प्रशस्तपाद कहता हे. महामूतों भे हम जो क्रियाए प्रकट होती पाते हे और 
जिमका कोई » कारण न तो प्रत्यक्ष द्वारा और न ही अनुमान द्वारा जान 
सकते हैं तथा जो फिर मी उपयोगी अथवा हूं।निप्रद पाई जाती है, इन्ही जदृप्ट 
साधनों द्वारा उत्तत्त होतो है (अदृष्टकारितम्‌)९, ऐसा ही रामका भाएगा। 
पदार्थगत गुण उन परसाणूनों के कारण है, जिससे वे बने हैं। इत परमा- 
णुओ मे सब द्रव्यो के पाच सामान्य गुण रहते है, यथा पूरव॑ंबतिता और परुचाब- 
बिता के भी गुण रहते हैं। इनके अतिरिक्त, पृथ्वी में गन का विशेष गुण है 
तथा अब्य गुण, अर्थात रस, रग, स्पर्ण अथवा ताप, गुझता, बेग एवं तरलता 
हैं। जल भे विशेष गुण साल्वता का है तथा सिवाय गन्ध के पृथ्वी के अन्य गुण 
 यायदात्तिकतात्पयटीका पृष्ठ 355 व्यायप्रज्जरी पृष्ठ 438॥ 


2 न्यायभाष्य 4 2 204 
3 प्रश्न उठाया जाता है कि आकाश जो एक सरन (अमिश्वित) तथा सवब्यापक द्राय है 


परमाणओो के अच्दर प्रवेश करता है या नही ? थदि कर्या हे तो परमाणुत्रो के हिस्से मानते पड़ग 
और यदि प्रवेश नही करता तो परभाणुत्रो के तो हिस्ये नही होगे किठु आवाश सब«्मापी मही रहेगा । 
उत्तर भ यह कहा जाता है कि अन्दर ओर बाहर का विचार एक नित्यसत्ता ये विपग में रहता ही 
नही ओर आकाश की सबत्न उपस्थिति से यह उपलक्तित नहीं होता 'कि परभाणुओ के हिस्से है। 


4 न्यायवात्तिक 4 2 25 | परमाण बृहत्ता के विपरीत सूक्ष्म आऊार के कहे जाते है । 


उनमे किस्ती स किसी प्रकार का परिमाण (लम्बाई चौड़ाई) अदश्य है। इससे दिभिन मत के लिए 
देखिए चैटर्जीकृत हि हू स्थिति पप्ठ ॥9 34, 49 53 त्या 464॥ 


5 गमविशेषातत 4 2, 7। 
6 पृष्ठ 300॥ 
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हैं। प्रयाध (अग्ि अयदाए तेज) में साधारणन, रहने दस्‍ले सात गुण और ताप, 
रुग, तरबता सदा देग, ये गुण हैं वायु म केवल स्पर्श और वेय तथा ताधारण 
माने गुण हैं। परमाणुओं मे ये झुण दित्य हैं, किल्तु उससे पत्यत्त पदार्थों मे मे 
क्षणिक रुप से रहते हैं! 


ऐसा समझ रूभी न जा सकेगा जब इस्तुएं स्यया सूस्य मे परिणव हो गाशगी। 
वद्यपि निर्माण की गई इमारतें नष्द हो जाती हैं वधापि जित पत्थरों से वे बनी हैं 
स्थायी रहते हैं! 3प्दान वारणस्य अवयव, जिनके यरस्पर संयुक्त होते पर एक पूर्ण 
इकाई बनती है, और इसीतिए को इस प्रगार वे मिथित पदायों वी उतत्ति के पू्म 
विश्वसीस थे, अपने मे एक स्वततव बचत कौ शवित रखते हैं और फिर उसे अवस्था में 
बापिस आ जाते हैं। इस दृग्यमान जगत्‌ का एस के बाद एक ढाचा, यहा तक कि ममसते 
परयिव बदार्यसमूह विलौन हो सकता है तो भी परमाणु स्बदा तये थोर ताजे 'रहेगे 
भर बगा्गी यूगा मे लपे ढाचो का तिमोण करने के लिए उद्धत रहेंगे। व्यवितरुप 
परमाधु दुमरो के माय संयुक्त होते हैं भौर उसी सहकारी बम्विस्व भे कुछ समरप्र तक 
विशप्राव रहते हैं, ओर फिर वियुकत होफर अपने आदिम एकाकी रूप में गा जते हैं और 
पफिर हये सयुक्रत पदार्थों का निर्माण करते हैं। भ्रयुक्त होते तथा विलग होने की मह 
प्रक्तिया अनस्त काल तक चलही रहती है । वैभेपिक के अनुसार, सूृष्टिरचता मे परणणू 
अप्तयुपत अचस्था मे नहो रहते ।: सप्टिस्वना गे उनके ब्वर एथ परिस्पाद रहता है 
परयाणु एकाकी रूप मे जद २हने है तो उनके मन्र" उत्पादन की क्षमत्रा नहीं होतो। 
श्ीधर वा; सर्वे है कि ददि एक लित्य चम्तु अपने रकाकी म्यय मे उत्ताइमक्षण होती तो 
उतल्पति के कम का कमी बन्त ते हो सकतई,और फिर पदायों दी अजितएदरता स्वीजार 
धरने को हम वाष्य होते। व्यणुक भी उत्पादनक्ण नही हो सकते, व्योसि एक सूप 
भीविक पदार्थ अपने से लघुतर परिमाण के हिस्सों से मिलकर बना है। ध्यणुक, जो 
हक ठोस परियाण रखता है, अक्थ्य किसी अस्य दस्तु में वन्य है जो फिर स्वयं भी एक 
इत्पन्म पदाएँ है। इसलिए केवल 'दयुणक' ही वरतुओे को बनाते हैं।? इयूपुक भी, जौ 
दो मौलिक परसाणुओं से मिलकर बने हैं, सूदम हैं, मोर इस प्रकार के तीन द्वएणुक 
मिलकर एक स्यणुक बनता है.। जिसका क्ाकार-पशार इतना छोदा नहीं होता कि जौ 
वाधग्रस्प ने हों। अकेला एक परमाणु उप द्रएणुक दोतो ही क्षदृष्म है, और कम से उम 
जम्डाई-घोडाई की माना जो दृष्दिगोघर हो सके चह्‌ “व्यणुक” है, जिसके विपय भें रहा 
जाता है कि सह धूर्येकिरण मे दिखाई देमेवाले छोड़े-छोडे क्यों के आऊपर का है। देखे 
भे यह इस साधारण नियम का झुक अपवाद लगता है कि कारणों के गुण कार्यों मे प्रकट 
होते हैं। जब एदेह वर्ण के दो परमाणु एक उपणुक को बनाने के लिए परस्पर मिसते हैं 
सो दृयणुक का राग भी सदभुमार स्वेत होना चाहिए परन्तु पस्माणु गीलाकार हैं कौर 


4 व्यावशाष्य 4 2, 265 
2 अर्ॉरिश मण्दन की कायु इस दियप बा रपबाद है गय्नोद्रि कहा जादा है हि मर अपेक 
परपाशुशते के पुट्नो हे इसे है या! कदण-्जन्गा उपा सहपुक्त अयम्मा में हैं; विन्‍्दु कैस्याविक इस मर 
से #प्ुप्ट नही हैं। 
रे, पृथ्ट, 328 


3 व्यापवरम्दलो, 
4 दुष्टेश पररतों वेहेथिद स्थिरद! को यह सम्शटि है दि एड उयपुव तीन एकाही अपुमो 
से हमुझर गा है; (डिद्धारहघुववारली, पृष्ठ झा, दूई, 'बैश्ञेपिक पिल्दम', पृष्ठ 90:3)॥ ष्े 
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द्रमणुक मूक्ष्म है. तो भी वे एक दुष्यमात परिमाण का उत्तस्त करते है। इसीलिए यह 
कहा जाता है कि उत्पत्त पदार्थ का परिमाण उनके हिस्सों अथवा उनकी संख्या अथवा 
उनकी अवस्था पर निर्भर करता हे ।? ज्यो ज्यो द्रयणुको की सत्या बढती है, द्योन्त्यो 
उसके अनुसार उत्पन्त पदार्थ के परिमाण से भी वृद्धि होती है। परमाणुओ के सयोग से 
उत्पन्त वस्तुए केवल समूहसात्र नही, अपितु पूर्ण इकाइया है । यदि हम पूर्ण इकाई का 
प्रत्यास्यान करे तो हमारे सामने केवल हिस्से ही रहेगे, जिनके और छोटे-छोटे विभाजन 
होते चलेंगे और अन्त मे हम उन्हीं अदृबय परमाणुओ तक पहुँच जाएगे। इसी प्रकार 
यदि हम पूर्ण इकाई का निषेध करें तो हम अदृश्य परसाणुओ से परे अन्य किसी रुत्ता 
को सही मास सकते | यदि यह कहा जाय कि परमाणु अपने-आपमे अदृश्य है तथा 
परमाणुओ के सग्रह विस्ताई दे सकते हैं, जँसे कि एक अक्रेना योद्धा झथवा एक अकेला 
बृक्ष दिखाई न पड़े किन्तु एक पूरी सेना अथवा जगल को अवश्य देखा जा राकता है, तो 
उत्तर में स्याय का कहना है कि यह उपमा निर्दोष नहीं है, क्योकि योड़ा और वृक्ष 
प्रमाण रखते है ओर इसीलिए दिखाई देते हैं, जबकि परमाणु परिमाण नही रखते।४ 
पूर्ण इकाई हिस्सों से भिन्‍न एक वस्तु (अर्थान्तर) है, जिस प्रकार कि सगीत स्वरो के 
जोड़ से वहकर कुछ वस्तु हे !* इसके अतिरिक्त, यदि पूर्ण इकाई न होती तो इस प्रकार 
के बाबयों का कुछ अर्थ त होता कि 'वह एक कुरसी है', 'यह एक मनुष्य है' आदि-आादि । 

पूर्ण इकाई और उसके हिस्से परस्पर समवाय-सम्बन्ध से सम्बद्ध है।* 


हिन्दू बिचारघारा का कोई भी सम्भ्रदाय ऐसा नहीं है जिसने कालचकऋ- 
(यरुगों) रूपी प्रकृषपना पर अथवा सृष्टि-रचना तथा विनाण (प्रलय) के 
क्रमश आते रहनेवाले विश्व॒ ब्रह्माण्ड के कालो पर, जिस पर पहले ही बहुत 
गम्भीर विचार होता आया है, फिर से विचार न किया हो। प्रशस्तपाद ने इन 
प्रक्रियाधों का वर्णन किया है !९ ब्रह्म के दिस की गणना के अनुसप्र जब सौ 
वर्ष हो जाते हैं तो उसकी मुबित का समय आता हे। उन सव जीबंघारी प्राणियो 
को, जो अपने जन्म-जस्मास्तर के अमण के कारण बेचैस हो गए हैं, विश्राम देने 
के लिए सर्वोपरि भगवान्‌ (जो ज़्ह्म से सिन्‍त है) समस्त सृप्टि को फिर से 
समेटने की एचछा करता हे | इस इच्छा के उदय का आशय होता है कि 
सात्माओ के उन मब अदृष्ट कारणो को जो प्राणियो के विविध गरीरो, इच्द्रियो 
तथा पहामूतों के कारण है, रोक देना। उस समय भगवान की इच्छा से 
जत्याजों तथा 'मीतिक परभाणुजे| के सथोण से शशिर औौर इ्द्रियो का निर्मीण 
करनेवाले परमाणुओ का पार्थक्य हो जाता है। जब परमाणुओो के समूह तष्ट 
हो जाते है तो उनसे निमित्त पदार्थ भी नष्ठ हो जाते है। तब फिर परमरूप 
भौतिक द्रव्यो, अर्थात्‌ पृथ्वी, जल, अग्नि तथा बायु का एक-दूसरे के पश्चात 
क्रमश विलय होता है! परमाणु एकाकी रह जाते है तथा आत्माएं गो अपने 


4 महादेवभट्ट का मत है कि हयणुक बतोन्द्रिय दद्दो हैँ। 'दशपदार्थी का भी यह मत्त है। 
देखिए यूई बैशेपिक फिसासफ्ी और 'न्यस्यकोश , पृष्ठ 350॥ 
2 बैशेपिफ्सूत, ? ,9 
3 न्यायभाष्य, 4 2 4॥ 
4 न्यायमुत्द, 2 4, 35 364 
5 न्यायभ्राष्य और न्याववात्तिक, 4 2 72॥ 
6 प्रशस्तपादकृत्त पदार्यंघमहग्रह, युप्ठ 48 से आये । 
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पिछने पुष्य व्‌ पूप की क्षमताओं से व्याप्त ग्केली रहूती हैं! उमके पर्चात्‌ 
फिर प्राफियों को उनके पुूरदेकर्यों झा फलोपमोद कराने के लिए,सर्वोपरि 
अपवास सृष्टि-रचता को इच्छा करता है। ईेइवर की इच्छा से बाढु के 
प्रसाणुओों में, उर कदृष्ट प्रवृत्तियों के कारण जो सब बात्माओं मे कार्य करता 
आरम्म करती हैं, पत्ति उत्तर होती है वायु के परमाणु इयशुक दया व्यशुक 
ओर अन्त में महान्‌ वाशु को बताने के लिए एरस्पर सथुक्त हते है, भोद 
श्षीध्र ही महान जन प्रकट होता है, उपके दाद महातयथ्दी और तव महात 
अखि। ईप्वर के विचारणाव (अभिष्यानमात्र) से जस्ि तथा पृथ्वी के 
प्ररशाणुओ में ब्रह्माण्ड उपन्‍न हातो है, और उसके अन्दर भगवात जगतू तथा 
ब्रह्मा को; रचता है। उस दहाए के मुपुर्द ही भविष्य मे सृध्दि एचना का कार्य 
रहता है। आत्मामों को छेणियों मे ब्रह्मा धक्से शीपेको/८ में है, और इस पद 
को वह तब तक प_्भाले रहता है जब तक उसके पुष्यकमों का सामरय्ये वना 
रहग है। यह जगत सश्यश्य में दद्मा को गलए नहीं है,ओर ने ऐसा ही है. 
कि उसके पृष्यक्रम के नि शेप हो जाने के परिणामस्पत्य भह जगतु स्वह तप्ट 
हो जाएगा। वह उत्तददायित्व सर्वो्परें भगवान्‌ छा है। ब्रह्म, ज्ञात को 
उच्चतम मावाजों, भ्रशशलचित्तत्ता तपा शवित डरे कारण, कपते सातम पुत्रो, 
अर्थात्‌ प्रजापतियों, मनुओ, देवताजों, परितरो, ऋषियों तथा चारो वर्षों भव 
अन्य स्व डीवित भाणियों की उनकी अफवी-थपनों प्रभावात्यक दामतार्मोी के 
अनुसार सृष्दि करता है; दीघर के अनुस्गर अनस्तरूप मे झहान और अपरि- 
वर्तेतशीक्ष तोन इब्प, अर्थात्‌ देश, कात और जवान, मुफ्ि-रचना तथा विनाश 
की प्रकियाओं से अछूते रहते हैं । विश्व की यवीन रचदा शाम बे कोई वस्तु 
नहीं है। प्रत्येक विदव असादि शृछताओं में से एक है! उग्तु की सुरप्टि दर 
प्रयोजन से होती है कि चेततनताआप्पल जीवात्माएं, बपनी-५पत्ती योग्यता के 
अंगुमार, बनुभव प्रत््त कर सके। प्रोणियों की मूलभूत दाक्तियों की बाज्ोविके 
प्‌ दने का बाम ही विश्व है ओर इसकी रचना इनके करों के छारणलंया 
उसे भनुणव कराने के प्रयोग्ल से हुई है) किपी भो समय का सबसे उच्चकोड़ि 
की प्राणी भ्रद्मा है भीर कहा नाता है कि समस्त विश्व उम्ीफे अनृश्नव के लिए 
बस! है विल्तू भम्पूर्ण योख्यदा एन बजित वस्तु है कौर धर्मोलिए उस्श 
आदि भी है और झत्त भी है ६ अतएव द्रद्मा भी मोग्यता भी अनन्त नहीं है। 
जब उसका ब्त होगा तो विश्व का भी अन्त हो जाएगा, ऐसा कहा जाता 
है। परन्तु अन्य व्यमितयों बे बिना भगत हुए अनुभव शेष रह जाएगे। यदि 
एक ब्रह्म वी योष्यता कत चन्त हो जाएंगे ता दुमरा इद्ग उसके स्पान पर 
मकर उच्च आत्माओ की सत्या थे अधिष्ठाता का पद सभाल लेया। इस 
प्रकार प्रत्येक जिश्द हे पूर्वे और पश्चात्‌ रुक विश्व रहठा है, कौर यह दृष्टि 


गा | परडियद सृष्टिनजतां ला पसए के रुमं मे एक मदत्वपू्षे ऐ छा सहण करता है। मलि 
हो किर्यए वायु की रइन! दे तुरन्त पश्चत्नु होने है सएछ में मदर अत थे होह़ा है।' गरदिकर्ता 


का हेदु उम बश्तवे मे ये था हि अस्ि हो सृष्टि न्रिष्ट-एुडथी रष्ड, अर्था: 75 
दी वहन हो, ब्यहर रिस्सयर्थ गण, जा सीत कर है ैत हिरप्पर्म बे मुध्टि, से 


ज) सोते कर है लिर्दाच जल्लि और दुण्दी के जिप्रण के हुआ है। 
इस प्पाए दढुरि के सापम्शश्य कर भ्रप प्रदाचिठ पोरापिक दिच्ारों को स्ुटूलका हेगे के अपाजन में 
डुआ” (इेऐेपि? घिस्टर, गृष्ठ 54) ॥ ् 
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का प्रवाह अनन्तकाल तक चलता रहता है। 

परमाण जो हयणुको के भौतिक कारण हैं, तित्य है और इसीलिए सप्ट 
नही हो रुकते | दृयणुक मूल परमाणुओ के नाभ से नही, अपितु मूल परमाणुओ 
के समोग के नाश से सप्ट होते हैं।? प्रचीम तैय्यायिको का मत हैं कि कारणों का 
विनाश द्वाने से कार्यो का भी तुरन्त विसाश हो जाता है। 'द्यगुक' अपवाद- 
स्वरूप है, जहा सयोगमात्र का विनाश होता है किस्तु उत्के भौतिक कारणो का 
विनाश नहीं होता। कित्तु परबर्ती नैथ्थाबिको का मत है कि हर गवस्था में 
सयोग नष्ट होता है। यह मत अधिक तन्तोषजनक है, क्योंकि बिनाश का अर्थ 
वबस्तुओ का अपने घटको (अवयघों) में उत्तरोत्तर विघटत ही है। यदि विभाश 
की भ्रक्रिया को पुनरावृत्ति होती है किन्तु रचता की प्रक्रिया का विपरीत-भाव 
नहीं होता, भोौर यदि हिस्सों के नाञ से कार्य का विनाश हो जाता है, तो इन 
प्रक्रियाओं के मध्य व्यवधान रहेगा, अर्थात्‌ हिस्सो के ताण के परचात्‌ भी 
कार्ये अवशिष्ट रह जाएगे और यह सोचना जसम्भव होगा कि इस मध्यवर्ती 
समय मे कार्य कहा रहेगा । हिस्सो मे वह रह नहो सकता, क्योकि वे तो विलुप्त 
हो चुके हैं। बह ओ भे भी लही रह सकता क्योकि कार्यों के साथ उत्का 
सीघा सम्बन्ध नही है |? 

शकराचार्य अनेक गयी के आधार पर परसाणवाद की आलोचना 
करते हैँ। प्रअयकाल मे गति का आरम्स विचार में नहीं भा सकता। मनुष्य 
के प्रयत्म से यह गति नहीं हो सकती, क्योकि मगुष्य का तो उस समय अस्तित्व 
ही नही था। यदि अदृप्टूपी तत्त्व को उतका कारण माता जाएंतो प्रश्न 
उठता है--अदृष्ट का निवाप कहा है ?ै यदि कहा जाए कि वह जीवात्माओ 
मे रहता तो वह परमाणुओ को कैसे प्रभावित करता है? यदि परमाणओं में 
रहता है तो बुद्धि-सम्पन्न न होने से बह गति नही दे सकता । यवि कल्पना की 
जाए कि जीवात्मा परमाणुओ के अन्दर समवाय-सम्बन्ध से रहती है और 
भवृष्ट उसके साथ सयुकत रहता है, तो नित्य क्ियाज्नीलता होनी चाहिए, जो 
विघटन की अवस्था के बिपरीत होगा | इसके अतिरिक्त, थह कहा जाता है 
कि भदृष्ट का कार्य जात्माओं को उनके कर्मो का शुभाशुभ फल भोग कराता 
है तथा विष्व की उत्पत्ति अथवा विलय से उसे कुछ प्रयोजन नहीं है। परमाणुो 
के परस्पर सयुक्त होने के सम्बन्ध मे झ्कराचार्य कठिताइया उपस्थित करते 
है। यदि पस्माणु पूर्ण मे एक दूसरे के साथ प्रयुक्त होते हैं तो एक-दूसरे के 
अन्दर समा जाने से परिमाण नहीं बढ सकता | तब वस्तुओ की उत्पत्ति भी 
सम्भय नहीं हो सकती। यदि पूर्णूफ से श्थुक्त न होकर परणाणु हिस्मो मे 
सयुबत होते है, तो परमाणुओ को हिस्से वाला मानता पडेगा । इसके अतिरिवत्त 
ग्रह भी समभना कठित होगा कि परमाणुओ के सिश्रण देशीय गुणों को कहा 


उदयन आत्मतत्त्वविवक । 

2 प्रस्माणुदरव्यमथोगताज | 

3 वैश्ेषिक क अनृतार दो अ्रवा के विनाथ विचार मे का सकते हैं एक ढवबात्मस्थलय 
अथात बीच वा प्रलय जिसमे केक्ल स्पश म जानेवाने ठोस उत्पन पदाघ विनाष्ट होत हैं और एक 
महाप्रलय अथदा सादभौस विनःश जिसम सब वस्तुए भोतिक तथा अभोतिरे परमाभुत्प म लौट जाती 
हैं । सृष्टि तथा प्रलय नित्य नये द्षमया तथा विकास (स्पप्टोकरण) के रुप हैं। तुलना कीजिए 
महूनारायण उपनिषद्‌, 3, कोघ इब्डियन चाजिक एण्ड ऐटोमिस्स, पृष्ठ 2/6। 
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से आप्त करने हैं, बयोकि परमा थुओ की इकाई मे वे नही होते। १२माणुओी के 
संयोग मेवे गुष कहा से आए जो स्वय परमाणुओं मे पहले तहीं वे? और 
सह समस्तता भी-सरल नहीं है. कि सूक्म जौर जविवश्वर परमाणुओं में राग 
हया उसके समाव ओर गुण कहा से आते हैं । किर, मूर्तलूप तत्वों, मथा अग्नि, 
बामु, पृथ्वी, जल कोर बाकान भे से छुछ के अन्‍्धो से बिक गुण रहने रू 52 
जम में रंग, रस और स्पर्श गुण हैं, वहा वायु पे केवल स्पर्श गुण हैं! है। थे गुण 
स्वयं पस्माणुओ मे मी किसी ने किसी छूए ॥ होने चाहिए। इस प्रयार जल 
के परमाणुओ में लायु के परमाणओं से अधिक गुण होने चाहिए। किन्तु गुणों मे 
वृद्धि होने का तात्पय है कि उतके आकार में भी वृद्धि होगी, जौर ऐसी अवस्था 
यह कयन कि सव परमाणु एक हो आकार के हैं, मसगत हो जाएगा। बात्म, 
मन और परमाणुओं के परस्पर सयोग में भी कठिनाई है, वयोकि ये सभी हिस्मे- 
रहित हैं। फिर, परमाणुओं को या तो सदा क्रियाक्षीज, या सवा निष्लिय 
अधवा दोनो ही प्रकार का, था दोनों से से एक प्रकार का भी नहीं मातता 
होगा। पदि उन्हें सदा क्रियाशिल माना जाए तो उनका विधदन अमम्भव होगा, 
और यदि वे मद विष्किय हो तो सृप्टिनरवना नहीं हो सकती । एक साय दोती 
प्रकार का होता परस्पर-विरोधी है। और यदि क्रियाशोल तथा निष्क्रिय दोनो में 
से कुछ भी नहीं है, तो ज़ियाशीलता तथा निष्त्रियता दोनों है; अबस्था्ों 
के लिए अ्वर्तक कारणों की कल्पना करनी होगी। और ये कारण, अदृष्ट तत्व 
के सगान परमाणुओ के साथ स्थायी रूप से सम्बद्ध होने के झारण, या सो 
नित्य वियाशीसता या वित्म निष्कियता को उत्पन्त करेंगे ॥ 


आधुतिकः विचारधारा परमाणुवाद की प्रहल्पना में सन्‍्देह प्रकट करती है । 
विशेधिक का थह मत कि समवत अथवा विस्तृत पदार्थ असध्य, अप्तमक्त तथा परिग्रित 
इकाइयों से मिलकर बने हैं, एक कोरी वल्पनामात्र है। करषेंकि कोई भो यथार्थ वस्तु इस 
इकाइयों तक सीमित नहीं है ? छोदी से छोटी घटना भी भी एक अदधि होती है, ओर 
उसमे इम प्रकार को गणितज्ञास्त्रीय इकाइया अपख्य रहती हैं! 
ऐसी कहा जाता है कि वेश्लेपिक की उक्त प्रकल्प्ता को यूतानी विधारधारा से 
परणा मि्री और इसका आविर्भाव सम्मवत_ उस काल में हुआ जबकि भारत पश्चिमी 
देशों के सम्पर्क में वाया, जहा यह प्रकत्पता विस्तुतरूप मे प्रचलित थी ।? हमारे ज्ञान को 
वर्तमान अवस्था में इस विप्य में कुछ भौ निश्चित रूप से हहना कठिन है। किल्‍्तुं 
परमाणुवाद की प्रकल्पना के सम्बन्ध गे यूनानी तथा भारतीय विचारों मे सिवाय इसके 
और लंच समानता नही पाई जाती कि दोनो परमाणु को अदृश्य इकाई मानते हैं । 
ढेः के मत से, परसाणुओं से परस्पर परिमाण-सम्बन्धी भेद तो है किन्तु भुवात्मक 
मंद नहीं है; बह मानता है कि परमाणु अनस्त, भुधो पे सर्वेदा रहित सौर मविभाज्य 
हैं, बिन्त आकृति, ररिमाण; सुस्त्व, व्थित्ति तथा व्यवस्था के सम्बन्ध में परस्पर पिन्नता 
रखते हैं। क्‍गाद के मत में परमाणु मिल्ल-भिन्‍न आवार के हैं, प्रत्येक अपने मे एक 
विविष्टना रखता है। परिणामस्वरूप, पदार्थों में गरुणो के कपरण जो परस्पर मंद हैं वे 
यूवानी विद्यनों को दृष्टि से न्यूज होकर परिभाध-सम्बन्धी भदों मे परिणत हो जाते हैं, 


ह हॉकमाष्य, 2 2, 74 + 
2. कीय इस्डियन लेजर एष्ड एटोपिज्म, पृष्ठ 87-8 4 
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जबकि वैज्ञेपिक से इसके विपरीत है। इससे परिणाम यह मिकलता है कि भारतीय 
दाशनिफ इस यूतानी मत को स्वीकार नहीं करता कि भुुण परमाणु से अत्तनिहित तहीं 
है। डेमोक्रिटिस तथा एपिक्यूरस के मद से परमाणु स्वभाव से गतिमाव है, किन्तू कणाद 
के मत भे वे मुश्यत स्वय मे निष्किय है। एक अन्य मौलिक भेद दोतो मे यह है कि जहा 
डेसोक्रिट्स परम।णुओ मे आत्माजो का बनना सम्भव मानता है, वहा वैश्ेपिक आत्माओं 
तथा परमाणमों को नितान्त भिन्‍्न गातता है और उसके मत में दोलो ही समात रूप से 
नित्यम्त्ताए है। घुनानी परमाणुवादियों ते विश्व के एक बल्त्रवादी विचार को विवानितर 
किया और इईंइबर को इस जगत से तिकाल बाहर किया । परमाणु, जो सख्या में अनन्त 
हैं भीर आकृतियो से भिन्‍त-भिल्‍्त प्रकार के है, अनन्त आकाञ में से गिरते है और इस 
प्रक्रिया में एक-दूसरे के साथ संघर्ष में आते है, क्योकि वृहृदाकार परमाणु लशुतर 
परमाणओं की कवेक्षा अधिक झीघ्रता के साथ गति करते है। इस अ्रकार एक प्रकार के 
भवरो में पढ़कर मे समूहों तथा लोको का निर्माण करते है। कहा जाता है कि परमाणुओं 
की गतियो मे परिवर्तन एक अनिश्चित विधि से होते है।' यद्यपि प्रारम्भिक वैश्षेपिको ने, 
स्पप्टरूप से ईश्वर की प्रकल्यना को स्वीकार नहीं किया तो भी उन्होंने धर्म (अदृष्ट) 
को अपने समस्त दर्शन का मुख्य सिद्धान्त करके माता है। इस प्रकार वंशेपिक के 
परमभाणुवाद भे जहा धामिक प्रवृत्ति का पुट पाया जाता है, बहा उसके प्रतिरूप थूनाती 
दरशशन में इसका सर्वेया अभाव हे । इस प्रकार वैशेषिक-प्रतिपादित परमाणुवाद में कूछ 
ऐसे स्पष्ट लक्षण देखे जाते हैं जो यूनानी दक्शन के प्रभाव के वगरण नही हो सकते । 
प्रारस्गिक भारतीय विचारधारा से परमाणुवाद की प्रकल्पना की पूर्वर्वतिता सरलता- 
पूर्वक खोजी जा सकती है । 
अभी कुछ समय पूवे तक भौतिक विज्ञानशास्त्र मे भी परमाणुबाद की प्रकल्पना 
का प्राघाग्य था। किन्तु अभिनव प्रगति उक्त परमाणुवाद के अनुकूल नहीं हे । अब पुण 
अपरिबतेनीय परिमाण नही रह गया है, बल्कि यह द्रुतगति से परिबतित होता है। यह 
बैयुत शक्तित के अत्यन्त सूक्ष्म केद्ो मे परिणत होता है, जिन्हे कोई धारीरिक महारा 
प्राप्त तही है, और जो अपेक्षाकृत विस्तृत दूरियों मे विघरे हुए है तथा इधर से उधर 
अत्यन्त ट्रतगति से उड़ते रहते है । उप्णता, प्रकाश और गति मे भो, प्रकृति से अलग, गुरुत्व 
विद्यमान है। अब परमाणुओं को /इलैक्डानो” (चिद्युदणुओ) कौ सहति माना जाने लगा 
है, और मे विद्यदणु आकाश्ष (ईयर )मे अपना स्वरूप प्राप्त करते हैं। परमाण सीरमण्डल 
का एक जघुरूप है, जिसमे एक वेन्द्रीय सूर्य है, जो धूमता हुआ पृज है और जिसके चारो 
ओर 0ोदे-छोदे विधुदण्‌ गुरुत्वाकर्षण के नियग के अनुकूल उछते है। और यह भुरुत्वा- 
वर्षण का सिद्धान्त ही पृथ्वी को सूर्य के साथ सम्बद्ध रखता है। पस्माणुवाद वी पुरानी 
प्रकल्पना नवीन तथ्यों की व्याख्या करने से असमर्थ है। तो भी विज्ञान के क्षेत्र मे उक्त 
सिद्धान्त ने जो अभी तक विजय लाभ किया उस्ते देखते हुए मानना पड़ेगा कि यह एक 
सफल प्रकल्पता थी । परमाणुवाद ने 'सर्वचेतनवाद' को अप्दस्थ बार दिया, ब्योकि जहा 
तक विज्ञान का सम्बन्ध है, 'सर्वंवेतनवाद' नि सार होने के कारण स्वय परास्त हो गया। 
किल्तु यूचान तथा भारत मे भी इस प्रकल्पता को आध्यात्मिक दृष्टिकोण के आघार पर 
अस्तुत्त किया गया था, विज्ञान की कसौटी पर कसकर एक सिद्धान्त के रूप भे प्रस्तुत नहीं 


] वानेह एविल्यूरियनिज्य, पृष्ठ /00॥ 


[76 भारतीय दर्शन 


किया गया था । इस धमंग मे पत्यक्षमूलर प्रमाणीक रण सम्भव नहीं है # यद्द एक भावा- 
त्मक मीडना है मिस प्राकृतिक तथ्यों की व्याध्या के लिए स्वीकार किया गया है। यह 
पयवैक्षण का विपय ने होकर सिद्धान्त का अत है। इस अकत्पना को हस आधार पर 
स्वीकार करने के लिए कहा जाता है कि विश्व के अन्दर व्यवस्था तथा सामजस्थ का 
विचार इप्की मायने के ठयरण है। इसलिए जब हम देलते हैं कि इसझा ब्माट्य[ट्सक 
महत्व अब नही रहा वी कोई कारण नही है कि अब जयो ने एस इस प्रब-”पता! को 
प्रत्यास्यान कर | 


7्रगुण 
ड्रत्म वो अपना स्वतस्प अस्तित्व रियर रख सकता है, किन्तु गुण बिना आश्रय के नहीं 


रह सकता 3? सह द्ग्श के अन्दर रहता है और स्वय अन्य गुण्ये को घारण नहीं! करता! 
छऋणाद गण बो परिशापा इस प्रकार करता है कि गुण बह है /जिमवा अधिष्टा द्रव्य 
शे, शिप्तम भौर कोई गुण थे हो, और जो सिसी भी संयोग अधवा विषोजत की कोरश वे 
हो और ने जिसका इतसे कोई सम्बन्ध ही !रे कम न में समह गुण बताए गए हैं, 
अर्थात्‌ रुप, रस, गत्य, स्पर्श, सस्या, परदिसण, पृथस्त्व व्यक्तित्व), संयोग, विभाग, 
यूवेयनिस्त (परुद ) , वश्दादुतिण (कपस्त्व), हि द(ज्षत्न , मुख, दु व. इच्छा देध और 
प्रयाग ॥ अ्शस्तपाद उक्त सूची मे और सात यूणो को जोइता है सौरवे ये हैं 5 0७4 
पवर्द, स्नेह (स्निरघता ), धमं, अधमे, शब्द और सस्कार ॥४ लघृता, मुदूता और 
यो मी पुणो में सम्मिलित करने के अयती किए गए, किन्‍्तू उन प्रगत्ती मे स्फनवा नही 
मिली क्योंकि लथुता केवल गुरता का बभाव है और मुढुंता एवं बयोरता कैब क्यो 
की भिन्‍्ल-मिल्ल मात्राओ को दर्राती हैं 5 नब्य वैस्यायिक पूर्ववर्तित्द, पदणादूी वित्त और 
च्यवित्तत्व को छोड़ देते हैं कमौकि इनमें से पहने दो देश ओर कोर ९४ मिर्मर करते हैं 
और व्यक्तिए्क अन्‍्योन्याभाग है। युणा की सूची में मानसिक तथा भोतिक दीवी प्रकार 
के गुण सम्मिलित हैं । 


"प्र :व्यो के जो गुण हैं पे नित्य कहे जाते हैं, औौर मनित्य द्रव्यो के गुण 
अनिश्य के जाने हैं। ऐसे शृण जो दो या दो से अधिक द्रव्पों मे पाएं जत्ते हैं 


५ हि 34020 जी प्ररत्पना दो दादी बाफ भे और आधुनिक काल मे, कभी भी ठीक-डीक 
पद्ध कह, किया गया है । सही म्यों मे, विद्धाता ते हप मे बढ़ 7 हरे झुभी थी, ते है। मोर ने हित 
सरतो है। यह बेबल एक कतएतामात्र है | धथाति बए टोत है कि इसके समाते अय हिसी कत्गना 
ओे बह क्षमता था टिकने की शक्ित नह है |जसरी कारण मोतिक तथा समाथविर विश्वात दोयों को ही 
जज तर आपि अनुनघात शा एक सैयार थेद्व मिलदा दया । फिर भा यह है एक कलता! ही, गौर 
बशेपि धप्मम गुसे ताप्यों में विप्र/ में धारणाए बता सो गई हैं यो पाप्वोय आाद दे श्क्ष पर सुदृह हैं 
गत न! आऑत्णाएं कमी ुसपटों पर बसी उही! डा झडती” (ग्ोग्पर्नकृत प्राक पिक्सल, खर्ठ 8, 
पृष्ठ 353) । 

2 साइवदशत्र में गूण शाद एक विशेष अध मे प्रपुच्त हुआ है॥ 

है हे रद ॥ इविए प्रधर्वण्इह॒त पदापृक्मंसंग्रह, एप्द 944 

] 
5 प्रश्मनपाटएत फयर्थशमसब्रह, हच्छ 407 
% हरं॑गरहदीविद! 4 ॥ 
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सामान्य गुण कहलाते है, दथा जो एक हीं द्रव्य में रहते हैं, विशेष गुण कहलाते 
है। रूप, रस, गन्ध, स्मिग्पता, प्राकृतिक त्रलता, बुद्धि, सुख, ढु ख, इच्छा, देप, 
प्रयत्त,. धर्म, अधर्मे, सस्कार और शब्द विज्वेष गुण है जो अपसे गुणी पदार्थों क्रो 
अस्यो से विशिष्ट करके प्रस्तुत करते है। सख्या, परिम्माण, व्यक्तित्व, सयोग, 
विभाग, पूर्द व्तित्व, 93223 7 , कृत्रिम तरलता, दृतगति सामान्य गुण 
है।' मे गुण सब द्रव्यो मे समात है और अपने निजी स्वरूप मे मनोगत गुण है। 

ये ऐसे विपयनिष्ठ नही है जैसेकि अन्य गुण है। उदाहरण के रूप मे, सख्या को 
विपयतिष्ठ गुण समझा गया हे । एक ही पदार्थ एक या अतेक रूप मे देखा जा 
सकता हैं। संध्या, परिमाण, व्यक्तित्व, सयोग और विभाग सब द्रव्यों मे पाए 
जाते है। काल और देग मे तो अन्य कोई गुण नही है, किस्तु आकाश मे शब्द 
शुण भी है। मन मे, जिसे सूतंरूप सात्ता जाता है, परमाणुओ से बे द्वव्यों के लात 
गुण हैं और द्वुत गति भी है। आत्मा मे पाच सामान्य गुण है, और तो गुण 
विश्वेप है, यथा वृद्धि; छुछ, हु छ, इच्छा, हेफ, प्रयत्त, धमें और अघओं भोर 
मानसिक प्रशावोत्यादक क्षमता) ईइ्वर में पावर सागान्य ग्रुध है और इसके 

अतिरिक्त ज्ञान, इच्छा और प्रयत्त भी हैं ।? गुणों मे एक भेद और किया गया 

है अर्थात्‌ एफ वे जिनका प्रत्यक्ष ज्ञान हो सकता है, दूसरे वे जो प्रत्यक्ष दवारा नहीं 
जाने जा सकते । धर्म गौर अधर्म, 4 तथा क्षमता प्रत्यक्ष के विपय नही है । 

एक अत्य प्रकार से भी गुणों में भेद जा सकता है, जंसे रूप, रस, गन्धे 
और स्पर्ण तथा शब्द ये केवल एक ही इन्द्रिय के हारा जाने जा सकते है, और 

दूसरे वे है, जैसे सख्या, परिमाण, व्यवितित्व, सयोग और विभाग, पूर्व॑वर्तित्व, 

पददादवरतित्व, तरलता, स्विर्घता, और भति, जिनदग ज्ञान दो इन्द्रियों के द्वार 
होता है। आत्मा के गुग-यथा ज्ञान, धुल, दु ख, इच्छा, ढव॑प, प्रथल-सन के 
द्वारा जाने जा सकते ह।* 


रूप ऐसा गुण है जिसका बोध केवल आख द्वारा होता है ओर यहें गुण पृथ्वी, 
जल, और भरिन में पाथा जाता है, यद्यपि पिछले वो भे बह स्थायी रूप से रहता है । 
पृथ्वी में छाप देने से इस गुण मे विविधता आती है। रूप (रग) भिन्‍्न-भिल्त है भर 
सात प्रकार के माने गए है, यथा ध्वेत, नीला, पीला, ज्/त, हरा, भूरा और चित्र-णिचित्र । 
रस उन पदार्थों का ग्रुण है जिनका बोध केवल जिह्ला के द्वारा होता है। पृथ्वी और जल में 
रम है। इसके पा प्रकार स्वीकार किए गए हैं मीठा, छट्टा, चरपरा, कला और तिक्त 
(कइ आ। । गत्ध एक विशेष गुण है जिसका बाघ केवल नासिका द्वारा ही हो सकता है। 
यह या तो सुगन्ध होती है अथवा दुर्गेन्ध होती है, और यह पृथ्वी फा गुण है। स्पर्दो ऐसा 
गुण है जो केवल त्वच्चा के द्वारा हो जाना जा सकता है। सुपद्य तीन प्रकार का माना गया 
हैं, ठप्डा, गरस और न ठण्डा न गरम ! इससे हमे बह प्रत्तीत होता है कि स्पर्श यथार्थ मे 
तापमान ही है। यह पृथ्वी, जल, अग्ति और वायु मे रहता है। कभी-कभी खुरदरापन, 


ह$ ज्श्स्तपावक्षत पदार्थध्रमसग्रह, पृष्ठ 95 957 
£ भण्पापरिच्छेद, पृष्ठ 25 344 
3 प्रशम्तपादकृत पदाभ्घमतस्ग्रह, पृष्ठ 96 
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ऋठोरता, चिकनाहुद, और कोमलता भी स्पर्श के अन्दर सम्मिलित कर लिए जाते है। 
अब्द शाकाक्ष का एुण है ६ मे 

मध्या वस्तुओं छा ऐसा गुण है जिसके कारण हम एक दो, वीन जैते शो का 
व्यवहार करते है। इन सल्याओ में एकत्व नित्य भी है और बनित्य भी, दिन्‍्तु अन्य सब 
सम्याए्‌ अतित्य हो हैं। जब हम घरे छो देसते हैं तो हमे एकत्व अधवा दुष्ट पदार्ष वी 
एकता का ज्ञान होता है । जब हम दुसरा छ्ड़ा देखते हैं तो उसके एशत्व का ही बोब 
होता है और उप्तमे द्वित्म नही है। दो पदार्थों के एक्वों का एक साभ विचार करने से 
ड्वित्य की भावना उत्पलत होती है। पहली मध्या के अतिरिक्त बाकी सब सब्याजी का 
भाव विश्वार की किया के कारण (अपेक्षश्युद्धि ) होता है ।* है 

आध्राम [फरिमरिति) इम्तुओ का वह शुण है जिसके कारण हम वस्तुओं को 
मापते ॥ वौर उन्हें जड़ा या छोटा, लम्बा या ठिगता, करके जापते हैं । विलय दध्यों मे 
आग्राम भी निल्यम्प मे तथा अनिस्य द्ब्यों मे अस्यायी रुप से रहता है। आकाद में परम 
महत्त है, इछी प्रकार एक परमाणु म परम क्षद्ता (परिभाण्यह्प) है । कनित्ता द्प्पे का 
आयाम सब्मा, विम्तार तथा उनके बनानेणले हिस्मों की व्यवस्था से जाना शाता है ।* 
दयणुक सूद हैं, तथा अन्य सब परित्तित विद्यार वाले हैं। ध 

धुथदत्व पदायों वे परएपर-पेद का बाघार है ।६ पह स्वरूप मे यथा है, भावा- 
सम नहीं है। जैसे इव्य मे दमका अधिष्ठान होता है उसीके अनुकूल यह नित्य अपवा 
अस्वार्पी होता है। जहा व्यॉक्तार अनित्य पदार्थों में भी रहता है, बढ़ा! विशेषव्वे तित्य॑ 
दच्यों का गुण है । व्यश्वित्व वस्तुओं को सकपा-मस्दस्धी भिन्‍्तताओं कर प्रतिएदन झराए 
है; क्न्लि हि वैपत्त्र वस्तुओ की गुणात्यक विश्ञेषतता का प्रतिपादन करता है । 

मर्रोौ और विभार,? क्रश जो वस्तुएं पहले पृथर्‌ थो उनके परस्पर जु्ने को 
हया जो पहले संधुकेत थी उनके पयक्‌ होने को बतलाते हैं। मंोेश िफ्री एक एदाप की 
गति से होता है, जमेकि एक उड़ती हुई चीव किसी सम्े पर बा बी है, अथवा दोनों 
इद्ाओं ती गति से होता है, जैसे दो लडते हुए भेढ़े एक-दूसरे से सिए दकराते हैं। सयीग 
एड अन्य रायोय के हारा भी होता है । जब हए लिखते हैं तो कलम और कागज के 
अप्रोग से हाथ का समेग भी कागज के साय हो शाता है। वोकि सथुत्त होनेयाने दो 
ददापों का पहले पृषक्‌ रहता आवश्यक है, इसलिए दो सर्वेब्यापद पदार्थों का परस्पर 
संयोग नही हो सकता, बयोकि वे एक-दूसरे से कभी सलग नही होते । इसी प्रकार विभाए 
भी की दामों में से एक अथवा दोनों वी गति से अथवा किसी अन्य विभाष के द्वारा 
है है ) पदों के अन्दर जो परिवर्तस होते हैं वे मपोण और छिथाय के ब(रण ही 


) अयाध्यंत्रत तरई॑सग्रह, पृष्ठ ९5 56॥ 

2 भ्यापर्ादली, पृष्ठ 88-9, उप्म्म्मर,7 . 2 8 ६ जहाँ स्वष्व झ़ए यह मत है वि. द्रव 
अपदि शक पे ममाव ही ययार्य हैं, बहयि उाशों अभिव्यक्ति ढोछ पे द्वारा होती है, बहा बैगेपिक 
को मत है कि इत सब्याकरे की बुद्धि गा शेइल अमिव्यविन सही, दर विर्साण होत' है। इस विषय 
ह वैजेधिक बह भूल छाता है कि जद तझू केवल शक हो यदार्द रहता है तद तके धकरेव बह विचार 
2 अही हो अक्ला $ दिल के विपाए। को भाति, इसे भरी पिचाए के अपो को लावाधप्रतत्त 
हे व 


3 ईशेपिक्सूज, 7 $, 898 
# बैशेषिक्सूब 2? ल्‍$, 24 


5 प्रशशोपाशकत पकषथेधमसफ्इ, पृष्ठ 839 से छागे, 35 से मांग । 
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पूर्व॑वर्तित्त और पदचादूवतित्व! काल बचवा देदय मे दूर या समीप के ज्ञावों के 
एक समान आधार हैं। इल दोनो को वस्तुत गुणन कहकर मृत पदार्थों के परस्पर-सम्वन्ध 
कहना चाहिए । प्रशस्तपाद स्व्रीकार करता है कि ये सस्वन्ध निरपेक्ष तही हैं।? 
सुख, दुख, इच्छा, द्वेप और प्रयत्ल तथा ज्ञान आत्मा के गुण हैं। गुरता पदार्थ का 
बहु गुण है जिसके कारण पदार्थों का कूकाव गिरते समय भूमि की ओर होता है।* 
पृथ्वी और जल के परमाणुओं की युरुता नित्य है, जबकि पदार्थों की गुरुता अनित्य है! 
तरलता, जो प्रवाहरूपी क्रिया का कारण है, या तो सामिद्धिक हे अथवा नैमित्तिक है। 
जल स्वभावत तरल है, किन्तु पृथ्वी की तरजत़ा विजातीय हेतुओ के कारण आही है ।4 
'स्तिग्घता जल का गुण दवै ओर सयुकत होने तथा चिकनेपन आदि का वारण है ।# घर्म 
और अधर्म आत्मा के मुण है, जिनके कारण यह सुख का अनुभव करदी है अथवा दुख 
भोगती है । अदृष्ट वह गकिति है जो जात्माओ तथा चस्तुओ से उत्पन्न हुई है और जिसके 
कारण विश्व की व्यवस्था सम्पन्न होती है और आत्माए अपने पूर्व कर्मों के फ्लो झा उप- 
भोग करती हैं। वैदोषिक से यह समस्त ताकिक कठिनाइयों को दूर करते की अचक 
औषधि है । जिस किसी की भी अन्य किसी अकार से व्याख्या न जी जा सके उसका कारण 
अदृष्ट बतला दिया जाता है। सुई को गति चुग्बक की ओर होने, पोधो मे आद्रता के प्रभार 
अग्ति के ऊरध्वंग।मी होने, वायु की गति और परमाणुओ की प्रारम्भिक गति इन सबका 
कारण अदृष्ट ही बताया गया है ।? किस्ती भी धटता की व्यास्या-विपयक जिज्ञासा के 
सम्बस्ध में यह कह देता कि यह एक पकित के कारण हुई पर्याप्त समभा जाता है ! वैशेपिक 
की योजना में अदृष्ट माटककारो के दैवी साहाय्य के भमान है, जो ऐसी अवस्था में जबकि 
झलभात को दूर करने का और कोई साधत उपलब्ध न हो, स्वर्ग मे उतरकर दु खद गाठ 
को काटकर समस्या को बुला देते हैं। वैभेषिक दर्शन की सीमाओ पर ही सद॒प्ट को 
अपना कार्य करने के लिए क्षेत्र मिद्ता है। विव्य का आदि, उसकी व्यवस्था तथा 
सुन्दरता, वस्तुओं का लक्ष्य और उपाय के रूप मे एक-दूभरे से जुडना-सभी का कारण 
अदृष्ट बत्ताया गया है । परवर्ती विचारकों ने जब ईश्वर की यथार्थता को स्वीकार कर 
लिया, तो अदृष्ट को वहें माध्यम मान लिया भया जिसके द्वारा ईश्वर की इच्छा अपना 
कार्य करती है। संस्कार तोन प्रकार का है वेग, जो किसी पदार्थ को गति मे 
रखता है, भावना, जिसके द्वारा जात्मा पूर्वकाल मे अनुभूत वस्तुओं को स्मरण करने 
तथा पहचानने योग्य होती है, ओर स्थिति-स्थापकता, जिसके कारण वस्तु छोदी जाने 
पर भी फिर से अपनी पहेली स्थिति मे का जाती है। पाच भौतिक द्रब्यो भे बेग कर्म 
अभवा गति के द्वारा उत्पन्न होता है, और इसका प्रतिकार स्पश्न॑-योग्य टोस द्रत्यों के 
सयोग से होता है । स्थिति-स्थापकता ऐसे द्रव्यो में रहनी है जो सिकुडते और फैलदे है। 


प्रशस्तपादकृत पदाथधर्मसग्रहट, पृष्ठ 754 से आगे। 
प्रशस्तपादकृत परी थेधमंसग्रह, पृष्ठ 99॥ 
वैश्ेषिकसूत्र, 5, !, 7-8, 5 2, 3, प्रशस्तपादक्ृत पदार्थधर्ससग्रह, पृ० 263 । 
प्रशस्तपरदकृत पदार्थधर्मधर्मसग्रह, पप्ठ 264 । 
प्रशस्तपावकृत्त पर्षसतग्रह, पृष्ठ 266 ! 

6 58 ] 5,5 2,7,73, 4 2,7। केप्लर ने ब्रह उपग्रहों की गठियों की स्यास्पा 
ऋरते हुए उन्हें अन्तरिक्षय्यापी जात्माओ के छारण उत्पन्न होनेवाली बढ़ाया है (केबल-कृत हिंस्टरी 
क्षाफ दि दण्डबिटब साइगेज, सुतीश सरकरण, खण्ड [, पृष्ठ 3(5) 
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80 . भारतीय दक्ष 


8 कर्म अथवा किया 


बरस जयवा गतिं३ को विश्व का एक ऐमा तत्द माना गया है श्सि भौर कम नही किया 
जा सकता । यह ने दो द्रव्य है और ते पूण ही है, वल्कि अपने-आपसे एक स्वतत्त पदार्थ 
है। धाम गतियों का इच्यों में उत्तों तरह सबंध हे जेऐ कि शुर्णो का है । केवल भेद यह है 
हि गुष दब्य का स्थायी स्वरूप है, जबकि भिया क्षणिक स्वरूप है। गुदता शरीर का एक 
एग है किन्तु उसका गिरता एक बटना है। से गुण जो विरत्तर अपना अस्नित्व रखने हैं, 
युण हुल्यते हैं, और जिनका बस्तित्त नहीं रहता वे कर्म कहलाते हैँ! निरन्तर रहने 
वाले हथी भरत होने वाते घुशो मे यह एक भेद है! कणाद कर्म को परिभाषा करते रद 
बहुत हैं कि कर्म वह है जो एक हो द्रष्य मे रहता है, गुणों से रहित है दया संथोग 
विभाष का मीषा तथा वाह्लालिक कारण है। यतियों के कद प्रकार के भेद बताए गए 
है, अर्पीत्‌ ऊर्ध्वगति, लधीषति, मझ्च, विस्तार तथा सामाम्य गति। कमे अपने सरणतपण 
रूप में ताल्यलित होता है, जवकि बैग एक निरन्तर भवृत्ति है जो ग्रतिणे की झूखला की 
थोतड है । रूम अपने सभी झूयों में अस्थादी है, बोर अपने आधारभूत द्रब्य के परमर्तो 
सम्रीय अधवा विनाश के साथ ही ममाष्त हो जाता है। बाकाश, काल, देश तथा भात्मा 
यद्यपि दब्ण हैं, तथापि अमूते होने के बारण कर्म से रहिल हैं ।$ 


9 सत्य 


जब हम इब्पो को अमेरता को स्थीकार रूर चक्े तो प्रकट है कि उनमे पारस्परिक 
मम्वन्ध भी हैं। द्रब्यो को एफ समान होना चाहिए क्योकि दे सभी द्ब्य हैं, उन्‍हें एक 
दूमर में भिक्ष भी होना चाहिए कंयोछि पृथरु-पुषरू द्रव्य हैं । जब हम किसी रू को 
अनेश पदार्यों भे विहित पाते हैं तो उसे हम 'सामान्य' कहते हैं। किन्तु जब हम उस गुण 
को इन बढाथों को अन्य पदार्थों से पृथक १रनेयासा पादे हैं तो हम उमे 'विभेष' कहते 
हैं। एस प्रतीत होता है कि कणाद 'सामास्य' को एक भावात्मक पदाये मानते हैं ।* जब 
हम भ्रशमस्तपाद के एस पहुदते हैं तो भावारणक विचार का स्थान अप्िक प्रा वित शधा्थन 
चाद्दी सिद्धान्त से लेता है, जिमके अनुसार सामारप वित्य है, एक है, और द्रध्य, गुण 
अथवा कर्म थ्ेणी की अनको वस्तुओं से रहता है। संगोग तथा ढ्रेत अनेक वस्तुओं से 
धरतिष्द रूप से सम्द्ध हैं, कित्छु वे नित्य नहीं हैं। आकाश मित्य है किन्तु अनेक वस्तुओं 
से भाव; नहीं है। अत्यानामाद नित्य है और अमेक पस्तुओ का गुण भी है, फिन्सु 
उनके साथ परतिष्ठ सम्दन्ध नहीं रखता, अय व्‌ अनेद बस्तुमो का निर्माण करतेवाला 
>ब्रयव नहीं है। इसी प्रकार 'विश्वेय', 'सायान्य' नही है, क्योकि उस अवरथा में यहू अपने 
स्वेन्प को खो ईउेया तथा सामाज्य के माप मिलित किया जाते लगेगा । धविष्ठ सम्बन्ध 


का  कमे डे वात्यय यहा गतिल्ले है, ऐक्धिक कर्म अथवा कार्मेशारणभाव के नैतिक विधान से 
. 


2 तुबता कीजिए, डब्न्चू७ ई० जावसन : सोजिक, छा्ड ।, पृष्ट 37 
3 चश्लेपिकशूद् ३ 3 73 


हर 4 उल्ेपिकपूल, 5 2,28 , 2 4, 204 गई चरदेद्वात्पद है कि कणाद आत्मा को कॉम 
डिहोन शारदे हैं। 


5 2], 3 मे मागे ॥ देखिए 6 2. 63 प्रश्पाद ह बनुसार, गरदियों का हो केदर्स 
औौतिक धरीरों, प्रस्थाएवी तथा रत तक ही होषित है। 


वैभेषिक का परमाणु-विषयक अनेकबाद 8] 


(समवाय) को सामात्य के साथ मिश्रित द करता चाहिए, क्योंकि उस अवस्था में इसे 
समबाय के साथ समवाय-रम्बन्ध की आवद्यकता होगी, और इस सिलसिले का कही 
अन्त न होगा। सामान्‍य, जिसके घारण करने से विभिन्‍प व्यष्टियो को एक श्रेणी मे रफ्ता 
जाता हे, अपने-आपमे एक स्वतन्त्र पदार्थ है| यह नित्य है, एक है तथा अमेकों के अन्दर 
रहता है (अनेकानुग्रतम्‌) (१ यह एक समान स्वरूप के साथ (अभिन्तात्मकस्‌) अपनी 
खेंणी के सब पदार्थों में रहता है (स्वविषयसचंगतम्‌), तथा अनुवृत्तिप्रत्यय कराने का 
कारण है।? द्रव्य शुण और कर्म मे तो सामान्य है, किन्तु सामान्य, विशेष, समवाय तथा 
अभाव भें कोई सासान्य नही है। एक सामान्य अन्य सामात््य में तही रह सकता। 
वुक्षत्व॒ तथा धठत्व अपने-आपसे सामान हे और इसलिए इन सबमे एक समान रहने 
बाला अन्य कुछ नहीं हो खकता, क्योकि उस अवस्था मे हम एक प्रकार की शब्त-रहित 
परद्चादूयति में पड़ जाएगे। 

सामान्य दो प्रकार का है, उच्चतर तथा निम्ततर। उच्चतम सामान्य सत्ता- 
सम्बन्धी है १ इसके अन्तगेत अधिकतम वल्तुए भा जाती है। यह अपने अरदर सबको 
समाविष्ठ कर लेता है किन्तु स्वय किसी के अन्दर समाविप्ठ नहीं होता । यह किसी 
उच्चतर जाति की उपजाति नहीं है। सठ्‌ ही अक्वेला वभ!र्थ सामान्य है, भौर विशिष्द 
स्वय ही यथार्थ विशेष है। और इन दोनो के मध्य हमे सामास्य-विभेष मिलते है, जैसेकि 
हरब्य और शैप पदार्थ जिनमे कुछ परिमित वस्तुए आतो हैं। ये पिछले पदार्थ सर्वग्राही 
तथा ऐक।न्तिक बोधो का आधार है, क्योकि वे उपजाति और जाति दोनो है।४ विस्तार 
से सामान्य की कोटि का निर्णेय होता है। 


4, उदयन का कहला है कि जहा केबल एक हो विशिष्ट है, जैसे आकाश (अशेद), जहा 
व्यक्तित्व का भेद नहीं है, जैसे भठ तथा कलश (तुल्यत्वम्‌), जद्दा मिल्त-भिन्‍्त वर्गों के पदार्थाका 
सम्मिश्रण (सकर) है, जहा अस्तविहोन पश्चादृगगति (अनयस्था) है, जह्य सार का विरोध (रुपद्वानि) 
है, जहा कोई सम्बन्ध नही है, वहा कोई जाति अथया सामान्य नहीं है। देसिए सिद्धात्तमुक्तावलि, 
पृष्ठ 8॥ 

अह् त जाति को स्वीकार नही करता । यह स्वीकार करते हुए कि धटत्व स्वय घड़ा ही है, 
चह गह मानेने को उद्चत चह़ी है कि जाति अपने-मापये कुछ है। देखिए वेदासप्परिभापो, ॥। 

2 पुजगा कीजिए क्ला्क को परिधापा से . “पदार्थ का सार उस पदार्थ के रबभूप का गाम 
है जो उस बर्गें तथा नाभ के अन्यान्य पदार्थों मे समान रुप से है। यह एक ऐसा स्वल्प है जो तबमे 
पूर्ण रुप से एक भम्ाव है और हमारी झारणा के अनुसार, सतगे केवन्न एक समान हो नहीं बह्झि एक 
हो है। यह ऐसा स्वरूप है जो सब वस्तुओ के समान ग्रुघो का उद्मव-स्थान है, लिसके कारण ये एक- 
दूसरे के समान दियती हैं तथा हमारे मन पर एक सा प्रभाव डालती हैं. यह यह स्व्प है जो बुद्धि 
७ बुद्धि के द्वारा हो प्राप्त किया जा मकता है, क्योकि यह जभोतिक और अतीन्द्रिए रूप है 

'जीजिक ) । 

.. _ जैन सतानुयागी सामास्य को वहुरूप, अतित्य तथा सीमित अर्थात्‌ अप्तर्वगह मानते हैं । यह वग 
के सबन्यो का एकस्मान लक्षण है। न्याय-बैशेषिक तथा प्रूवमीमासा के रत मे, सामान्य एफ वर्था्थ 
तृत्त्तत्प में उस जभ्रत में अपना व्यक्ति-निरमेक्ष प्रतित्प रखता है, जो विशिष्ट रे भिन्न है, एवा है, 
नित्म तथा सबंगत है। जैनियों के अनुसार, सामान्य की ग्रथार्थता विशिष्टों के सादृश्य अथवा एकः 
प्रमात स्वरुप से निहित है, और वह एक नहीं वल्कि जतलेक हे सथा अमेक विशिष्टों में विद्यमान हूं, 
भर अनित्य है लर्थात्‌ विजिष्ठ के साथ-साथ उतास्न होता है और नप्ट होता हे, सबंगत नहीं धल्कि 
ज्सौ विशिष्ट पबा सीमित है जिस्के अन्दर कि वह रहता है! 

3 वैशेषिकसूत्र, ॥ ; 2, 4, 7-0, 7 , प्रशस्तपावकुत पदार्थ धर्मसग्रह, गृप्ठ 3॥ 

4 प्रशास्शपादकृत्त पदार्थधर्मस ग्रह, पृष्ठ ।] | देखिए. युई 'दि वैशेषिक फिलामफो ,ृष्ठ 99- 
300 ; हुचचन्ध फ्रीनिए 'इष्तपकार्यों, वृष्ठ 5 'ठामान्य परसू जपर पद्यपरच्वेति ज्िकियम 7! 


१8? - शारतीए दर्शन 


अजछ्ण्ड तथा सखष्ट में बौर जाति तथा उपाधि मे भी मेद किया गया है। 
जाति चम्दु के साथ उत्पन्त हुई है, परवृनिस तथा निःय है। उपईध समोगवश 
तथा अस्थायी है। प्रत्येक सामान्य-सक्षण जाति सहों है। वयोकि कुछ सथुष्य 
अम्पे हैं, इसलिए हम अस्तेपन को “जाति! के नाम में नहीं पुकार सरते । मनुष्यों 
का वर्गीकरण मातव के रूप मे जाति है) विन्चु राष्ट्रीपता अथदा भाषा वी 
दृष्टि से पका पृथकू-पृथक्‌ वर्गीकरण उपाधि है। मानव-जाति मनुष्यों को 
जन्तुओं से पृथक करती है, किन्तु काना दर्स काने सोयो को काली भ्रेहो या 
काले वत्यरो से अपर नहीं ३९ सकता । पहला वर्गकिरण स्वाभाविक है, किस्मु 
दूसरा कृत्रिम है। हे 

फ्रस्तपाद के अनुमार, सामान्य व्यवितरूप पदार्थी से स्वतस्त्र एक यभाण 
सत्ता है। परवर्ती वेशेषिक धामान्यों को स्वतन्त्र सत्ता के यथार्थदादी मत को 
स्वीकार करते हैं, जो कहा जाता है कि प्रवयवाल में भी विद्यमान रहते हैं । 
दस गत के अनुसार, सामान्य प्लेटो की काव्यमदी कल्पना के पृथ|, अतीस्दिग, 
प्रमुग आदर्शमंय रूपी के अनुकूल है 2 जहा कणाद ने विचार की क्रिपाशीलगा 
पर बल दिया और इसीलिए प्तापधान्य तथा विभिष्ट के सम्बन्ध कों मविभाज्य 
बसमाया, वहा प्रशस्तपाद मे सामास्यो से नित्यस्वरूप पर बल दिया ईस प्रकार 
उसे बाध्य होकर यह पत्त स्दीऋर कर्ता पड़ता है कि सृष्टि कते रचना मे 
साप्राम्य विभिष्टो के अन्दर प्रदेश करते हैं जोर अपने लिए अस्थागी अमि- 
ब्यम्तियों को साप्टि करते हैं 0 इस प्रकार की स्थिति छी कदित समस्या है 
सामान्य तथा विशिष्ट का सम्मस्ध, अर्थात्‌ तन्‍्द तथा अस्तित्व का सम्बद्ध । 
प्रशस्‍्लपाद का मह 'लेटो के गयार्थवाद के हो सशत है, जिसके अनुधार 


 स्पागयुत, 2 2 7!। जैन दार्शनिक सापात्य का वर्गकरथ दो प्रदाट का हाते हैं, एक 
स्वस्तिा! के साठ एक-दूहरे को काटके हुए बोर दूधस खड़ा लम्मापमात। रपीलिका के अफार, 
रात अनेकों लेवस्याओ में एक्सप्रात है, जब लम्दायमभ एक ऐेफा सादृध्य है हो पदाप की पृ 
हथा पाचाद अवादाओं में स्थिर रहता है। पहला स्थि। रूप सामा'य है. मोर पिद्चक्ा जियाशंल 
आदुएप है । देखिए प्रमाणायवरदालोकालकार, 5 3-54 

30.38 अरस्तु से लिए यए निम्नलिखित उद्धरण रूमस्या की बढ़िताइप! का सप्रझनत मे हहायक हैं। 
अपने “मैंदाफिजिर्ण नागर प्रस्थ में करस्ठु शहता है. "हो वम्तुओों का श्रेष यधाय में धुकरात की 
दिया जा धरता है--आगपतानख थदुभान-सम्बन्धों धके मौर हामान्य-विषयल परिभाषा, जो दोनों 
हैं। बितान के प्रएम्क से सम्दद हैं| किन्तु सुररात ने सापान्यो अपदा, प्माषाओं के अरिवस्‍्द को 
82% किया; ही प्रो उसने उत्तराधिकारियां ने उन्हें पृषक अस्तित्व दिया और इसे परदोंने 

विदारे वा बाप दिया?! (रोसइत आप्तधायायुबार, ॥078 बोल 28) । सुकराद वे ताप सहमत 

होकर अस्रतृ प्थ्टा हे अनु की आमोबदा करता है , “॥े विचारों पो एकशण साशस्य डब्प 
और (पक वे विशिष्ट शब्ते हैं; यह चोज हाम्र्व नहीं है, यह पहने दिखाया जा घुका हैं। उत 
स्पवितयों ने जा कहते हैं कि [दवार हामाग्य हैं, हो मतों को शो एए मे हिलों दिया इक वरुण 
यह है हि उन्होंने जादभे द्रव्य बंद इल्टियंगम्व डस्तुब्ं को एक्स्रपाव तहीं गाना + उन्होंने सोडा कि 
इन्द्रिययम्य विशिष्ट पदार्थ 32 प्रवाहबी बवादाभ है ओर उपे है कोई छषेप्र नही रहता, कि 
मामाय एनते 4पक्‌ और सिल्न है; और सुद रात दे इस ४$7पढा की घेरणा दी” अपनों परियाणओ 
के द्वाण। हिन्हु पसने उन्हें विश्विप्ट पदाणर से पृथक नही दिया था, और उचित ही सोचकर पृषकू 
तही किया था। ' [मेटरफिजिक्स, 3086 ६० 32 रौसकृत आम्यभाष/जुवाद) 5 

3 तुला कीजिए श्म यव मे रन्स स्काटस के मत कौ दि तामात्यता के भाद प्रमेय पशँ में 
मर हम पर का शान रन मे दि शग नर पी 

दी है, क झाव के पूद याधाध्य मप साजा' 
िजिष्ट आस्तिटद की मरेधा न अस्का रूए में वियम्पत रहूंडा है और साजा'य बपदा 
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इच्द्रियगम्थ वस्तुओ का जो रूप है वह्‌ विचारों के सामान्य रूपो में भाग लेने के 
कारण है, और विचार नित्य तथा आत्मनिर्भर है,। प्लेटो के मत! के विरुद्ध 
जितनी भी आपत्तिया है के यहा भी लामू होती हैं--अर्थात्‌ यह कि यह समझ 
मे काना भी मुद्किल है कि किस प्रकार बिता विभाग अथवा गुणन के विचार 
विशिष्टों मे भाग ले सकते है और विशिष्ट बिचारो मे भाग ले राकते हैं; तथा 
यह कि एक और भी उच्चतर सामात्य की आवश्यकता है जो विचार को उसके 
अनुकूल विशिष्ठो के साथ सम्बद्ध कर सके; और तथाकथित तीसरे व्यक्ति की 
मुद्ति ६ 

सामान्यों की पवार्थशास्त्र-विषयक स्थिति के प्रश्त पर भारत के विभिर्न 
सम्प्रदायों मे भी सच्यकालीन युरोप के सम्भदायों की भाति घोर बहस होती 
रही है । यह स्पष्ट है कि वैगेषिक बौद्धों के इस मत से सर्वथा सहमत नही है, 
कि स्तामान्यता का भाव केवल साममान्न ही है। बौद्धो के मत भे, सामान्यता 
का सायमों के साथ ही सम्बन्ध है !* बौर उसकी विषयनिष्ठ सत्ता कुछ नहीं है। 
बिशिप्टो मे कोई ऐसे समान लक्षण नहीं होते कि जिन्हे सामान्य कहा जाता 
है। यदि गाय के विशिष्ट ध्यक्तित्व को किसी सामान्य भवयव की क्ावश्यकता 
हो तो उस अवयव को किसी अन्य और फिर उसको भी किसी अन्य अवयव 
को आवद्यकता द्वोमी और इस प्रकार इस म्यु खला का कही अन्त व होगा। 
'सागान्य' प्रत्यक्ष ज्ञान का विषय मही है । भामान्यता के भाध का मिर्माण हम 
भूतकाल के अनुभवों के परिणाम के रूप मे करते हैँ और उसे भूल से बाह्य 
पदार्थों तक फैला देते हैं।? श्रीधर इस मत का खणष्डन करता हुआ कहता है 


4 देखिए प्नेटोकृत 'परमेनाइडोज'। 

2 तुलना कीजिए होव्स 'सामन्‍्य कुछ नही है, केबल नाम है।' हासन नेचर, 5 6) ॥ 

3 देखिए 'सित्रस बुद्धिस्ट न्याय ट्रेकदुस' मे स्ामान्यद्रेपणदिक्‌असारिता | जयन्त सामान्य तथा 
विशिष्ट के एकात्ाता सम्बन्धी बोौद्धणव के विरोध में तर्क उपस्थित करता है। इस जाक्षेप का कि 
सामान्य विशिष्ट से भित्म नही है क्योकि यह विशिष्ट ते अलग देश के छिसी भिन्‍त भाग को नहीं 
बेरता, समाधाग इस दिचार से हो जाता है कि सामान्य विशिष्ट के अन्दर रहता है । अगला प्रश्न 
है कि वया सामान्म प्रूेरूप मे अभब्बा अशत, बिशिष्ठ के अन्दर भरे ता है । थदि सामान्य ट्स्सो से 
मिल्लकर बना है तो इसका ताश भी हों सकता है, और यह नित्य नही हो सकता । इस प्रकार हू 
पूर्णरप में ही विशिष्ट के अन्दर रहता है; और इसे एक ही विशिष्ट के कन्‍्दर समाप्य हो जाना 
चाहिए, ९ लिल्तु जयन्त जिरोछ मे झहला हे कि क्षनुशछ इस तथ्य का माक्षी है कि भाग्य बथवि 
पृण रुप से प्रत्येक विशिष्ट मे विद्यभान है तो भो इसे सारे विशिष्टों मे सदा विद्यमान रहता है । 
बौद्मता' ५8 अलपुवक कहता है फि सामान्य झाय या तो न्यापक (सर्वेगत) होता चाहिए सवा कुछ 
विशिष्दो में जो उसी वर्ण के है, सीमित (पिण्डगत) होना चाहिए । किस्तु दोसो मे से कोई भी सभव 
नदी है। यदि सामान्य सब पद्मर्थों मे गया जाता है तो गोत्व को घोदो तथा पत्थरो हृत्मादि सबगे 
पाया जाना चाहिए । इस प्रकार जातियों का साकये हो घाएगा । यदि सामान्य विशिष्टो के एक चुने 
हुए समूह में विद्यमान रहता है (स्वव्यवित सर्बंगत) वो यह पैसे होता है कि हम ग्ाब के एक तब- 
जात शिशु मे भी गोत्व का प्रत्यक्ष करते हैं, यदि वह गाय के उत्पन्त होने से पूर्व वहा विद्यग्रान न 
था २ हम यह नद्ी कह्ट सकते कि सामान्य विश्धिष्ट के साथ हो उत्पत्त हुआ क्योकि सामान्य निए्य 
है। और ये इसे किसी अन्य विशिष्ट से आया हुआ कहा जा स्कद्ग है, बयोकि सामान्य अमृत है आर 
भरति वही कर सकता, मौर हम इसे किसी अन्य विश्विष्द से बाते हुए देखते भी नहीं | जब विशिष्ट 
बस नाश ही जाता है तो क्या सामान्य लुप्य हो जाता है ? जयन्त उत्तर देता है कि यह सर्वत्न लर्थातु 
सब विशिष्दों में विद्यमान रहता है, यथपि राव विशिष्टों मे यह त व्यवत होता है और ग देख्य था 
सकता है, ओर यद्पि यह भी कहा जाएंगा कि इसकी अभिव्यनित ही दरकी विद्गानता का प्रमाण 
है। इसलिए यह कठुपता करना अनुचित है फि सामान्य गाय! इस विशिष्ट अमो-अभो उत्पन गाय में 
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दि “दस्तुत हमें एक ऐसी वस्तु का शान सहता है जो सब योजो में विद्यणठ 
है और जो उनको धषब्य मद पणुनी, अर्थात घोड़े आदि से मिस्र करती है। यदि 
सब जि्त-भिस्त प्रझार की ग्ौजो में कोई ऐसा सामान्य लक्षण उपस्थित 
ने होता तो एक गाव अन्य गौओों से उसी प्रकार भिन्‍्न दिलाई पड़ती जैसेकि 
एक घोड भिन्‍ने दिखाई पड़ता है। अबवा, इसके विपदित, बोह़ा और गाव 
दोनों ऐसे ही एकसभान दिलाई देते जैसे दो गौए दिखाई देती हैं, क्योकि दोगो 
अग्स्याओं में कोई श्रेद न रह जाता। किन्तु ३स्तविक स्थिति यह है कि सभी 
गौएं एक्ममान दिखाई देही हैं। इससे शहू स्पष्ट है कि कोई ऐसा अत वश 
है जो सब गौओं में नी विद्वनान है किन्तु घोड़े भादि अन्य पशकों मे मही 
है ४ औीधर कग ते है कि शब्दों का व्यवताय सामान्य सक्षघरी को णणर्थता 
का रूप धारण कर वेता है।* इस प्रकार सामात्य' केवल नाममांप्र नहीं है! 


कगाद का सुभान है कि मामात्य कौर विशेष दुद्धि को अपेक्षा करते हैं) पर्थात्‌ 
दे बुद्धि हारा निमित विधान हैं जितमे हम अनुभृत पद्ाथों फो वशीकरण करते हैं। 
उमके एस सत से कि सता, द्रब्य, गुण अथवा करे में एक विभिन्‍्त पदाये (अर्थान्धर) 
है, इस स्थिति मे कोई विरोव नहीं जाता। उसका कहना हैं कि हम गूण को सब 
सामान्य बढ़ते हैं जथ बह बनेड़ो व्यक्तियों में रहुवा हुआ पाए जता है और मर 
विशेष हहेते हैं जद सके दारण हम पदार्यों रे परम्पर भेद कर सके । घतर्व को हम 
सामान्य कहेंगे जद उसे अनेरो पदार्यी मे रहता टुमा पाएंगे, और उस अबस्था में विशेष 
कहेंगे जर्याक उसका उपयोग घद्र को बम वस्तुओं मे पृथक करते के लिए किया 


दुसकी उत्शीत के पहल नक्े फी और इसकी उतग्तति के लभप ही इसमे जाती है, पशेकि पारा पे शांत 
काने वे अगाप्य है । ५३ सरोकार कर निफा रुप है कि सामान्य बेदज़ बपने उपजुक्त कदापों भे हो 
दिश्पाल रहता है । हेए एक िक्ित्य बन्द लेगा हैं डो| यह साभान्य के ्राष अप्यद्ध होलडाहा है। 
एप्प एधपि जि है, पर झूम प्रस्दाए विक्िप्ट दे स्ाद हपी होता दे अदहि दिफ्िप्ट बम केवा 
है ('य.दश्से, पझ 3 सटे अफ़े, 299-300)॥ जद ने एक विभिरः मढ़ गा बणव किया है, 
अर्थात्‌ 'सप्पिलक्षणतम्बंस्ध' जो शांतिएं दर सर जाता है । मामाय विश्प्ट का सच है और विक्तिप्ट 
साप््य का हपी है | 'सप' शब्द दृगण्द है| इमझा के रण तह हो सकता वर्षोकि दर्णविद्ीव राय 
औ जले दा१, मन गुण और छर्म मापान्यता को कारण करते हैं, ओर मे एस अ्दे झाहापर है 
अयोहि निरा्ार शुभ में गो सामा 46. है ९ यदि इसरूर अर्प अनिवार्य स्दघाव है को सायाय्य और 
विशिष्ट में केवत ता का ही ओेद है; रूप रूपी से चित दब्व (अस्दन्पर) नहीं है, बपोरि वह दरार 
प्रकार देदा नहीं जाता, मोर न ही यद्‌ वही है. स्टॉडि उस अव€या में उतके बीच शा्बरध की बोई 
शाते ही न होती । रूप रूपों +। धम्र (गुण) भी नही दो हकता, बयेकि उपर बरस्या में हु हपी 
पृथत्र दिपाई दंत। चाहिए, किन्तु एसा नही है (ग्याय्मज्जरी, ९८5 299) | 

4 व्यायवर्लो, पृष्ठ 307 4 

2 प्रभाचओ ते बपने 'अधेयर्मत्तमातेंप्द” (पृष्ठ !36-37) गे छोड़ मठ पी आलोचना वी है। 
कामान्य विशिष्ट ही घी, प्रत्दस का विएय है और बैवत कन्पता की सृझ्ष ही है। हम सामान्य 
तथा विश्िष्द के बांधा में पारस्परिक भेद का अनुभव करते हैं। केवस इपोलिए कि हम एक ही पद 
मे ओर एक हो सपग्र में धायन्य और विशिष्ट दोनों का प्रत्यक्ष कखे हैं, हप दोक़ को परस्पर मिद्षित 
नह! कर खपत । सांगान्यों का ब्रोध्न मराम्सालित करने शला (अनुयताकाए हैं, जब!र !गुधरप्टा का 
दा! पृषकू करनेद/ना (व्यावृताकर) है । छाम्रप्पों के कोध हे सामास्यों वर अस्तित्व उपलसित होता 


है दिशिप्ट सदा मे विलते थो बया डे हो, साग्यल्य के दियार को दत्यत्त नहीं कर सकते ॥ 
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जाएग | गुणो में सामान्य तथा विश्लेप का भेद बौद्धिक विक्लेषण का काम है। सकेत 
अहू हुआ कि साभान्‍्य, विशेष, और सम्बन्ध इनकी सत्ता उस अर्थ मे नही है जिससे 
कि द्रव्य, गुण भर कर्मों की सत्ता है।* किन्तु वे भावात्मक, अभावात्मक नहीं है। हम 
कणाद को प्रत्ययवादियो की कोटि में नहीं रख सकते, क्योकि बहू सामात्य को बचार्थ 
का ही अह्य मानता है। परम प्रत्यण्वादियों के मत में सामान्य का अस्तित्व केवल मत 
में ही है। सामान्य गुण, जिल्हे हम सामान्य कहते हे, उतने ही यथार्थ हे जितनी कि 
व्यक्तिगत विश्वेषताएं, यद्यपि हमारा विचार सामान्य गुणो को अलग करके उन्हे ज्यापक- 
भाव में एकत्रित कर देता है! कणाद से सावधानी के साथ उग विषय को लक्ष्य किया 
कि सादृष्य के भ्श् हमसे तथा हमारी विचारधारा से उतने ही स्वृतत्र है जितने कि 
स्वय विशिष्ट पदार्थ । हम सब कुत्तो को एकसमान बचाते नही है, बल्कि उन्हे इस रूप 
में पाते है। इस अर्थ मे अरस्लू के मत का, अर्थात्‌ वस्तुस्थित सामास्य का, समर्थन होता 
है) यह भी सत्य है कि सामान्य नित्य है और एक है, क्योकि नमूता काय्रम रहता है, 
जबकि विशेष आते-जाते रहते है। मनुष्य जन्म लेते हैं तथा भरते हैं कित्तु मनुष्यत्व बता 
रहता हे । विशिष्ट सत्ताओं की अपेक्षा सामाल्यों मे अधिक स्थिर रहने वाली यथा्ता 
है। इस प्रकार प्लेटो का सिद्धास्त वस्तुपुर्व साम्रात्य भी सत्य है। यह पिछला मत 
प्रशस्तपाद मे प्रमुक्त रूप से पाया जाता हैं। सासान्य तथा विशेष मे जो भेद है वह्‌ 
यथार्थ है, बधोकि उनके सम्बन्ध को घनिष्ठ सम्बन्ध (समवाय) कहा गया है ।* 


4, तुलना कीजिए इस मत को उस स्काठस के मत्त के साथ, चो तत्त्व अथवा रुप के अपवेपन 
में विश्वास करता है कौर यह मानता है कि वह किसी व्यक्तिगत अवस्था के अधोन नहीं है। वह 
विशिष्ट वैः एक तथा सामान्य रूप के एकत्व से सेद करता है । सामात्य विशिष्ट पदार्थों में प्रकट 
होता हैं यद्यपि इसे सामान्य के रूप भे बुद्धि के द्वारा जाना जाता है। अपने-आपमें यहू न विशिष्ट है 
०४० ग सामान्य है, फिस्तु जो है सो है, एक ऐसो दस्तु है जो सामान्यता तथा विशिप्टता की पूले- 
बर्ती है। 
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3 पार्थ॑प्तारथि सामान्य और विशिष्ट के पारस्परिक सम्बन्ध के विषय में आपत्ति उठाता है। 
जब हम एक गाय गो देखते हैं तो बह ज्ञान इस प्रकार का होता है कि 'यह एक ग्राय है” (इब गौ ), 
इस भ्रकार का नहीं होता कि “इस व्यक्तिरूप याम में गाय बगे का सारत्त्त्व है” (इह गवि गौत्वम ) । 
इसलिए सामान्य विशिष्ट से भि-त वही है | कहा जाता है कि दोनों को पृथक्‌ तहीं किया जा झुकता। 
पृथक किए जा सकते (युतसिद्धि] में तातयं या तो पृथछू अर्थात्‌ स्वतन्न्न गतियों की योग्यता 
(प्‌थणतिमत्व) हैं अथवा विश्निन्त अधिष्ठानों में विधमानता (पृथयाभ्रयाश्रयित्व) है। दोनों मे से 
किसी अवश्या में भी पूर्ण इफाई तथा! उसके घटक भागों में कोई रुम्तन्ध ने होगा । क्योकि पुर्ण इकाई 
में गति के दिता भी भाभों भे गति हों सकती है। और पूर्ण डकाई ओर उसके पात्र शिल मिल 
अधिप्कातों में समवाय-सम्वन्ध से रहते हेँ--पुण इकाई अपने भागों मे ओर भाग अपने घटक परमा- 
णुओ में रहते हैं। इसी प्रफार सामान्य तथा विश्िप्ट के अधिप्ठात भिन्‍स भिल्‍न है, क्याकि सामाध्य 
का अप्निष्ठान बिशिष्ठ है और विशिष्ट का अध्विप्ठात उसका निर्भाण करनेवाले भाग है। इस प्रकार 
पार्प्तारथि मिथ समवाय को परिभाषा करते हुए कहता है कि यह आाधार और आधेय के बीच एक 
ऐसा सस्वन्ध है जिससे आधेय भाधार के अन्कर_ अनुरूप बोध उत्पन्त करता है। “बेन सम्बन्धवायेम्‌ 
आधोरे खादुर! पा बुद्धि जनयति स्‌ सम्बन्ध इति” (शास्क्षदीपिका, पृष्ठ 283 84) | उस प्रकार के 
कथन क्रा कि सामान्य विशिष्ट ये अन्दर समरवाय-मम्बन्ध से रहता है, दात्पर्य यह है कि सामान्य 
(गौत्व) विभिष्ड (ग्राय) के अन्दर इसके बोध को उत्पन्न करता है। क्योंकि सामान्य का प्रत्यक्ष 
विशिष्ट के अच्यर होता है. इस्नलिए वे एफ दूसरे से मिन्‍त नहीं हैं। यदि स्रामा्य विशिष्ट से सवया 
घिन्‍्त होता तो हम कभी ऐसा कथन न कर सकते कि “महू एक गाव हैं ।' कुमारिल बोर पामरसारथि 
सम शनुमार सामान्य और विशिष्ट का धस्वन्ध तादात्म्यपर्क तथा भेदपरक है। वही, पृष्ठ 288 

बागे । 






१86 : भारतीय दर्शन 
0. विश्येव 


खिश्षेय के ग्ररा हम एदा्थों रुए प्रत्यक्षजात उन पएग गण करके कर सकते हैं 7 
यह पुपककरणश भा आपार है। को कुछ भी च्यब्तिबंप दिशेष है यह पा मल्शा 
एकाको है। रूणाद विशेष को भी उतना ही विज्यर पर विरमर मानते हैं जितना कि 
शामास् को / प्रशल्लकाद इसको एक स्वठस्त यवायता के रुप में प्रत्तिपादित करता है, 
वो मिह्य द्रव्यो मे रहती हुई उन्हें एव-दूसरे से निश्चिप्ट करके बताही है। हम लोकिक 
एदायों मे परस्पर पद करते हूँ उन हिल्सी के द्वारा जिसे मिलकर वे बने हैं। ओर 
जब विश्लेषण करतेजएी हम सरप द्रत्य रुक पहुचते हैं जो ऐसे हिस्यो! से शिक्षुकर नही 
बना कि उतके दवा उे अत्य द्रओ से भिन्‍न करके पहचाना जा एके, वो हमे अवश्य 
भशता पढ़ता दे कि इसके जदर कोई गुण है जिसके काएण यह अन्य द्ब्मो से निल्स 
रूप मे जाना जा हकता है । परमाणु, काल, देश, काकाश, आान्माएं और मन पद अपनी 
विश्वेपताएं धारथ किए हैं जो दर्यभत गूण ने होकर व्यवित्रणतग गुण हैं। ये भेदक विशेष" 
हाए भग्तित तर हैं, जिनसे परे हम नही शा सकते ! शित् तरह परम (अध्तिम) पु 
कमर हैं दे ही सिश्षपताए भो अमएप हैं ४ प्रणर्प्राद का मत है कि बोगीजब सरन 
इच्छो की अन्तिम चिशेप्ताओ की प्रत्यक्ष कर सफते हैं । 

कुछ आधुनित वैश्यापिक विशेषनाओं रो मानने के लिए काई ययोवित कारण 
रहो देखते! बदि असगन्सपत्र परमाशुओं के अत्र परस्पर भेंदे करने के लिए इनकी 
झ्ावश्यक्षत मगकी जाएं तो फिर विशेषताओं के अएने आदर कस भेद होगा ? हमे 
कहना होगा कि विशेषनामों के आते अन्दर एक ऐवर अनुपम तत्त अथवा अन्तर्निहितु 
शरिर है थे उनमे भेद कराने श समर्य है। तो फिर, विशेणला के भाव की बोच में टालने 
की अपक्ण, बच्चो ने ऋप्माणुओं से ही इस पकार की एक शवित मान ली जाएं! कृभारिन, 
प्रभाकर तथा ठेदान्त के अनुणयी 'विशेष' के मिद्धात्त को मानने देय उच्धत नही हैं! याद 


बम्तुए मौजिकष्प में परस्पर मिन्स हैं हो उनके अन्दर किसी समात लक्षण की प्रना 
अगश्भव है । 


। प्रशलपादकृद पदा-पष्ठपमप्रहृ, प्रष्द 3 : 

24 2,3से बा । 

3 विश रहु ४ &| 5 त्ाद्रष्परदातित्यदू अनया «ढ़ (सप्तमादारी पृष्ठ !2) । हुवबा कीजिए 
इमरी लोजज में गदरित्तादर के सिद्धान्त के साथ ) सादा! भर जाहका के स्वस्प पर रद 
्याइयात प द्फेमर स्टडट प्रतिप्रादित बरते हैं कि. एक वर्ण या भकार ढव एक्स्व, मिम्ते उसके 
सर'द था १८यत्त धम्मिकात है परम निस्पेश है। ये बस्या तथा रसके से आकर रखते हैं जितका 
अने है कि प्रशत और अम्द व इसो प्रकार के साण“य हें, ओर पिशेश ये उता कहुत है कि एक ऐस्स 
लए शा एक थोन भस्तु अपड़ा! व्यवित का वेफ़िप्टय बतलाग है, उतना ही विष्टिंद है जितनी वि" 
इक ड्रान ततित वस्तु पा ऑआक्ति । विविडेड सेल नी दो देंदा में है प्रत्यक को अपनी डिग्री 
अदाई हू जो दुरू७ थे पृथ्र[ जधा मिस्त है, जल तरह कि गेंदें त्वप पृथव एवा शिन्ट है। ऐसा 
इक दो कि धटृत-ओ बहदुओ # राक्मम्णन सक्षण पाश जाती है; कादुत यह ताल होता ह 
प्रर्ड एड साथान्य प्रकार के िव्रिप्ट झदाहरण पता मक्षणों के बढ द्रॉए) कवर को गई है । प्रोऐे- 
भर स्टराउट का रह हे हि इपफ पक म्ध्ित हुतज़ है जिसने खत्दर वे सद लत शम्मितित हैं जो 
इसरे जिएय मे बस्‍तुर्त विधार हुए था हइत हैं और “व प्रवगर के िपरए का एुहज एश गो 
एस जे है शदति इससे मक्षण विशधिष्टहोते दुए #ए रो नहीं हैं । 

थे प्रशएपालदत पयायेध्रयमणड, एप्ट 32(, 325 । देद्षिए >॒सपहू, 7 और ४ 
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4], समवाय 


करणाद का तात्पर्य समवाय से उस सम्बन्ध से है जो कारण तथा कार्य के भच्य है।* 
प्रशस्तपाद की परिभाषा के अनुसार, यह वह्द सम्बन्ध है जो उन वस्तुओ मे रहता है जिन्हे 
चुथक्‌ नही किया जा सकता, और जो परस्पर आधार तथा बाघेय के रूप मे है, तथा जो 
इस विचार के आधार है कि “इसके अषत्दर वह है, 2 श्लीधर का कहना है कि पुण्य तथा 
सुस् परस्पर समवाय-सम्बन्ध से सम्बद्ध नही है, यद्यपि उनका निवासस्थान आत्मा है, 
ब्थोकि वे जाघार और आपेध के रूप मे सम्ठद ही हैं। एक वस्तु तथा उसके चोतक 
शब्द में समवाय-सम्बन्ध नहीं है, क्योकि वे भ्ाधार-आधेय नही है। फल भूमि पर हो 
सकता है, किन्तु वे दोनों ऐसे नही हैं जो पृथक्‌ त किए जा सके। इसलिए वे भी सम- 
बाय-सम्वस्ध से सम्बद्ध सही हैं। अयुतर्िद्धि अथवा पृथकत्व की असम्भावना तादात््य 
नही है, बयोकि दो वस्तुएं यथार्थ मे एक नही है । अग्नि का रूप तथा लोहे का गोला दोनो 
एक-दूसरे से शिर्न हैं। जहा कणाद समवाय-सम्वन्ध के अन्तर्गत केवल कार्यकारण-सवधो 
को ही रखते है, वहा प्रशस्तपाद कारण-कार्ये-सम्वन्धों से अन्य सम्बन्धो को भी इसके 
अच्दर ते आता है। सामान्यत. यह राम्बन्ध जो द्वव्यो को उच्के गुणों के साथ, एक पूर्ण 
इकाई को उनके हिस्सों के साथ, गति को गतिमान्‌ पदार्थ के साथ, व्यक्ति को विश्व के 
साथ, कारण को कार्य के साथ सयुक्त रखता है, समवाय-यम्बन्ध है । इस प्रकार समेत 
सदस्य एक इकाई के रूप में अथवा तादात्म्यरूप यथार्थरत्ता के रूप मे हमारे समक्ष 
प्रस्तुत होते है। 

समवाय अथवा आवश्यक सम्बन्ध सोग अथवा आकस्मिक सम्पर्क से, जोकि 
चस्तुओ का एक गुण है, शिन्‍्तर है। जहा सयुक्त पदार्थ सयोग से पूर्व अपनी पृथछु-पृथक्‌ 
सत्ता रखते है, वहा समवाय-सम्वन्ध वाले पदार्थ पृथक न हो सकते वाले सम्बन्ध से जुडे 
होते है। समवाय-सम्बन्ध का कारण समवेत पदार्थों भे से किसी एक की किया नहीं 
है । जहा सयुक्त पदा्भों के अलग-अलग हो जाने पर समोग-सम्बन्ध समाप्त हो जाता है, 
बहा यह समवाय-मम्बन्ध भविनव्वर है ! इसके अतिरिक्त, सबोग दो स्वतस्त्र #व्यों मे 
सम्पस्त होता है, जबकि रासवाय-राम्बन्ध से जुडे दो पदार्थों में आधार-आधेय का सबंध 
होता है।' समवाय-सम्बन्ध से जुड़े दो पदार्थों मे से जब तक कम से कम एक नष्ट ने 
कर दिया जाए, थे पदार्थ पृथक तही किए जा सकते | सयोग एक ही स्वरूप की दो वस्तुओं 
के अच्दर होता है, जो अलंग-अलग्र विद्यणन रहती है और कुछ समय के लिए सयोग में 
लाई जाती ह। सयोग-शम्बन्ध एक प्रकार का वाह्य सम्बन्ध हू जबकि ममवाय-सम्बन्ध 
आस्तरिक है।! सयोग-सम्बन्ध में ढो मिन्‍त पदार्थ जोडे जाते हैं, किन्तु उगके सयोग से 
किसी ऐसी वयार्थ इकाई का निर्माण नही होता जो उनमे से प्रत्येक में घुसी हुई हो। 
स्मवाय-सप्म्बन्ध ग्रणार्थ सामजस्थ है। 

प्सवाय को नित्य कहा गया है, क्योकि उसके उत्पन्न होने से अतविहीन पह्चाद्‌- 


47 2 26। 

2 अयुतमिद्वानाय्‌ माधार्याधारभूताता य सम्बन्ध इह पत्ययहेतु भ समवाय । अशम्त- 
पायक्षत पदार्थधमसयढ़, पृष्ठ 4) । और देखिए पृष्ठ 324 , वैश्वेपिकवृन्त, 7 2,26-28, 5 9, 
28 4 

3 प्रशस्तपावढत पदायंधर्सग्रह, पृष्ठ 326। 


4 छुलगा फीमिए इसकी जानसन दृत्ण प्रल्तिपादित स्वरूप निर्देशक बन्धन तथा भयोजक 
बच्चन के भेद के साथ १ 
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गति हो शाएगी। श्रीघर का कहश है कि यह घम्बस्थ समवेन ठस्तु के नतो कहते, न 
पीखे, और न प्ञाथ-्साथ ही प्रकट हो सकता है। दि कपडे के बनदे से एूवे समवाग- 
सम्बन्ध का रहना सम्भव हो एकता, तो यह विचार में यही आ सकता कि उम्र बवस्‍्था 
मे यह रहता कहाँ, क्योकि समवाय के एक सदस्य का उम्र समय अस्तित्व ही नही था। 
यदि यह कपडे के साथ उत्पन्न होता है तो कपड़ा समवाय का अधिष्ठान होने के अपने 
झवरूप को सी देशा) गदि यह साता जाएं कि कपड़े के बमने के पश्चात्‌ यहू प्रवट होता 
है, हो थी कपड़ा इसका अधिव्शान ने रहेगा। कार्य के लिए भी इसका (समवाय का) 
अशधिष्ठान होता सम्मव वही है। समवाय इन अर्था में वित्य है कि उत्पन्त पदार्ध को 
उन्नत था धष्ड किए विय्रा इसे उत्तरपर या नेप्द नही किया जा सकता। इसकी वित्यता 
इस प्रकार सपिक्ष है। समवाय-सम्बध झा प्रत्यक्ष नही हो सकता । बिन्‍्तु चस्तुमोंक्े 
पुधक र हो एकने वे सम्बन्ध से इसका वे दल अनुमान किया जग सकता है है 


जहा पहले पाच पदावों मे समवायित्व है, तय धनेर अधक्षा ऐसे रूप पएए 
जाते हैं जो उन्हें परहपर एक-दूसरे से मिलन करते हैं वहा समवाय केवल एक 
ही है ओर इसमे अनेकत्व नही है।* यह समवाय-सम्पत्य में किसी बर्तु मे बही 
रहता, बयोकि ऐसा मातने से एक अन्दविहीद एश्चादुगति उपस्यित ही 
जाएगी। समवाय के मम्बत्ध में हमारे जो सागाविध विचार हैं उनमें पररपद 
कोई भेइ नहीं है, जैस!कि सत्ता के सम्बन्ध में हमारे जो मानाविध विचार 
उनमे कोई भेद सही है। सम्बन्ध का रूपए एक ही है, भले ही सस्वद्ध पदार्थ 
शिम्त हो।3 

बस्तुत , समवाय का विचार बौद्धिक भेद का परिणाम है, यद्यपि इसे विधय- 
निः5 अस्तित्व की काडि में रखा गया है। इसका उदभव अपरुपैण से हुआ है 
और द्वब्यों से अलग इसवा कोई अस्तित्त नहीं है। शकराचार्य ने समवाए की 
प्रकल्पना की आमोचना की है। उतंका तक है कि जिस प्रकार फा समौग पर- 
माण्पओ तथा भाराश मे है वह डतना ही रित्य है जिहना कि समवाय। सम- 
बाग क्योकि एक मपूस्ध है, इसलिए जिप्से इस सम्बन्ध है उसके साथ 
ततादात्य वही रखता। ममवास का राबंध उन पक्षो ते बाह्य है जाहें सम्बद्ध 
होता है, और इसे स्वयं उन पक्षों के साथ सम्बद्ध होने के लिए एक संबप को 
आावश्ण्कत होती है. ओर दुष्ट प्रकार इस सिलसिले का कही अस्त उही है । इसके 
अतिरिक्त, हमे सदा ही एक ऐसे मद थे की कत्पता करनी होगी जिससे समवाग 
समयायी में, अर्थात्‌ समदाय-सम्बन्ध से जुड़ी वस्तुओं मे, रहता है। भदि सम* 
डाय समवादी मे अत्प सम्दाय-मप्यस्ध से नही रहता, रत्कि उसके साथ तदा« 
त्पम है, तो सवोग को भी दयुक्त कर जो के साथ तदात्मब माना जा सकता 
है # ऐसा मत प्रकद करना निरपेक है कि समदाय को स्मवादी सस्तुओं मे 


4 प्रा्ीन नैध्याएिको के दिच्चार में बह शयक्ष का विषय है ६ 

2 तम्सप्रह, 8 + 

3 अशक्षपादहत पहार्पैधर्सड़प्रह, र्‌८5 326] 

4 ऋुम्रारिल बहता है. “पदि समवाय वर्गे ये तथा उस विशिय ब्यक्ित से जो वर्ग के आदर 
समदांय साथ घ से रहता है, कोई पिन्‍द दहतु है, हो यह बाय उनमे अम्दश्ध के हय में वही रह 
सरठ!। दूसरी ओर, दि यह उसके साध हदात्मक है, तो वे डोतों भरी तदात्मक हैं--इस विधाद 


के अपुसार कि यो बहदुएं एक ही वाट वे सांप तदा मक हैं वे आपस में भो तदातम्क होंदों 77 उत्तोक- 
जॉतिक, प्रत्मलपूद्र, )90 ॥ 
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रहने के लिए उसे उनसे जोडने बाली किसी तीसरी चीज की आवद्यकता नही 
जबकि सयोग को सयुकत वस्तुओं से सम्बद्ध होते के लिए स्मवाय-सम्बध की 
आवश्यकता है। एक को पदार्थ तथा दूसरे को गुण कह देने से कठिताईं दर मही 
होती । इसमे सन्देह नही कि एक हयणुक का अपने घढक तत्त्वों के साथ अ्षवा 
एक उपजाति का जपने सदस्य व्यक्तियों के साथ जो सम्बन्ध है, वह वैसा नहीं 
है जैसाकि मेजपोण का भेज के साथ हे। किन्तु दोनो अवस्थाणों भे कठिताई 
वहीं प्रतीत होती है, अर्थात्‌ कोई भी सम्बन्ध, चाहे वह कितना ही धनिष्ठ बयो 
न ही, परस्पर सस्वद्ध पक्षों के साथ तदात्सक नहीं हो सकता। इस यूक्ति को 
कि कार्य-कारण के बीच यह सम्बन्ध अवज्य होवा चाहिए, स्वीकार नहीं किया 
जा सकता । यदि करण और कायें परस्पर इस प्रकार सम्बद्ध हो कि उन्हे पृथक 
नही किया जा सकता, जैसाकि बेशेपिक का मत है, तो ऐसा गातता कही 
अधिक सरल हो ज्ञाता है कि दोतो के बीच तात्त्विकरूप से दादात्म्य है। इसके 
अतिरिक्त, अविभाज्य-सम्बन्ध का विचार न्यायवैज्ञेपिक की कार्यकारण-सवधी 
प्रकल्पता के इस आवश्यक स्वरूप के विरोध मे जाता है कि कारण का अश्तित्व 
कार्य से अवश्य पू॑ रहना चाहिए |! क्वारण अपना पृथक श्स्तित्व रखने मे 
समर्थ है। यदि समवाय कारण के साथ कार्य का सम्बन्ध है जो (कार्य) अपना 
पृथक्‌ अस्तित्व रखने मे असमर्थ है, तो क्योकि किसी भी सम्बन्ध के लिए दो 
पक्षों का होना आावद्यक है, और कार्य जब तक इसका अस्तित्व नही है, कारण 
के साथ सम्बद्ध बही हो सकता, इसलिए दोतो के मब्य समवाय-सम्बन्ध वहीं 
हो सकता | ऐसा कहने से भी कोई लाभ नहीं हो सकता कि कार्य उक्त सम्बन्ध 
मे अस्तित्व में आने लगने के पद्चात्‌ प्रविष्ट हो जाता है, बयोकि वैशेषिक यदि 
यह मासता है कि कारण के साथ सम्बन्ध होने से पूर्व भी कार्य का अस्नित्व रह 
सबाता है, तो यह पृथक्‌ अस्तित्व के अयोग्य नही है। कार्य तथा कारण के मध्य 
संयोग तथा विभाग नहीं होते, इस सिद्धान्त का प्रत्याज्यान हो जाता है। यदि 
कारण के साथ सम्बद्ध होने से पूर्व कारये का अस्तित्व सम्भव है, तो दोनो के मध्य 
पीछे से होते याला सम्बन्ध समठाण न होकर केवल सयोग है। जिस प्रकार कि 
समवाय नही किन्तू समोग ही ऐसा सम्बन्ध है जिसमे प्रत्येक द्रव्य, जैसे हो 
उत्पस्त होता है, आकाद् इत्यादि सव्वेब्यापक द्रेब्यों के माथ सम्बद्ध होकर अपनी 
स्थिति को प्राप्त करता है--यद्यपि उक्त सम्बन्ध के लिए उक्त पदार्थ में कोई 
गति नही होती--उसी प्रकार कार्य का कारण के साथ सम्बन्ध सयोग-सम्बन्ध 
ही होगा, समवाय-सम्बन्ध सही । 


42 अभाव 


कणाद ने अभाव को एक स्वत्नन्त पदार्थ स्वीकार नही किया । उतके सतानुसार अत्यन्ता- 
भाव का कुछ अथ हो नही है। अन्य सब प्रकार के अमाय, यया प्रागभाव, अर्थात कार्य 
को उत्पन्न करने से पूर्व कारण की अवस्था, प्रध्वसाभाव, अर्थात्‌ कार्य की वह अवस्था 
जब वह अपने तत्त्वो मे विलय हो जाता है, तथा पारस्परिक अन्योन्याणाव, अर्थात्‌ अपनी- 
अपनी वैयक्तिक पृथक्‌ सत्ता रखेतेवाली वस्तुओ के मध्य का सम्बन्ध--ये सब भावसत्मक 


4 शाकरक्राप्य, 2 2, 3 7॥ 
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सत्ता पे सम्दाप रहते हैं! यद्यपि वियमावदस्तुओं के सलौकिक वर्गीकरण के लिए अभाव- 
रूप किसी सवदत्त्र पदापे की आयश्मकता नहीं है, तो भी विश्व की ताडिक ध्याद्या 
के धिएट नियेद का विचार आवद्यक है । जब वैशेपिक से अपने क्षेद्र वो विस्तृत स्थि 
बोर अनुभद छी पूर्णहूप मे सामजत्यपूर्ण व्यास्या करने का भ्यल किया, तो उशने 
अभावरुपी एस पदाये का दिकाम किया। सब विचार-पद्वतियों के अन्दर मम्पस्थों का 
एक घढ़ा स्पात है। अम्दन्ध हमे एक वम्त से दूसरी वस्तु गो ओर ले जाता है, कौर 
अहू संक्रमण वेवल तिपेत नहीं है। अम्पता निपेध्र का आधार है, और जिसे विशेष कहा 
जाता है वड़ विपेध का विपरीत स्प है। प्रत्येक सम्बन्ध तिपेघ का एक प्रकार है तो 
विरोध के दिघान झा उल्लपत नही करता। एफ बस्त्‌ अपने सम्बन्धों के साथ प्रतिष्ठ 
हम में सम्बद्ध है। जव हम किसी दस्तु के विएय में कहते हैं, ती इसकी सत्ता अधदा सवी- 
कृति के तथ्य का पूष्ठि होती है । जव हम मम्दर के विधय में छहते हैं, तो इसके अमाव' 


रूपी तथ्य पर बस दिया जाता है। एक वस्तु पिता मिरोध के स्थिति है; एक सम्बन्ध 
बिना विरोध दे भ्रतिकुत स्थिति है ६ 


यद्यपि अभाव पदा्यवित्यन-सम्दन्धी यदार्थ न होफ़र अधिकतर एक ताकिक 
पदाये है, तो भी असत्‌ को सत्‌ के हो समाव अस्तित्व रखनेबाला पदार्थ माने 
को एक प्रवृत्ति है।? इस प्रकार निर्षेष तथा अस्ाव को एक ही समान समझा 
जाने लपा। विश्वनाथ का ऊहुता है कि छ; पद्रार्थों के पारस्पहिक जिरेप के 
काएण अषमत्‌ के शात्र की उत्पनि होती है।2 निपेश सब प्रकार के सम्बस्धों ५९ 
लागू हा सकता है, रू कि केवन एशात्मता तथा अस्वित्य ही के तबधों पर, नेसा- 
नि श्ोधर 4। विचार है। बेदाते तथा प्रभाकर के मनुपायी इसे पदार्थ मानने 
है स्वेधा निषेध करत हैं। वे इसे एक सरल अधिष्डान मानते हैं, इससे अधिक 
योर कुछ नही ।4 यदि अध्यव एव पुयव पदायं है टी एक इन्तजित्रीत पर्चाद्‌ 
गति उत्पत्न होगी, व्ोकि घंटे की अनुपस्थिति (धठाभाव। धहे से वि है, 
बोर प्रद्मणत का अभाव घटाआव से शिल्त है। इस कंटिताई से बफने के लिए 
प्राचीत नेस्याम्िकि घटमार के अभाव को घड़े की उपस्यिति के समाव ही मामत्ते 
थे। नियेघात्यक बत निषेधात्यक निरचयाम्मक होता है। किम्तु इस भरत को 
सबन स्वीकार नहीं किया। आधुनिक नैस्थायिकों झझ मत है कि एक निर्षेषात्मक 
कभी भी निशण्चपात्मक के समान कही हो सकता, यद्यपि प्रथम निषेध के वियेध 
का जिपेध भयण निऐेय के मस्त है।* 

वात्पापन दो करार छे: अभाव छो स्वीकार करता है। पूर्ददर्तो, जर्पातू 
पदमय को उत्पत्ति पूर्व का पदार्थ का अभाव, था पशण्चादवर्तो, 4र्थात्‌ विदाश 
के पश्चात्‌ का पदाये का ऊमाव॥ जद तक पुत्र उत्पस्त सही हुआ उसका अन> 
स्वित्व पहे प्रकार का अमाव है। जब घडा टूट जाता है तो यह पढें का 
अभाव दुसरे प्रकार का हे ४ वाचम्पतिर अभाव के सिम्त प्रकार में विभाष 

9 3, ! से बागे । 
2 वायभाष्य दया न्‍्यायवातिक, 2* २, 323 रेखिए व्यापक दवी, पृष्ठ 2265-30 ! 


3 बमादशव दृष्यादिपट्वान्यों य!शाववत्वय्‌ । [सिड्धान्दभुक्तादलो, 32) ) 
4 अधिररणरैपत्यमत्वप्र | 


$. ठर्दधप्रइदीएिका, 80 3 
# स्योशव्रिकलान्कइटीराए, 2. 2,297 





$ आ्यायधाध्य, २, 2, 427 
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करता है (१) तादात्म्याभाव, अर्थात्‌ एकात्मता का निषेष, (2) सप्र्गा 
भाव अथवा सहमस्वन्ध का निएेंघ। और यह दूसरा अभाव पूर्ववर्ती, पश्चाद- 
बर्ती तथा अत्यन्ताभाव-- इनसे विभक्‍त है। अन्तिम को समवायागाव के नाम 
से भी कहा गया है। अपने-झपमे विरोधी विचारों को -जैसे वाऋ स्त्री का पुत्र 
या खरगोश के सी -- अत्यन्ताभाव की कोटि मे रखा गया है। अत्यत्ताभाव मे 
किसी दास्तविक पदाश्न को स्वीकृति तथा उसके विषय मे किसी सम्बन्ध का 
निषेध रहता है। अन्योन्याभाव मे जिन पदार्थों के मध्य एकात्मता के सम्बन्ध 
का अभाव बतलादा गया है, के वास्तबिक नहीं भी हो सकते | अन्योन्याभाव 

मे हमर दो पदायों, कपडे लथा घड़े को एकात्मता का तिपेध करते है, अत्यन्ता- 

भाव में जिसका निषेध किया जाता है वह एकात्मता से भिन्‍न सम्बन्ध हैं । 

#घड़ा कपड़ा नही है” इस प्रकार के निर्णय गे अन्योन्यागाव का विपरीत होगा 

कि “घडा कपड़ा है।” वायु में रण का अत्यत्ताभाव एक निर्णायक वाक्य में 

इस प्रकार बहा जाएगा कि “बाय मे कोई सम नही है ।/ और इसके विपरीत 

कथन मे वायु तथा रग दोनो को जोडकर कहा जाएगा कि “बाय मे रग है।" 

अन्योस्माभाव का विपरीत है एकात्मता, शिन्‍्तु अत्यन्ताभाव का विपरीत है 

सम्बन्ध। बिबादित्य का मत है कि अस्योन्यासाव अलित्य है, क्योकि कपडे के 

नाश होते ही इसका अस्तित्व भी लुप्त हो जाता है।' श्लीधर चार प्रकार के 

अभाव मानता है पू्॑वर्ती, पश्चादुवर्तों, पारस्परिक (अस्योन्य) तथा निताल्त ।? 

दिध्वनाथ भी इसी प्रकार के मत का परिप्कार करता है (१ जब घंडा भूमि पर 

होता है तो इसके अस्तित्व का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है । विदंवनाथ का कहना है कि 

अभाब तो वहा बराबर था, यद्यपि जब घडा मूमि पर था तो अभाव छिपा हुआ 

था। इसी प्रकार हरएक वस्तु का अत्यन्ताभाव सव स्थानों पर सदा रहता हे, 

यद्यपि जिस समय मे और जिस स्थान पर बस्तु आ जाती है, यह छिप जाता है । 

इस प्रकार सार्वेभौम अभाव किसी दिऔ्वा में सीमित हे । अथवा सर्वथा सीमित 

नही है। पीछे का असीमित है और यही अत्यन्ताभाव है। सीमित अभाव का 

निब्चित प्रारम्भ था निण्चित अन्त हो सकता है। घढ़े के पूर्वकर्ती अभाव का 

प्रारम्भ नहीं है यद्यपि इसका अन्त है। पब्चादवर्ती अभाव का प्रारम्भ है विन्‍्तु 

अन्त नहीं। आधुनिक त्याग के ताकिक, अभाव के भिन्त-भिन्‍त प्रकारों का 

अत्यन्त सूक्ष्मता के साथ विकास करते हैं।* 


हम देखते है कि अभाव-विपयक समस्त विचार वैजेपिक के आध्यात्मिक वित्तार 
पर अवलम्बित है। ग्रदि वस्तुएं केवल विद्यमान रहे और उनका अभाव नहोंतोबे 
सव नित्य हो जाए। बदि प्रुद॑वर्तो अभाव का हम निषेघ करे तो सच वस्तुओं त्ृथा उनकी 
गतियों को आदि-रहित मानना चाहिए। यदि पदश्चादवर्ती गभाव का हम तिपेघ करें तो 
वस्तुए और उतकी कियाए भी कभी रुकेंगी मही जौर अन्तविहीन हो जाएगी। यदि 


३ मप्तणदार्थों, 89॥ 
& न्याथपन्दनी, पृष्ठ 230। और देखिए सामस्वभद्वइब आप्तमीमामा तयात्फसंगह 
पृष्ठ 80 
3 सिद्यान्तमुक्तावजी, पृष्ठ 72-]3 8 
4 देखिए भीमाचायंरुत न्यायक्रोश--अस्पन्ताभाव, अन्योन्प्राभरात तघा अप्रात्व छ्ीपसों के 
रीचे । 


अऊ 


92 * भारतीय दर्शन 


जन्योन्याभाव का निषेध करते हैं तो बत्तुआं मे भेद न हो सकया। और यदि अत्यत्त- 
आज का विरयेध करने हैं तो वस्तुओ को सर्वक्त सब छालो में विदमात मना चाहिए। 


33, नोविशास्प्र 


बैज्ञेषिक स्वेच्छाकृत तथा भर्ैतिक कर्मों मे भेद करता है और उसका मठ है कि आचार 
विपयक भेद का प्रश्त केवल स्वेच्छाइत कर्मों के सम्बन्ध मे ही उठता है।? ऐसे कर्म जो 
ऐन्द्रय जीवन के क्ाटण है, अर्नच्छिक अर्थाव सहज हैं, और ऐसे कम जो इध्छा अथवा 
इपपुक्षक विए जाते हैं 'स्वेच्छाइत हैं। अने च्छिक कर्मों के नक्ष्य झादीरिक हूँ तथा 
स्वेष्छाकृत कर्मो को लद््य 'हितपरष्ति' है।? सुख अथवा अनुरुकता की अवस्था सुख देने 
बलि पदारों के प्रति अनुरयग उत्पन्न करतो है । दु ख, जो वेचनी है, ऐसे पदार्य के प्रति नो 
दू सदायी है, ढप का झ्ाव उत्पत्न करता है | इच्छा और दहेप, सुवदायी तथ्य दु लद्यवी 
परयथों के प्रति ऐेच्छिक प्रतिक्रियाएं हैं? जिनके परिणामम्वरूप अभिलिपित पदार्थ को 
प्राप्त करते तथा बृष्त पदार्थ से दूर रहते के लिए कम द्ोता है ( वशेसिक के अनुसार 
धर्म भाप्तारिक वेभव तथा आत्मिके कत्याण [तिं श्रेयस) दौनों की प्राष्ति का उपाय 
बनाता है। साक्तारिक वैभव कर्मेकाण्ड-सम्वन्धी पविश्नता की देव है तथा निश्भेयत 
गत्चन्ान से प्राप्त होता है।* सबसे उन्च्र श्रेणी) का मुख, प्रशस्तपाद के भत मे, ज्ञावी 
पुष्पों करा हुल है जो पदाव की स्मृति, इच्छा, क्रिस्तन जैसे स्व प्रकार के भाध्यमो मे 
स्थतात है तथा जो उसके शान, मन की श्वान्ति, सन्‍्तोष और सदगुयो के विश्विष्ट स्वभाय 
के कारण होता है 

ऋरतन्‍्य कर्मों की दिनचर्या धर्मंशरास्त्रो में अनुमान की जानी है। ऐसे कत्तेव्श कर्मों 
में जो सार्वभोम-रूप में सनिकाये हँ--अर्थात्‌ जिनम वर्णमेद और जीवन की अवस्थान 
विशेष की अपेक्षा नहीं है--तथा ऐसे कर्तव्य वर्मो मे णो जीभ की विशेष-विशेष 
अवस्थाओं में अतिशर्य हैं, परस्पर भेद किया गयर है। 


ऐसे कर्तस्य जो संद पर और सद कालो ठश्य सथ देशों मे लग्ण हो, य हैं 
[१) भरद्धा, (2) अहिसा, आर्थात्‌ किमी मी छीव को हाति न पहुंचाने का 
सर्प १ (3) भ्ूतहित की भावना, अर्थात्‌ भाणिमाज के प्रति दया की भावता, 
(4) सत्यभापणथ, (5) अस्तेय, अर्थातु ईमानदारी, (6) बह्माचर्य, (7) मत 
बी शुद्धता, (8) लोक का वर्जन, (9] स्‍्ताव द्वारा शरीरणुद्धि (अभिषंचत) 
(70] शुद्धिकारक द्रब्घो का प्रयोग, [!) विशिष्ट देवता की भक्ति, (42) 
उपवास, और (3) वर्तब्यपातन में आलत्य थे करा /अग्रमा३)। चारा वर्णा 
कौर चारा आसमो ऊे भी विशेष विशेष कर्तव्य साधारण रूप में प्रतिप्रदित किए 
गए हैं 2? थीघर के बनुसार, गृहस्थ आश्रम से प्रवेश किए ब्रिय भी पुष्प सत्याप्त 


उठ 3 प्रशस्तपादइठ पदाष्मप्यैस्रग्नरह, पृ २53 | 
अधस्तपावक न प्रद्मरधंधमेसग्रह, पृष्ठ 259 व को । 

॥ 3, 2 आर 44 

वषल्तवाइतत परशाथवर्मेसग्रहू, पृष्ठट 30॥ 

भूदालामन मिचेहसकय (स्पापक्राइसो, पृष्ठ 2728) ९ 

7 पशात्पादहत पदार्यध्षमतप्रद्द, पृष्ठ 273, ैश्लेपिल्यूब, ० 2,3। 
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धारण कर सकता है |” यह माना गया है कि सन्याती बह नही है जो ससार को 
एकदम भुला देता है, बल्कि वह है जो सार्वसौम उपकार का ब्त लेता है।7 
कर्तव्यों के स्वरूप का ज्यौरेवार वर्णन करने के पश्चात्‌ अश्स्तपाद अच्त मे इस 
परिणास पर पहुचता है कवि यदि कर्तव्य किसी दृश्य परिणाम (यथा धव-सस्मत्ति 
आदि) की प्राप्ति इच्छा को छोडकर और सर्वथा पविन्न प्रेरणा की भावना 
से किए जाए, तो उनका परिणाम धर्म होता हैं।? आत्मिक उन्नति के लिए 
आत्मसयम आवश्यक हे । यह कहा गया है. "जो आत्ससयमी नही है उसे केवल 
पवित भोजन करने से अभ्युदय प्राप्त नही हो सकता ।” आत्मसयम के साधव- 
स्वरूप योग के लिए आदेश दिया गया हूँ।* नियमों का पालन केवल थास्त्रिक 
रूप से करने से सिद्धि न होगी, बल्कि आन्तरिक धार्मिकता के भाव को विकसित 
करना आवश्यक है। 

बिस्तृत बर्थो में, अहिंसा ही धर्म है, ओर हिसा अर्थात्‌ सृष्टि के प्रति विद्वेप- 
भाव अधर्म है। धर्मशास्त्र के आदेशों मे विशेष आकस्मिक घटनाओ मे अपवाद 
हो सकते हूँ, ऐसा बैगेपिक मानता है। इसी तथ्य के आधार पर कई विचारक 
ऐसा सन्देह करने लगते है कि वैज्ञेषिक दर्शन का उद्भव घर्स-विरुद्ध कल्पनाओ 
से हुआ है।० 


धममे से तात्पय॑, वैशेषिक के अनुसार, केवल सदाचार के तत्त्व से सही है, वल्कि 
उस गक्ति [क्षमत्ता) अथवा भुण से भी है जो मनुष्य के अन्दर मस्त हैक क्के 
अन्दर नहीं। यह स्वरूप में इन्द्रयातीत है और जब मनुष्य इसका फलो करने 
लगता हैतो नप्ट हो जात्ता है। सत्यज्ञान इसका अन्त कर देता है। यदि धर्म नितान्त 
अविदब्घर होता तो परम मोक्ष सम्भव नहीं हो सकता था। घर्म से उन्नति (अस्युदय) 
होती है किन्तु मोख्त होने से पर्व इसका अन्त हो जाना अवश्यक है। जब तक हम गास्त्र- 
विहित नियमों का पालन इस प्रेरणा को लेकर करते है कि अपनी उन्नति को पूर्णठा तक 
पहुचाए अथवा जीवन की उन्‍तत श्रेणी मे उठ जाए, हम अपना पुरस्कार प्राप्त कर सकते 
है । किन्तु जो पठ हम प्राप्त करेंगे वह वरावर स्थिर नही रहेगा। ब्रह्म। तक भी स्थायी 
सुद्ध को प्राप्त नहीं कर सकते |? जो कुछ भी हमारा धर्म हो, वह्‌ अपरिमित नही हो 
सकता और इसीलिए हमे वह स्थायी शाति तड्ढी दे सकता । नि स्वार्थ बन्तदूं प्टि द्वारा 
प्राप्प किया गया वस्तुओ का सत्यज्ञान ही केवल हमे अन्तिम मोक्ष दिला सकता है।* 
जब तक इच्छा और द्वंप हमारे ऊपर हावी रहते हैं, तब तक हम धर्म और अधर्म अथवा 
भदृष्ट का सप्रह करते रहते है, और कर्मो के फल हमे बलातू देहधारण कराते है।* देह 


] न्यायक्‍न्दली, पृष्ठ 277॥ 
2 सर्ब॑पूततेन्यों नित्यममय दत्वा [प्रणस्तपादक्ृत परदार्यधमंसत्रह, पृष्ठ 273) ॥ बोर देंजिए 
योगदत्, 2. 30॥ 


3 प्रणस्तपादक्षत्र पदार्थ धर्मसप्रह, पृष्ठ 273) और देखिए वेशेपिकसूत्त, 6 2, 2, 
4-6, 8। 

# वैशेषिकसृत्त 6 2, 8: 5 वैशपिनसूत्ष, 5 2, 46 84 

6 यूई कृत बेक्षपिक फिनासफी, पृष्ठ 3] । 

7 न्यायकृन्दली, पृष्ठ 28) 

8 बही, पृष्ठ 6॥ 9 ससारमघुलकारणबोधंमाधमेयो । 
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मो का स्थान (भोगायततम्‌ ) हैं अदृष्ट के साथ सयोप और उसका कार्य रूप ऐेह ही 
सअप्तार है, उमसे पृथक हो दाना ही मोल है।? 

पुथकू भत्मसचा की भाववा से ब्रेरित कर्म यस्तुओ के बयाय॑श्ञान के अभात पर 
भा खत है। डिन्नु ज्योटी हम अनुभव करते हैं कि प्रदाय, जो इतने अधिक आाए्पक 
अथवा अपकर्षक प्रतीत होते है, केबल परमाणुनी के क्षणिक मिश्नशमाथ हैं, हमारे ऊपर 
से उनका प्रशुत्य जाता पहता है ( इसी प्रकार दव हम यह अनुभव कर लेते हैं कि आत्मा 
का यधार्थस्वरुए इन सब दहयारी सत्तायों से स्वंघा पृथक्‌ तमा भिन्‍ने है तो हम यह जावे 
लगे कि सम आजमाएं एम्समान है। जब य्रयायंग्रान स्पाच॑-प्रेरणा का दूर भगा देता हैं, 
वो स्व्यपरक कर्मों का सन्त हो जाता है, कोई पोलिक युल्य उत्सव वही होता, बौर 
इसीलिए फिर पूर्र््म भी नहीं होता ( जब पम्रेषिक दर्शन भात्तिकवादपरक हो गधा 
तो मोख के बातत्द का दैंवीय भ्रवुकम्पा का परिणाम समझा जाने लगा, और धरमिक 
नियमों को ईश्वरीय दर्छा की अभिव्यतित माना जाने लगा 2 

जब तेक बाह्या सार के बन्द है, हद सदा किसो ने किसी देह के घारण 
हजार के + * कक ४4222: 


पिता, जीवत की सवधि--ये सब अदृष्ट के द्वारा ही निश्चित होे हैं ।# प्रत्येफ जात्मा 
को अपने पुर्कम!ं के फल भोगते का अवधर दिया जाता है। किरतु यह आवश्यक नहीं 
है कि प्रतमान जीवंत उमसे ठीक प्रवेवर्ती जीवन का परिधाम हों, बैयोकि हुसारे सब 
गौमिक गुण सब अयस्थाओं में एक ही जस्म में वात्थविक रूप धारण महा कर सफ्ते।? 
सद्यप्रि सस्कार (मौलिक फ्रवत्तिया) नष्ट वही होते, पर उसमे से कुछ को ब्रागामी जन्म 
के लिए प्रतीक्षा करनी पढ ग़ज्ती है। यह माता गया है कि उचित समम द्वारा हम अपने 
पृ्तस्मों का स्मरण फर सबते हैं।९ हिन्दू विचारधारा को अल्य पद्धज्षियों की भाति, 
बेंशे विक भी स्वीकार करता हैं कि हमारे लिए मह सम्भव है कि हम जीवन के उच्चतर 
स्तर तक उठ सके अ 4बा अपन ग। सनुप्य से निचे स्वर में गिद में ।? सब्र प्राणी अपने , 
धमधिर्म के अतुसार अपता स्थात प्राप्त ररते हैं। 
वैशेशिक में प्रतिषादित मोक्ष के सिद्धान्त तथा न्शम-प्रतिप्रदित मोक्ष के 

सिद्धान्त मे थोदा-सा भेद है। माधव अपने 'ाकरत्रिजय' में कहता है कि कणाद के दर्शत 
अनुगार, मोक्ष को अदस्था में आत्मा सब प्रकार के गुणो मे असम्वद्ध रहती है, तथा आकार 
की भाति भव प्रकार की उपाधियों ठथा गणए मे रब उक्त कै; गिटनत सिनलकीलने- थे 
जनुमार, मात्तावस्था आनरद तथा ज्ञा 
की ?दम्वा को सुपर की अनस्था सही 

| 5 2, !8। और ”खिए फायसूत्र, 4, #)3 

2. ईश्वरचो”तर्शभ-गकताक़ । ध्रद्यतपाइश के पदयधमसग्रह, पृष्ठ 7 

3 स्यायभाष्य, 4 _), 89 , न्यायवाविक, 4 4, 40 , 3 4, 39, 22, 25 27॥ 

4 जिवति, ७ 2 554 

5 न्यागकम्दसी, पृष्ठ 53 288 ओर उपस्कार, 6 2, 46+ 

& उपस्कार, 5 2,38 , 6 2, 56६ 

7 अशहतक्रातइत बचागरधमसा्रढ, पृष्ठ 280-8] | 

8 बत्य तनाथों गुणसगतेर्या स्विति्मोदतू कशमछ्पों 

मशिविस्तगीये ऋर्णअ्पते सार दल्वित्तहिता दिशुक्ति थे 
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आकर्षक नहीं हो सकता परन्तु यह उक्त दर्शन के ताकिक उपसक्षणों के अनुकूल है। 
साम और रूप (देह) के सम्पक से उत्पल्त ग्रुणों से जज जात्मा मुक्त हो 8 हैं' वो 
यह पुत्न अपनी स्वतन्त्रता प्राप्त कर लेती है। मण्डसमिथ्व का यह तक कि दु ख, क्लेश 
आदि गुणों का विताज्य आत्मा के विनाभ से भिन्‍्न भही है, अपने अन्दर कुछ बल रखता 
है।* श्रीधर का तके हे कि मोक्ष की अवस्था में आत्मा अपनों तैसगिक दशा का सुख 
भोयती हे ।? आत्मा का शून्य होसा तो सम्भय नही है, क्योकि वह नित्य है, अत मोक्ष 
की अवस्था पाषाण सरीखी एक जड़ अवस्था के जत्यन्‍त निकट पहुच जाती है। श्रीधर 
अपने पक्ष के रामर्थत भें उपनिपदो के उद्धरण देता हं।£ 


]4. ईश्वर 


कणाद के दुध्र में प्रकदरूप में ईव्वर का उत्लेख नही है। उस्तके अनुतार, परमाणभी 
तथा आत्गाओ गे आदिम शत्तिया अदृष्ट के कारण से होती है ।? कणाद भले ही विश्व 
की व्यास्या अदृष्ड तत्त्व के द्वारा करके सच्तुप्ठ हो गया हो, पर उसके अनुयाय्रियों ने 
अधुभव किया कि अद्प्दस्पी तत्त्व अत्यन्त अस्पष्ट तथा 45045 और इसलिए 
उन्होंने इसे ईश्वर की इच्छा पर निर्भर बताया । ईैदवर संसार का नेमित्तिक कारण है, 
तथा परमाणु उपादान कारण है। परुतु, कणाद ने स्वयं भी एक देवीय सत्ता की आव- 
ध्यकता को अनुभव किया, ऐसा स्वीकार करना कठित है। उस प्रस्तिद्ध वाक्य मे,” यो 
दो बार आया है और भिस्ते परवर्ती टीकाकारो ते आर्तिकवाद का समर्थक बताया है, 
ईःच्र का कही उल्लेल् तही है। यह प्रकट हूं कि फष्ाद वेदों को ईश्वरप्रदत्त न मानकर 
उन्हें ऋषियों द्वारा रचित ग्रत्थ भानता है। प्रशस्तपाद ने भी अपनी दर्भत-पद्धति में 
ईक्चर को प्रधामता नही दी! है यद्यपि वह अपने 'पदा्थधर्मृतयह' के प्रारम्भिक ब्लोक से 
ही ईएवर को खगत्‌ का कारण वताता है। वेदान्तसून्न पर किए गए अपने भाष्य मे 
शकराचाये ने जो समीक्षा की है" उससे भी यही घारणा बनाई गई है कि वैशेषिक दर्णन 
में ईदवर के लिए कौई स्थान नही है, और कि यह दर्जन आत्माओं तथा परमाणुओ के 


] आत्मविशेषगुणानाम्यतोच्छेद । 

2 पिशेपगुणनिशृत्तिलकक्षण; भुवित*ब्टेदपक्ष व भियने । 

$ आत्मने स्वसम्पेणावस्थानगू । 

4 भवशिद्धान्तग्रास्मग्रह 5 364 

5 व्यायकन्दनी पृप्ण 282 87। 

6 शाभी-कभी ऐसा कहा जाता है कि बेंगेपितमूष 2 ॥ 8 9 में ईश्वर के जस्निए् के 
विषय में प्रगाण विद्यमान है यद्यपि पस मत को स्वीकार करना क्रदित है।2 4,9 ॥६ में अदृश्य 
नित्य 0 82000, की सिद्धि को गई है। ओर 2 _॥, 75 7 में एक आपत्ति झठ्ाई गई है कि 
इसका अस्तिता प्रत्यक्ष बयदा अनुमान का विषय नहीं है वर्कर फेव्न अन्तर्शान गा विषय है। और 
£ ॥ 8 |9 मे कहा गया हे कि ५7224 के विचारो का भूल हमारे पृकजों के प्रत्यक्ष मे रहता 
है कया उनसे हमे प्रष्त होता है और यहा (कप, पढ़ाथों क्रे अस्तित्व का ताफिक आदार हे 
(देखिए यूई वैधेतिक फिल्पसफी, पृष्ठ 64 66) । 3 2, 4-8 से ठम थात्मविषयक समस्या या 
एसा हो प्रतिपाइन यात है । 

7 तदवेचनादाम्गायस्य आ्रामाणयम्र (] 3, 0 2 9)4 
है देशिए प्रणस्‍्तपादकत प्मबधमश्रग्रह ये प्राशम्भिक तथा अच्तिम तशो को तया पृष्ठ 





4849 | 
9 शाकरश्राप्य, 2 3, 44 
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हि तथा अमिप्तित स्दकूप को मानता है और उनकी चावाबधि मवस्थायों की स्यास्था 
अदृप्ट के झरा करता है। 
थिरोधी सम्पदायों की आालोचता ने अनीश्वरवादी बैशेपिक के असनन्तोषणनक 
स्वन्प को सष्द रुए मे खोलकर रस दिया। करोड़ो बुद्धि-रहित परगाणु इस जगत्‌ की 
चानाविधता में अदुमुत एकत्व नही उत्पर कर मझते । ये एफत्र होकर वियार करने मे 
असम हैं, ओर एक आत्मिक शासन को सामान्य योजना को कोर्मान्वित करने मे भी 
असमर्थ हूँ। ईश धिक विचारक, जो ताकिझ मस्तिष्क रखते थे, केखल आकरस्मिकता को 
ऋर्ण्ता को नही अपना सकते थे । उस्होने शो इस बात को रामझ लिया कि प्श्माणु 
भरे ही निविश्गर शोर नित्य क्यो न हो, किसी प्रयोजन के नहीं हैं, जन तक कि उनकी 
क्रियाओं का नियन्‍्वण कित्ती अधिप्टाता मस्तिप्क हारा न हो । ईम्दर परमाणुओं की 
प्रस्थक्ष करता २ और उसकी विवेकशब्ति में पहले दित्व का शव उदय दोता है भोर तब 
इेगूणुको का निर्माण होता है। अनुमात प्रमाण तथा पर्मदास्त दौनो की माद है कि हम 
इयर के अस्तिल्ल को स्वीहार करें? चारो पहामूर्ए से परदे सती देसी शत का 
होता अनिवाय है जो उनका कान रछतती हो, नभोकि वे काये हें ।* दाब्दी तथा उनके अर्थों 
पी परस्पर अनुदग्प ईश्वर के हो ढारा निर्धारित होता है। एमके अतिरिक्त, वेद वाबपों 
पा झमह हैं. जी हम वियय का संकेत करता है कि उसका रचविता कोई बुढ़िन्सस्पत्ल 
होगा ।* और नपोकि वेद का विधय लिर््रान्त, अप्रादरहित तथा रचग्िता की किमी प्रकार 
की प्रदधना की इच्छा से भी कै, मत उसका नर्सा अवम्य कोई विस्य, स्वेक्, पूण- 
तथा प्रवित् अर्थात्‌ निर्दोष पुरुष होगा चाहिए ॥4 इगके अतिरिक्त प्रमयावस्था मे आत्माएं 
विवशबुद्धि य रहित हो्तः हैं, इसलिए ने परमाणुओर की गति को वध में नहीं रस सकती, 
झोर परम्राणु-जगर मे यति का कोई सोत दिलाई नही देता। यदि हमे थनन पश्चाइ- 
गति से बचना है ती हमे एक प्रायमिक गतिसवालक का बआाश्मम लेगा ही होश, जिने 
आदिकापरण सघा गहि का आादिस्थाद माना जा सके है ऐसा यतति-सचालक केवल एक 
ही हो मश्ता है। थवेक को मातता अनावश्यक है पदि देवताओं के अनैकत्द को धानें 


तो एसपर-विरोध अथवा कलह उत्तत्त होता है । इसलिए केयान एक ही कर्ता है मोर 
बह ईंदबर है। 


इस प्रई्त का कि सया ईएवर के छरीर है, शीछर ने विवेदत किया है। ईश्वर 
लिए दरीरघारण करता बावन्‍्पऋू नही है+ असरीरी भो कर्म कर सकता है 

अभीतिक आउमा घरीरकोगति देते का काये करती ही है भगेर यदपि आाध्मा 
मे तम्बद है तो भी यह अपने को का मे लगाने की णवित प्रदान नही बररठा ) 
'दार्घ जिसे प्रेरणा दी गई, शरीर है, ओर इदवर के लिए इस प्रकार का पदार्ष 
परमाणु हैं। यदि यह युन्ति दी जाए कि इच्छा तथा प्रयत्न वी उत्पत्त करते के लिए 
शरीर आवश्यक है, वो थ्ीघर उसके उत्तर में ऊहता है कि यह उत्त अवर्चा मे 
न जीद हे खोडिय शुष्ड ऐंदामियक, पृष्ठ 265 66, न्यामरन्दक्तो, पुल्ठ 56 । 
| 2 3 8 9] 
3 वुड़िप्रवदाक्यक्रविददे 4 दक्षिए उप्प्कार, 6 3,38 

+ अपस्कार, [0 2,9। पृद्या छर्क कदा पी प्रामाणिक को स्वीकार करे पर सिर 
करत है। पद हम इसे लद्दी पायदे, जैसे कि दौड़ पड्ठी मासरे, हो तक मे शव महों रहत्ती। 

3 दैवना कीजिए अरखनु की दीदशपिपयर प्ररल्पना के साय, जिसमे ईहवर बा झ्रादिम गति 


इनेकाक। भागा सख्त है, जो पारप्धोद रूपा भौनिक- उब अक्तार को गठिया करे शुरू करता है; 
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होता है जहा इच्छा और प्रयत्त आगन्तुक है, जहा ये स्वाभाविक है इसकी 
आवश्यकता का प्रइन नही उठ्ता। ईइवर की वृद्धि, इच्छा तथा प्रयत्व नित्य 
है! ईदवर द्वारा सृष्टि-रचना पर किए गए अनेको आक्ोपो के विषय मे भी 
श्रीधर ने विचार किया है। यदि कहा जाए कि ईश्वर की कोई भी इच्छा ऐसी 
तही है जो अपूर्ण रही हो और जिसको पूर्ति के लिए उसे सृष्टि-रचता की प्रेरणा 
हो तो इसका उत्तर यह है कि ईश्वर की इच्छाए स्वार्थमयी नही है, वह्कि बहू 
दूसरो के उपकार के लिए कर्म करता है। कर्म-सिद्धाल्त के अनुकूल, वह संसार 
में दु स्त॒ को रहने देता है। दु ख़् वस्तुत कोई वडा पाप नही है, क्योकि यह हमारे 
लिए सब जन्मों की विविधता के अनुभव करने मे सहायक होता है। बहू जो 
अरित्र का विचार करता है और तदनुसार ही प्राणियों फो जन्म देता है, यह 
उसकी स्वतन्त्रता मे वाघक नहीं है। 


ईइधर के सम्बन्ध में वैज्षेषिक का मत भी लगभग वही है जैसाकि न्याय का है,* 

ओर इसलिए इसकी समालोचना भी उसी आधार पर हो सकती है। पहले इस ससार 
को एक मस्त के समान माना जाता था जो पूर्ण तथा स्वात्मत्िर्भिर है और जिरामे पर- 
माणु तथा आत्माए अदृष्ठ के सि लत से अपने-अपने स्थान में एकत्र रहते है | वैज्लेपिक 
के सभालोचको द्वारा जो कठित्ताइया वार-बार प्रस्तुत वी जाती थी--अर्थात्‌ कि एक 
दिवेकर॒हित तत्व ससार के पृथमूभूत घटकों को एकत्र नही रख सकता -- उनसे निकलने 
का भार्ष ढूछ्ते हुए परवर्ती बैगेषिको को एक दैवीय तत्त्व को स्वीकार करना पड़ा । ईव्वर 
जगत का स्लप्टा नही है, क्योकि परमाणु तथा आत्माएं उसके समात सहकारी तित्य है। 
ईद्वर सर्वेज्ञता तथा सर्वशक्तिमत्ता के कारण मानवीय आत्माओ से भिस्‍्न है और यही 
गुण उसे विज्व का आसक होने की योग्यता देते है। वह कमी भी जत्म-सरण के चक्र 
में नहीं जाता । बह ससार को कतिपय नियमो के अधीन कर देता है भौर इसे चलते 
देता है । कित्तु वह फिर इसके मार्ग मे हस्तक्षेप नही करता। सस्तार एक विशाल घडी 
के समान है जिसे इसका स्ष्ठा एक बार गति दे देता हे ओर फिर इसकी गठि मे बाधा 
नही देता । कितु एक हस्तक्षेप न करतेवाला ईश्वर ससार के वास्तविक जीवन मे सहायक 
तही होता । दूसरी ओर, हस्तक्षेप करने वाले ईश्वर के विषय भे यह 'भग्र होगा कि बह्‌ 
फही अपने ही बनाए हुए विधान कोल उलट दे | ईश्वर तथा ससार दोनों एक-दूसरे 
स्वततत्त्र है, किन्तु यदि हम प्रारम्भिक भ्रस्थापना में परिवर्तत व करे तो ईश्वर भी 
हमारी सहायता नही कर सकता | यदि हम परस्पर असम्बद्ध सत्ताओं के अनेकत्व को 
ले कर चलते है तो हम एक ईददर की यान्त्रिक योजना से भी, जो व को को बाहर 
से व्यस्थित करवा है, उनके पुथक्करण मे कोई सुधार कसे कर सकते है। एक विजा- 
तथि माध्यम के ग्रातिक उपाय द्वारा सयुक्त ससार वस्तुओं का एक पुजमान हो सकता 
है, एक पूर्ण आगिक इकाई नही हो सकता। आत्माएं एक दूसरे को जान तक नहीं 
सकती प्रत्येक यथार्य वस्तु अपने लिए एक छथु जगत्‌ हो जाएगी, जो अपने आस्तरिक 
तत्त्व के चक्र के ही जल्दर बन्द होगी। जात्माए तथा उसके विषय आवब्यक रूप से 
प्थक हैं, और उनका सम्बन्ध एक वाहर रो आरोपित सामजस्य है। इससे पूर्व कि हम 
किसी अधिक सन्तोषजनक विचार तक पहुच सकें, प्रारम्मिक स्थापना को छोड़ देव 
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2 देवताविपये भैदो नास्ति नै्थासिकौ समम्‌ (हसिभ्िद्कक्षत पडबर्शंलसमुच्चय, पृष्ठ 59) । 
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आदवध्यक है यदि इदवर का झस्तित्व है, ती यह प्रकृति के परमतत्वों को भी उत्पर्त 
क्रम सकते है, और आत्माओो वश परमाणुओं के नित्य हब स्वययलु स्घझू) को यग्रीझार 
कहने को आवश्यवत्ा महा है ॥ एदि ईइ्कर पराझ की केंदे सत्ता है तो रवर्म तथा एृष्वो 
सर उसके आभित हैं, और कल्पता मे भरे ठ आ सकतवात ४कृति के सुदमतार कभ भो, 
ओ अस्तरिक्ष हे अनन्त क्षेत्र मे यत्ति कर रहे हैं, उक्तीकों रचता हैं 


१5 बैसेपिकदशोन छा सामान्‍य सृल्याकत 


अश्लेषिय के सालारक्त सिद्धात्तों वा सूक्ष्म विवेचन उक्त दरोेन के श्रमुख सक्षणों तथा 
मम्रावाबों को समस्त मे सहस्यव होरा4 एक दाशनिक अकात्पने कट बाये सवार्धता 
द्वॉश जमिताकत वान/विध स्वरूपो को एक सामजस्थपृर्ण और सोपंगश्य परियुर्ण इकाई 
के हत में पुव्यबास्यत सशा सर्घादेत करना है। बेशेपिक दर 'दुस समस्त दृष्यमान 
अंगत्‌ के क्षण तथा गरस्परिक सस्यन्धा का एक पद्धति में प्रदर्शित करव का प्रयत्त 
वगता है।"* प्रोद्देमर 'हाइटटैल के मात, हुमार लिए इर्द्ियन्सामत्री, जहक्ष शएत्‌ 
एव वैज्ञानिक परार्थों में पृथमत्थ झदता उपयोगी होगा। इन्द्ियन्मासप्री में पात्नविक 
कंगे, रस, धब्द कण ताप हैं, गिरका इमें फ्र्यक्ष शान होना है। इसी सामग्री पर हमारे 
समस्त अनुभव झा जाधार हैं और इसी इच्द्रिय्सामग्री तथा आवुभधिक बगत्‌ कं 
व्यास्था के निए हम सनक बेज्ञा/निक बिपयो की वत्पना कर लेते हैं, जो प्रत्यक्ष का 
विपय नहीं है मद्याउ दे समस्त प्रत्यक्ष शान वी व्याख्या करने है वैशेधिक मे भी हमें 
इन्द्रिण्जान की सामग्री अथवा प्रत्यक्ष का विपग्र मिलद्ा है जिवस समस्त पचुभव शुरू 
होता है। उद हम एन जियटा पर, द्रश्प। गुण, सस्बन्ध इन पदों द्वारा एक स्राय 
प्रिद्यार करते हैं पी हम विक् जद वी ओर अग्रमई होते है। जनाकिं हर नेक 
कार बह चुक हैं, जब 280 लय) वस्यु छा उद्रें मुथों के विधय मे बुछ फबन करे 
है, ती हम तण्यी ढा कथत नहीं ऋर रहे होते हैं थल्लि उनही व्याख्या कर रह होते 
है। जब वैद्ञपिक नित्य ६८। ग्रणा आदि को बाकत्य हह्यरे, गुण? आदि से पृथक करता 
है। ता वह हछा” पतुभव के क्षणिल स्परूप पर बल देता है औौर रुछेह वंजादिक विपयो 
की, यथा परमाणुत्र जौए आ गाजी, देश और काप, आकाश और मन फो, कहपता कद 
लेता है । इस प्रपपप्ता को सन्तोषप्रद मत्नर या सक्‍ता है गंदि इंद्धियेजत्य ज्ञात हमें 
अनुभर जगत की ओर जे जाए और झानुभदिक जगत्‌ बैज्ञानिश् पदार्थों बी आर जे 
जे मर्क । किस्तु जेसाकि हृप बच, इस प्रकार का छोई तकम्रगत सम्ब ८ विश्वाई 
बढ़ी दता। 
अभाव कै सिद्धांत पर पल देते के कारण बैगेपिक को धवेक्षयरदितातायक विशिष्ट 
अबृत्ति लत होती है ८ यवार्दयत्ता ते ता दव्य है, थे धव्या को पुणे ही हि 
कयाक्ि द्रच्य मुणो के विपय हैं, नस्कि यहू एड तार्विक सम्हस्ध है जहां हमे ज्िस्लेयण, 
वुतवा, भर दया वादातूय को आवेज्यकता सोती है। परिवतनक्षील आनुशविर जगत 
मं ऐसी सत्ताधारी बातुओ की अनेग्ता है नी एफन्दूमरे के सात सब प्रकार है पम्वत्वों 
के हुक शठित घात्त में बची हैं ) वेशेपिन ना अप्रया लक्ष्य इस विश्व की एवं व्यवस्थित 
पूर्ण इकाई ई४विधवाओं के एक सामजत्प क॑ रूप म॑ आातुन करना है । जब तक हैंग 
प्ररपर दस्राते तत्ती मे साम्ण्जम्थ माने के अयाग्य हैं, लव तक हुप्र ताविक बादधे 





3 व्हाइब्टै८ दि क्‍्सेप्ड बाफ देचर, पप्ठ $85 | 


वेशेषिक का परमाणु-दिषयक अनेकबाद 99 


तक नही पहुंचते | स्वात्मविरोधी विचार मे नही आ सकता, और तो भी इस दर्शन के 
ऐसे अं क है जिन पर हम एक पूर्ण इकाई के हिस्सों के रूप मे एक साथ विचार नही 
कर सकते । 

बैशेपिक अभाव के सापेक्ष स्वरूप को स्वीकार करता है। जिस विपम्-बस्तु का 
यह निषेध करता है, वह सरवंथा वहिंप्कृत कभी नहीं होती। इससे पूर्व कि हम तिपेश 
करे, तिपिद्ध विचार को मानना होता है। फिर, ऐसा सुझाव जिरुका निषेध द्वारा प्रत्या- 
स्यान किया जाता है, एक निश्चित जभिज्ञा (पहचान) पर आश्रित है जो प्रस्तुत पस्तु- 
विषय से असगत होती हे । हम भूमि पर धड़े को ढूढ़ते है और वहा उसे न पाकर उसका 
अंग्राव उद्घोषित कर देते है! यवायेसत्ता वहिष्कार करतो है, क्योकि इसमे अत्गतिरूप 
गुण है। निषेध (अभाव) अपने आधार मे एक विभाजन का पक्के करता है जो यथार्थ 
है। निपेध का उदृब्य हमारे समक्ष एक ऐसी यथार्थता को रखने का है जिसे एवा 
व्यवस्थित पद्धति के रूप में समझा गया है। साधारण स्वीकृतिसूचक कथन उसी तरह 
एक पक्षीय भावात्मक सार है जिस तरह्‌ कि साधारण न्िपेधात्मक दाथन। केवल संत 
एक रिक्त पदार्थ (विषय) का भावात्मकतार है, जवकि केवल, 'अमत्‌' रिबतता केभी 
परे जाता है। केवल 'अस॒त्‌' एक बहू, अथवा एक ऐसी वस्तु का विचार है जो प्रत्येक 
धया' अथवा उपाधि को बहिष्कृत करती तथा स्वय भी वहिप्कृत होती है। यह एक ऐसे 
पदार्थ का भावात्मक सार है जो सब प्रकार की उपान्रियों का निषेध करता है और अपना 
भी निषेध करने पर बाध्य होता है। अभाव पर आग्रह होने से वैभेषिक का आदशे ससार 
को तरबी का सामज्जस्थ मानना ठहरता है, यद्यपि वस्तुत इस प्रकार का आद्श 
सिद्धास्तरूप भे परम सत्य तथा यदार्थता से न्युत है। विविधता, भेद तथा अनेकत्ा ये 
सवे एक इकाई के अन्दर ही कुछ अर्थ रखते है। जिसे वैगेषिक एक स्वतत्र व्यक्ति सम- 
भरता है, यह यथाये के स्वरूप के अन्दर ही एक बवयव के रूप में देखा जाता है। यह 
बिल और विरोधियों मे पारस्परिक भ्रम उत्पल्त करता है। पिन्‍्त पदार्थ विरोधी भी 
हो, यह क्रावश्यक नहीं है। भिन्‍न पदार्थ एक-दूसरे को बहिप्कृत तही करते, वे केवल 
अपने भेठ के निपेघ फो ही बहिप्कृत करते है। परस्पर असमत पदार्थ भी है, किन्तु वे 
अन्तिम तथा निरपेक्ष नहीं है। सीमाओ के अन्दर वे पाए जाते है, किन्तु अभिज्ञा के 
ताकिक विचार की माग है कि यथार्थ विशेष है तथा सामञ्जस्पपूर्ण बौर आत्मसमतत हैँ । 
समस्त पदार्थों के लिए एक पृथक अभिज्ञा की कल्पता करदे के कारण, सैशेपिक एक 
यथार्य क्षाध्यात्मिक पूर्ण इकाई के विचार तक नहीं उठ सका, जहा पहुचकर हिस्गो के 
अभ्योत्य बहिष्कार करा भाव सुप्त हो जाता है। यद्यपि यह इस ससार के लिए एकत्व 
तथा अनेकत्व दोनो को गौलिक भानता हे, परन्तु दोनो को पाक्त-पाम रहते दिया गया है 
और इन्हे एक पूर्ण इकाई में तहीं लाया गया है। वैजेपिक शान की सुसघदित, पूर्ण 
इकाई भासमे के विचार को, जो उसके अभाव-सम्बस्वी मत से उपलक्षित होता है; अन्त 
त्क स्थिर तही रख सका । 

किन्तु वैशेपिक यह निर्देश करता है कि अनुभव के अन्दर पदार्थ तथा उमके 
सस्वन्ध दोनो घ्मितित हैं! द्रव्य, गुण और कर्म अपने-आपमे अपना अस्तित्व रखते 
हैं और एक-दूसरे के अन्दर भी अस्तित्व रखते है, और ये अतेक सम्बत्धो से बद्ध है, जो 
सामान्य अर्थात्‌ जातिगत स्वरूप, विद्येप अर्थात्‌ विशिष्ट लक्षण, और समवाय अर्थात्‌ 
कभी पृथक्‌ न हो सकने वाला सम्बच्ध कहलाते हे। अत्येक इृब्य मे एक जातिगत गुण 
रहता हू, एक विगिष्द भेद रहता है और यह इन दोनो के साथ समवाय-सम्बन्ध से जुडा 
हुआ है। सम्बन्धों की यथार्वता का समर्थन किसी भी सन्तोपम्द, अनेकवादी आध्यात्मिक 
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ज्ञान के लिए एक मौलिक अावस्यकदा है। मदि सम्बन्ध अयधाय हैं तो ससार भें केवन 
एक हो द्रव्य रह जाता है यो निरवेद होपा; अथवा यह जयत्‌ ऐसे शवत्यणुओं से मिल- 
घर बता है को कवर ढथा विरपैद हैं; परस्तर मसम्बद ई तथा कभी भी सम्दद नहीं 
ही सकते । 

समा की अकत्पना बैशेपिक दर्शन में एक निद्देल कही है। यह नहीं हो सकता 
कि हम समवाब को दो शिलल वस्तुओं का सम्बन्ध मार्ने जोर इसे संयोग से भित्य प्रकार 
का नी मानें । पदि समजाय संयोग से भिल है, तो एणे इकाई हि्सा के जतिखित और 
इनसे जिन्‍म कई वस्तु है। बैस्षेपिक का समदायनयम्दन्धो-मत, इसके अमाव-विषयक 
पर के ही ममाते इस भाव का समेत करहा है कि संसार एक व्यर्वत्पित इकाई है, जिसमें 
हसथे परस्पर धम्गद हैं । इस प्रभार इसका अनेकत्दवाद ऑन्ठिम सिद्धात्त मही है। 

सामान्य तथा विशेष के अन्दर जी भेद है, वह दवव्यी के दूणो का भेद है। विनेय, 
अथवा विशिष्टना का स्वदूप जया है? यह विलदुस सत्य है दि इम वितक्षण विशयों की 
जीवन के साधारण वृद्धि मे आनेवाले हठर पर मात लेते हैं। किन्तु यह विशेष हैं क्या ? 
इसका सत्तोयजतक विवरण हम नहीं दे मकते। बढ वया है जो किए वस्तु कते वस्तु" 
विशेष बनाता! है। किती भी वस्तु के प्रिषय में जो. कुछ हम जाहते हैं, वह उसके कुछ 
गुण हैं और ग्रह कि किम रूप में वह व्यठहार करती है। अनुपमता की परिभाषा नहीं 
की का सकतीं, तो भी यह कक्षय प्रतीत होती है । विशेषता तेवलमपह एक घारण्ए प्रवीर 
होती है, जी अभाव के ही बछुबर है। जीवात्मा ही को जें। पा कोई ऐसी 23202 
है जिसे गह ने बदल सके २ यदि इसका पिशेपत्व झोई ऐसी वरतु है णो इसके 
जीवन के सास बदलती है, तो यह परिवत्तिव होने फी क्मता रखती है । मिले मदि यह 
एक बपरिवर्तपशीत तत्त्व है, तो हम वही जाते कि यह वया है। यदि हप तथ्यों की 
ओर ध्यान दें तो इसे लीला नहीं मिलता, वल्कि सर्वेदा शाक नीता कर्पात्‌ छुक विशेष 
प्रकार का नोला गिसता है । यह र तो रूवय में सामान्य है और न वह मिशिष्टता ही है 
नो दिक्वेय पदाद को रह दताही है। हम नी जफ़ते कि किस प्रकार ये एक अनुपम 
विशेष को बताने के लिए संपुकत द्वीने हैं। अन्तर तोगद्दा, हमाय अनुपमता से क्या तातर्य 
है, इसकी परिभाषा हम सही कर सकते । य्षपि विशेष की प्रईल्पना ताकित प्रमाण 
के भाधार १९ छिंद्व मही हो सकती, ती भी एक अनुमवजन्य पयरत पक्षपातर होये प्रेरणा 
बरता है कि हु व्यवितियों में अनुपम तथा अवितश्वर तत्ों को स्वीकार करे। ससत्प 
तत्वों तप आत्याओं बा विश्वेपत्द भम्पु्ण इकाई के विशेषत्व का साथ करने बाला हैं। 
इस प्रकार यदि एक सघटित इकाई के भाव को, जो वैशेषिक के अभाव तथा समबाय 


सम्बस्धे बिच्याप में उपगलित होता है, पुष्ट पास्ता हो तो विशेषों के सिद्धास्त मे प्रिव- 
ते करना आवश्यक है।ः 


2 तुतना की|जध इड्ये ते /ब्लोड़ी के स्वरूप, इसलिए, केफल अपने ये (परश्पेक अपने 
अपमें) आत्म निभर नहीं हैं. ब्योरि बरी सु ह्रदेक् में भू उसे परे के ऋत बल्तेय रो पिद्य दो 
तो के कही पी मरे: पूछ 4 औए अब्ध ॥+ जे रिवाज इसे जार कुछ नही है एक व पूणे 
इबाई वै आशार का बशिन्यपत करता है, कौर एड्ल्मता से अलग टदिविधता वा अपना छोई अपे 
जही है। इसलिए लिप छिश्ेपा वी. आक्म्थवद है, दे श्वात्म दियोद्री हँ। थौर पृषर-वशद पका जे 
हे प्रायेक के मर भेद करते से तप अब नहीं मरते, बाकि इस अज्यर कय सार्श हमे "ये विशेणे के 
का जे ओर ले जाएगा जिनसे दे प्रयव के सम्दन्ठ मे बहीं एमस्या उतपन्‍्न होरी। चदि अनेकों 
मे प्रत्येक अपते से परे नही है, हो। वे मतोक नहीं रहरे। ओर दूहरी और, जो ओत्मतिभए पही महू 
हरओआ वेद विशेष अब्रका विवेज्षण भी बढ़ी कहर जा मक्तर । इसलिए विक्षेप, शिव से फ़्येऋ-- 
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सामान्य का भाव कहा जाता है कि, विचार करतेवाली बुद्धि पर निर्मेरन रह 

कर, द्रव्य, गुणो और कर्मों मे रहता है, और रसे नित्य द्रव्यों में तित्य तथा अनित्यों में 
नित्य माला जाता है। यदि विज्विष्ट व्यक्ति तथा सामान्य समान रूप सर यथार्थ है, 
और यदि हमारी वैज्ञानिक व्थाप्तिया प्राकृतिक व्यवस्ण में नित्यज़््प से निग्रत इत 
सत्ताओं से सम्बद्ध मानी जाती हे, तो विचार मे आने योग्य अच्छी, बुरी तथा तटस्थ 
समस्त सत्ताओं कै लिए अनुकल सामाल्‍्य होने चाहिए । इसके अतिरिक्त, ऐसे तामान्य तही 
है जो नित्य हो । औषचारिक तर्क के प्रभाव के कारण जिसकी प्रवृत्ति दिचारधारा को 
ईयर करने की ओर होती है, न्याय-वैज्ञेषिक, मारतत्त्वो, उनके ग्रुणों, तथा उनके भेदो 
पर वल देता है। कोई भी वस्तु एफ हो समय में विद्यमान तथा अभावात्मक दोसों नहीं 
हो उकती । यही विरोध का विवान है, और इसीके प्रभाव से वस्तुए मिन्‍्न-भिल्म वर्गों मे 
विभकत की गई है भर यह मादा गया है कि ये वर्भ जब से हू ससार वना और जब 
तक इसका अन्त नहीं होता, इसी प्रकार के है और रदेगे। डाविन का विकाग्रद्ाद जातियो 
की नियतता के मत्त को हीन मानता है । प्राकृतिक चुनाव के अधीत पैयक्तिक भिन्त« 
त्ताओ के एकत्र हो जाने यर एक जाति विकसित होकर अन्य मे परिणत हो जाती है। 
बरग॑ जैसे है, ये लाखो वर्षों कौ विकास की प्रक्रिया के परिणाम है। वर्ग सबसे अधिक 
पश्विर्तनशील है और वर्तमान काल तक मे एक से दूसरे के अत्दर परिवतित होते रहते 
है। मैंडेल के पैतृक परम्परा-्रम्बत्थी ख़िद्धास् के अनुसार घोड़े का स्वरूप यहा तक 
सरियर्तित हो सकता है कि पहचान मे न आ सके । तथाकथित सामान्य अपरिवर्तनशील 
थ स्वात्ममिमेर प्रकार नही हैं, बल्कि परिस्थितियों की परिवर्तित होती अवस्थओं के 
अनुकूल वृद्धि तथा विकास की प्जिलो को प्रदर्शित करते है । जब वर्ग मिटने लगते है 
तो तॉकिक की आधारभूमि ही विलुप्त हो जाती है, बधोकि वह तो प्रकारों तथा सार- 
तत्त्यी पर ही अपने सिद्धान्त का निर्माण करता है। किसी एक विशेष अवस्था में सामान्य 

के द्वारा वर्ग का स्वछृप जताया जाता है, यद्यपि यह स्वरूप किसी भी प्रकार ते अपरि> 
बर्ततीय नही है। जब हम साभास्यों को चित्य कहते है तो हमारा तात्पर्य अनन्त समय 

तक उसकी सत्ता से नहीं होता, वल्कि यह होता है कि काल-विपयक भम्वन्धों से वे 

स्वतस्त्र है। जैन ताकिको का कहूसा है कि न्‍्याय-वैशेषिक भी अभाव के मामात््य भाव 

को, जो पूर्बवर्ती अभाव, पश्चादूवर्ती अभाव आदि में सकसमान माना जाता है। स्वीकार 

नही करता, और से सामास्यो के सासास्यभाव को ही स्वीकार करता है। यदि विभिन्‍न 

सामात्यों बता शिभिन्‍न प्रवगरर के जभावों का यासान्य क्रेदल मात्र उतका समात स्वरूप 

है, तो हम कह सकते हे कि समान स्वकूप के अतिरिवत अन्य किसी प्रकार का ग्ाम्रात्य 

है ही नहीं। सामान्य की प्रकत्पना को परिवत्तेननील तथा अप रिवर्तनशीन में परस्ार 

भेद करने की इच्छा से ही ऐरणा मिलती है। यद्दि हम रामान्यों को उत्हष्ड ययार्थता 

के इस्द्रियात्तीत जगत की वस्तु मानें, तो उसका सम्बस्थ विशेष व्यक्तिरो के साथ जितमे 

कि वे रहते है, स्थापित करता कठित होगा । एक, नित्य, सबगत सामान्य तत्त्व का अनेक, 

अतित्य, खण्डित तथा एकाकी व्यक्तियों के साथ सम्बंध स्थापित करवा आमाव नहीं 

होगा | यदि मागान्य विश्विप्ट के राथ सह-अस्तित्व नही रखता तो हमारी स्थिति भी 

व्लैडो की वित्तार-मस्वन्धी प्रकन्षना के ही समात हो जाती है, जिसे वह “वरतुगुर्व- 


ग॒वि सम्भव हो सके दो--विस्मण हो, फेपल अस्त साब ही मिद्ध होते हैं। और त्योकि ये सिद्धान्त 
हप में स्वात्मविराधी हैं उस्नलिए अयबार्य हैं और अन्ततोगत्वा निर्यक हैं. (तोजिक, सण्ड 2, पृष्ठ 
65) । योर भो देखिए चंटाइल कृत वियसे आफ माइण्ड ऐन प्योर एाठ आग्लभापजुवाद पृष्ठ 
ह8। 


202 : भारतीय दर्शत 


सामएफ्ट का सिद्धपद बहता है ; नितास्त पृषक्‌ दो गस्तुओ दो, बर्बात्‌ सासात्य तशा 
ज्यकित की; एकाकार नही किया जो सकता ; हमे व्यक्तिरुप जगत को, यह कहकर कि 
उसका ययार्सत्ता के साथ कोई बुद्धिगम्य म्म्बन्थ नहीं है, औौद वह एक व्यर्थ अतीति- 
मात्र है, अमान्य टहरानां होगा। न्याय-वैशेपिक स्वीकार करता है कि सामान्य तथा 
व्यक्ति एक-दूसरे से पृथकू नही किए जा सकते, क्योकि वे परस्पर समदाय-सम्दन्ध से 
जुड़े हुए हैं। इसरे शब्दों मे, झाप्मान्य तथा विशेष से भेद केवल विचार-विषयक है) है, 
यथार्धथभद नही है, और ती भी अस्गत रूप में स्लामात्यों को स्वतन्त अस्तित्व दे दिमा 
गया है ( इत्पना की गई है कि संसार के विनाश के पीछे भी ये विद्यमान रहते हैं बोर 
प्रतय की अवस्था में उदका अधिष्ठानकाल होता है, जिसे यथार्थ वस्तु समझा गया है 
द्ब्य, गुण और कम को विपयनिष्ठ भावा गया है, जवदि सम्बन्ध ताकिक 
पविश्सेषण की उपज हैं, सिरे विश्व के तथ्यों का झृप देता हमारे अधिकार के बाहर की 
बात है। पहले तौन पदार्थों के विषम में कहा जाता है कि वे सत्ता के लक्षण को ग्रहथ 
करती हैं, और सत्ता के विषय में समभा जाता है. कि वहू उसी गुण का, अर्थात्‌ सत्‌ से 
गुशत एक कह्पना का, तीनी पदार्थों मे यापान करती है। विभिन्‍न सम्बन्ध-कारण-कार्प और 
कम्मीस्य तथा सह-उपस्थिति क३ केवल एक्री #रण--अस हैं; क्योंकि सब सत्‌ पदार्थ 
स्यवितश्य हैं। शुण और करे सत्तावाची विशेष्य के शिन्‍ननमिन्त प्रकार या विशेषज हैं) 
कोई भी काल-सम्बन्धी परिव्तेन अथवा दक्षिक गतियां क्‍यों न हो, गृुध कारणकार्यट 
समक्राघ के मतत घटक मात जा सकते है, जबकि परिवर्तनशील अवस्थाएं कर्म हैं शों' 
गारण-नाये-सम्बन्धे आाकश्सिक घटक हैं । दब्य के सम्पूर्ण भाव में गुण ओर कर्म, सतत 
और आावस्मिक घटक, दोनी सम्मिलित हैं, जितमे से किसी का भी चित्तन दुसरे से 
पृथक्‌ नहीं किया जा सकता ४१ अत्येक अब्प की अपनो विशेषता, अपने गुण और अपते 
बम होते हैं। साधारण चुद्धि ससार की घटनाथों को कुछ हब्पो के डा समभती है! 
वस्तु तथा उसके गुणी का आव हम सबके लिए इतना परिचित है कि हमारे समस्त 
अवुभव मे इसका भरवेश्न है । बशेपिक इसे एक साधारण, असस्दियय सूत्र के- रूप में पाते " 
जता है जिशकों सिद्ध करने के लिए नम तो क्रिसी अधिक विवेचन और न श्नमाणकी 
ही णावश्णकत्ता है। प्रतेक यधार्थ बरदु या तो द्रष्य है था उसका गुण है। गुण यधाधे- 
सत्ता के आदित पक्ष हैं और अपने स्वतस्त्र रुप में रहने के अयोग्य है । वे जीवित प्रब्य 
के एक अधिक मौलिक रूप का सकेत करते हैं जिसके कि वे गुण हैं। दरब्यों के प्नेकतव 
के अस्तित्व को, जिनमे से प्रत्येक अपने-आपमें पूर्ण है और अन्य सब से स्वतन्द्र है, 
साधारण बूद्धि का जादेश मानकर स्वीकृत किया गया है, गधयपि इससे हम, द्रव्य अपने- 
आपने शया है-- इस दिपय मे कोई धन्तोपजनक विचार नहीं वता सकते 
द्रच्य और गुण की सरल मत्पना के पीछे ऐसी समस्याओं की गहुराई छिपी है 
जितका समाधान आज तक नहीं हुआ। द्रव्य की परिभाषा करते हुए कहा जाता है कि 
द्रव्य बह है जो गृणों का अधिष्ठान हो ।१ इस प्रकार युर्णो का स्वततन्त्र अस्तित्व मही 
है! हम विच्वार मे द्रव्य तथा युण के बन्दर भेद करते हैं, किन्तु, ऐसी धारणा बनाने की 
कोई भाश्यवता नही हैं कि गुर्णा तथ्य कर्मों पे सामफ़य तथा विशेष आदि की णपेक्षा 


2. रब्त्यू« ६९ जानछत विशेषणों डर दो भारों मे डिभवठ करता है, वर्धात्‌ सरामक़ तथा 
अशशामब । सजामक विश्ेषय ही सम्बन्ध हैं । देखिए सौजिक, धप्ड़ 3, पृष्ठ 3 ६ 
3. स्सप्यू८ ई० जानसत - लौजिक, सष्ड 3, पृष्ठ 37 $ 
3 णहा प्राचीद ध्याष ने द्रव्य की यरिभाया करते हुए इसे गु्ों हुए इमों का अधिप्याक 
शक्ायप है, कहा आधुनिक च्याद सपनी परिभाए में एप देवल गुणों का ही वषिष्डान बताता है? 
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यथार्थता का अधिक ऊचा मश विद्यमान है। किन्तु वैशेषिक की धारणा है कि गुणों 
के बिना भी द्रव्य रह सकता है। सृष्टि-रचना के आरशस्भिक क्षण मे द्रव्यों को गरुणरहित 
ही बताया गया है, जिसका निर्देश यह है कि द्रव्य की तत्त्वज्ञान-सम्बन्धी पहचान उसके 
गुणों की स्थिर पहचान के समान नही है। द्रव्य के सारतत्त्व का, जिसके ही कारण बह 
द्रव्यरूप मे है, उद्र स्थिर गरुणो के साथ, जो उसकी अपनी विश्येषता है, कोई विशेष 
सम्बन्ध नहीं है | द्रव्य के अपने अस्तित्व के बने रहने के लिए भुणो के स्थायित्व की 
अनिवार्यता नही है। द्वव्यो के विशिष्ट गुण कार्य माने गए है, अर्थात्‌ ऐसे गुणो का 
उद्भव द्रव्यो के अन्दर से है। किन्तु द्रव्य कारण कैसे बन सकता है, अर्थात्‌ अपने से 
भिन्‍न किसी वस्तु को कैसे उत्पन्न कर सकता है ? समस्त निश्चित और मूर्त भुणो से 
ऊपर जो कुछ है वह हमारे विचार के लिए विषय वस्तु से सर्वथा रिक्त है। यह एक 
अज्ञात कल्पित वस्तु है, अथत्‌ “मैं नही जानता कि क्‍या है” जो सब गुणों की पृष्ठ- 
भूमि मे है। विचार के एक चिरस्थायी स्वभाव की प्रवृत्ति के कारण हम गुणों की 
अपेक्षा द्रव्य को अधिक यथार्थ समभते हैं। वैशेषिक के द्रव्य एक अज्ञात अधिष्ठान है, 
जिसके द्वारा अनुभव में आले वाले गुणों की व्याख्या हो सके। ये सम्भाव्य कल्पना 
के परिणाम है, वैज्ञानिक निरीक्षणो के मही। किन्तु वैशेषिक यह भी मानता है कि 
यदि कोई वस्तु अपने गुणों को खो दे तो उसका स्वरूप भी नप्ठ हो जाता है। द्रव्यों 
तथा गुणों का परस्पर सम्बन्ध समवाय-प्म्बन्ध कहा जाता है, अर्थात्‌ इन दोनो मे से 
कोई भी एक-दूसरे के बिता नहीं रह सकता ॥* 


द्रव्य और गुण के बीच जो उक्त प्रकार का सम्बन्ध वताया गया है, शकरा- 
चर्य ने उसकी आलोचना की है। यदि दोनो इंस प्रकार सयुक्‍त है कि उन्हे 
पृथक्‌ नही किया जा सकता, तो यह अविभाज्यता देश, काल तथा स्वभाव से 
सम्बद्ध होगी। दोनो देश के अन्दर अविभाज्य नही है, क्योकि घागो से बससे- 
वाला कपडा केवल घागो की जगह घेरता है, कपडे का स्थान (देश) नही घेरता 
जबकि कपडे के गुण जैसे इसका रग आदि केवल कपडे का ही स्थान घेरते हैं 
घागो का नही ।2 यदि काल में अविभाज्यता को समवाय-सम्बन्ध का सारतत्त्व 
माने, तो गाय के दाये और बायें सीग भी समवाय-सम्बन्ध से सयुक्त होगे। 
और यदि यह्‌ अविभाज्यता स्वभाव मे है तो द्रव्य और गुण मे आगे कोई भेद 
असम्भव होगा, क्योकि दोनो एक ही हैं ।१ 


यदि द्रव्य अपने गुणो के आश्वित है तो वह वस्तुत स्वतन्त्र नही हैं। द्रव्य केवल 
अपने गुणो के साथ समवाय-सम्वन्ध से सयुकत नही है, बल्कि सभी द्रव्य द्रव्यत्व के एक 
सामान्य भाव से सयुक्त हैं, और व्यक्तिस्प मे प्रत्येक द्रव्य उसी प्रकार अपने वर्ग के 
भाव से सयुक्त है गुणों से अलग द्रव्य का हमे प्रत्यक्ष नही होता, और इस प्रकार 


] देखिए गोडपादकूृत कारिका, 3 5 पर शकराचार्य । 

2 वैशेषिकसूक्, । 4, 0॥ 

3 शाफरभाष्य, 2 2, 37 

4 श्री हु पूछता है कि ऐसे गुण, जो सख्या जैसे अन्य गुणो को घारण करते हैं, द्रव्यों के 
अन्तर्गत क्यों नहीं लाए गए । यदि गुणो की परिभाषा करते हुए यह कहा जाता है कि ये सामान्य 
के जधिप्ठान हैं, त्तो चह पूछता है कि वे विध्यात्मक उत्ताओ, यथा उपाधियों, के अधिष्ठान हैं या नहीं 
(सण्पन, 4 * 3) । अलेक्जेण्दर गुण को पदाथ मानने को उच्धत नहीं है । 
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की धारणा कि गुणों के परिवर्तेग होते पर भी कोई वस्तु अपस्थितित रह जाही है, हर्क 
के विशडध है ।* यदि हम उन गुणों को जपता आधार बताई जो परिचतित हो बाते हैं, 
तो स्थाएी द्रव्य कोई हो हो तही सकता) पत्ती जो आज ताड़ी, हरे रंग की तथा रह 
से पूर्ण है, अगले दिन म्लान होकर पीसी पड़ जाती है, और उससे भी अगले दिन भूरे 
रुख की ओर पुरक्ाई हुई दिलाई देती है। इसलिए हम नहीं जात सकते कि उस पत्ती 
का स्थायी गुण बया है। दशेनेशस्त्र का सम्पूर्ण इतिहास यह सिद्ध करता है कि वस्तु 
का बन्तस्‍्तल एक ऐसा रहस्य है जिसके वन्दर प्रवेश करना कठिन है (४ अपने ग्रणो 
तब कर्मों को छोडकर दृव्य बया वस्तु है, यह जातने को आशा हम नहीं कर सकते। 
आमुभविक जगतू पं हमे दव्य तथा ४ इन पदायों का उपयोग करते को वाष्य होदा 
होता है, यशपि शह्तित्व की हम गुणों के रूप में वही ला सकते, और तो भी वेंशेपिक 
स्वीकार करता है कि द्वव्य अपने गुणों हें अलग कुछ तहों हैं। हम दृब्य की परितरापा 
केबन उसके गुणो के द्वारा ही कर सकते हैं। इसी प्रकार पदार्थों में परत्पर-मेद्र भी 
उतके भिन्न-मिन्‍्त गुणों के हारा ही कर सकते हैं। हम एक पदार्म को सिन्त-भिल 
समयो में वही तशी तक कहते हैं जब तक कि उसमे दही ग्रुण रहते हैं। जब हम भितलल 
मुणसमुहो को पाते हैं. तेरे हप कहते है किये वस्तुएं भिन्‍्ल हैं! द्रव्य हमारे अगशुभव 
के स्पायी तर का निर्देश करता है; आत्याएँ और परणाणु, देश, काल, आकाश और 
मन हमारे अनुभष के निरन्तर रहने वाले अवधवों का निर्देश करते हैं। 
बैशेपिक का प्रथत्व अठ्ुभव के सभी पहलुओं को लेकर उन्हें एक सामात 
योजना में ठीक-दीक स्थान पर बैढाना है। इच्द्रियग्म्य जगत का एक ययगरार्ष आधार 
है, जो प्रत्यक्षदर्शी से स्वृततन्त्र है । सम्बन्ध इन बर्यो में यथार्थ हैं कि इन्हें मनुष्प के मन 
से नही बनाया है। बैसेपिक की तम्मति में अनुभव हमें केवल वहुदिध रूप में प्राप्त नही 
होता है। यह नियमों में स्थापित है, जो इसपर केवल आरोपित मही किए गए हैं। 
युण, कर्म, सामात्य, विशेष ओर प्मवाय आश्रित पदाध हैं, जबकि दवब्य एक स्वतर्श 
संता है जिस (बाध्य) पर वे सब आशित हैं। दव्य वितान्त अनाश्ित हैं। अनित्म 
इव्य, थो कारण से उत्तस्त हैं, यथाथे में द्ब्य नहीं हैं। नो मित्य वरच्यों का सिद्धाना 
वैशेषिक के अनेकवाद का अप्ान इविषाध विषय बन जाता हैं) ये यो नित्य द्वच्य, प्रोफ- 
सर व्हाइटहैड के अनुसार, मैज्ञानिक पदाये हैं, जो' अत्यक्ष-विषयक पदार्पों तथा इस्दिग- 
सामग्रो से मिलन हैं। इनका महृत्त्व इसमे है कि ये प्रत्यक्ष की सामग्री की व्यास्या करते 
तथा उमें व्यवस्थित करने, इद्धियों दास प्रत्यक्ष में आने काली प्रकृति को क्षघिक शुद्धिन 
गश्य बनाने की क्षमता रखते हैं। प्रकृतिबाद-सम्वन्धी पक्षणात के वारण चैशेफिक विचा- 
रुक अनुभव को एक विशतर परिवर्तित होते वाले छायाचित्र की भाति मारवे हे लिए 
बाध्य होते हैं, जिप्की व्याहया के लिए बाह्य साधनों की अध्यश्यकता है। वे अतुशूत 
पदार्थों को परदे पर पड़े हुए छात्राचितों की भांति मानते हैं जिमकी पृष्डमूमि मे द्रव्य 
हैं। दध्यों के हारा, जो पृष्ठभूमि में छिपे रहते हैं, हमारे मत के परदे पर छाय(चिषर 
प्रकट ह्वोते हैँ । यह एक छात्यनिक घारणा है, जिमके लिए कोई प्रमाण हमारे पास नहीं 


केश (7 दिए 8,४०7. ५ ६, 83, दा पर दूथिव्यादिषुर: को पर आना 
. जिसर तात्पर्य पृष्दों आदि और और यह कि दर््यों बा 
कोष पदणो झतहोआ है ला हैलो सह शुमाया शो दैकि इस मौप छी्ी 


2 साडय इन्प और युध् को धुक हो दया्पताकम्पल मानता है। अत वेदान्त ट्रव्य के 


विंधाए को मदाकिक मारकः है तथा समझता है कि यह डेवल दिदार का एक अकाह है। तुलना 
अीडिए शोक : ऐसे आव दि भय बारीक ] है कि 
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है। हसे असुभव के पीछे जाकर ऐसी वस्तुओ की कल्पता करने की आवश्यकता नही 
है जो अपने-आपमे रहस्थपूर्ण हैं। वेशेषिक हमे आदेश देता है कि हमे आनुभविक 
चेतना के निर्णयो को ही सही मानना चाहिए, क्योकि यह कहा जाता है कि वह आदि से 
अन्त तक यथार्थ तथा पृथक्‌-पृथक वस्तुओं का प्रतिपादन करती है। किन्तु वह स्वय ही 
चेतना की साक्षी से परे जा रहा है, जबकि वह आनुभविक्र जगत्‌ को एक प्रकार का 
प्रदा मानता है, जो हमारे तथा अदृश्य यथार्थसत्ताओं के बीच में पडा हुआ है। 
वेशेषिक दृश्य वस्तुओ को सरल करने अथवा सयुकत करने का कार्य अपने ऊपर लेता 
है, किन्तु जब वह इस प्रकार की धारणा बनाता है कि जगत्‌ की अनेकता एक तात्विक 
अनेकत्ता का दृश्य मात्र है तो एक मिथ्या तत्वज्ञान का आश्रय लेता है। किन्तु जब वह 
एक बार अनुभूत एकत्व को अनेको विभिन्‍न तत्त्वों मे मग कर देता है, तो उन्हें फिर से 
एक पूर्ण इकाई मे सयुक्त नही कर सकता । एक तितर-बितर और वियुकत विविधता 
एकत्व का उत्पन्त नही कर सकती, जब तक कि इसमे देवीय शक्ति ही का हाथ न हो । 
थे द्रव्य अपने नित्य आत्म-स्वरूप तथा अनित्य अभिव्यक्तियो, दोनों अवस्थाओं में ही 
एक सुसगत इकाई का निर्माण नही कर सकते | ऐसी कोई श्वू खला नही है जिससे हम 
इल्हें एकसाथ वाध सके । 

द्रब्यों के अन्त सम्बन्ध के विचार को सुचारु रूप से विकसित नहीं किया गया। 
बैशेपषिक जहा सम्बद्धता को आनुभविक जगत्‌ का प्रधान लक्षण मानता है, वहा असस्बद्ध 
परमाणुओ तथा आत्माओ को वैज्ञानिक पदार्थ मानकर वह सब प्रकार के सम्बन्धो को 
बाह्म तथा स्वच्छनद बना देता है। यथार्थ सतरूपी जगत्‌, अर्थात्‌ नी तित्य द्रव्य, परि- 
बर्तम से सदा अप्रभावित रहते है, और दृश्यमात परिवर्तेत का आधार स्वय यथार्थ के 
किसी लक्षण मे भी नही खोजा जा सकता। सम्बद्धता इस प्रकार यथार्थसत्ताओ की 
एक बाह्य घटना बत जाती है। अससकत परमाण दृश्यमान जगत्‌ का कारण नही हो 
सकते। दृश्यमान वस्तुओ को उत्पत्त करने के लिए उन्हे अवद्य परस्पर मिलना तथा 
टकराना चाहिए। यदि परमाणुओ मे गति-सम्बन्धी गण है तो वे सही अर्थों मे अस- 
म्पृक्‍्त नही है, क्योकि परमाणुओ की गति भी उनके असम्पृवत होने का निषेक करती 
है। अदृष्ट को मानने का अर्थ दार्शनिक व्याख्या की हर सभावता को छोड देना है। 
यदि वेशेषिक सम्बन्धो की यथार्थंता के अपने सिद्धान्त के प्रति दृढ रहना चाहता है 
जिसे वह पदार्थों अथवा अनुभूत जगत्‌ का विवरण देते हुए अगीकार करता है, तो उसे 
नित्य अपरिवतंशील द्रव्यो को, जो वेज्ञानिक पदार्थ है, अपनी कल्पना को त्याग देता 
होगा, और सम्बद्धता को भरी यथार्थ बनाना होगा यथार्थ सम्बद्धता सम्बद्ध तत्त्वों की 
नितान्त स्वतन्नता के साथ सगति नहीं खा सकती। इसलिए तथाकथित नित्य द्रव्य 
अमिश्चित, परिवर्ततरहित स्थायी तत्त्व नही हो सकते, बल्कि एक तिरत्तर परिवर्तनशील 
पद्चत्ति के केवल अपेक्षाकृत स्थिर बिन्दु हो सकते हैं। यदि परिवर्तन और सम्बद्धता का 
यथार्यत्ता के सारतत्त्व से सम्बन्ध है, तो यथार्यतता अमिश्चित यथार्थंस्लाओ का समुच्चय 
नही है। सही अर्थों मे वैज्ञानिक पदार्थ नित्य द्रव्य नही है, वल्कि स्वय जगत्‌ की सदा 
परिवर्तेनशील अभिन्‍नता है। 

जब वैश्ेषिक नित्य परमाणुओ को तथ्य रूप में मान लेता है तो इसका आशय 
इस प्रकार के सुझाव से है कि देश-काल के विस्तृत क्षेत्रों मे हम अतीन्द्रिय कणो का 
एक ममूह पाते है। ये कण इतमे अधिक सूक्ष्म हु कि अकेले मनुष्य के दृष्ठिक्षेत्र को 
स्पर्ण नही कर सकते, यद्यपि जब ये परस्पर सयबुकत हो जाते है तो दृश्यमान कोटि मे 
भा जाते हैं। इतके ये सयुक्त रूप स्यूदाधिक परिणाम मे स्थायी होते हैं, यद्यपि किन्ही 
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भी अयों में नित्य स्वायी नही होते  कार्यक्रारण सिद्धांत के अपोग के लिए, कि अगदू 
से कुछ उत्पन्न नही होतइ, इन नित्य प्ररमाणुओं की स्थापता आवश्यक है । वैशेविक 
का इस प्रकार का दे टीक हो है कि जहाँ आयाम (विल्तार), सम्बाई, आकृति, 
फाल और गति, देश-काल स्म्कधी गुण हैं, वहा गन, रस, रंग, उच्यता भर शब्द 
देश-कात को भरने बले युण हैं। फिलहाल धब्द को एक ओर रखकर, वेशेपिक गन्व, 
स, सगे तथ्य उद्णता को, जो हमारे अनुभव को विययवरतु हैं, परमाणुओं थे आश 
बचाता है! क्योकि हमारे अनुभव के ये लक्षण स्थायी हैं, इमलिए बहू इनकी व्शस्या 
परमाषुओं दो नित्य मावकर करता है ; अनुभव के परिवर्तनशीत्त पहलुओं का उद्भव 
अतित्य इब्यो से तथा स्थायी पहलुको का नित्य डन्यों पे बढाता है। अन्तिम सामग्री, 
जिसको खेकर बैशेधिक आये बढ़ता है और डिसकी व्यात्या करते का बह प्रबल करता 
है, हमारे इख्धियानुभव हैं । परमाण अपने-आपप्रें हमारे प्रत्यक्त शान की पहुँच से दाहर 
हैं, यह स्पष्ट स्वीकार किया गया है, यद्यपि इस प्दे दृश्य के भादुर्माव के लिए, डिस्ते 
हम देख सकते हैं योर देखते हैं, उन्हें अनिदार्य समझा गश है। हम रंगों, शब्दीं, रती 
तथा उश्ाताओं का प्रत्यय बनुभव करते हैं। इस इच्दिय-सामग्री को हम प्रकृत्ति के भाष 
के झुप मे प्रत्यक्ष अनुभव करके हैं, व कि मन के भाग के रूप में, जैसाकि चौद्ध मागते हैं! 
किस्तु बा हमें प्रमाणुओं को इस इच्दिय-सामग्री के जतीलिय कारण भापिते की माब- 
ईयकता है ? यदि हम रूपों, शाबरो, स्पक्षीं तथा रफों शो क्रमश; एक-दूसरे से पृथक प्रत्यक्ष 
करें तब तो अह्ृति को परमाणुओं के टुकड़ों में बता हुआ मानने में कुछ भोचित्प हो तकता 
है। फिन्तु केशेपिक इ8फ९ हौक ही वल देता है कि दृ्यमान प्रकृति एक सम्बद्धता है, 
एक-दूसरे में विलीर होती इच्द्रिय-सामणी छा एक पुब्ज है, एक निरन्तर बहुदी धारा है। 
इस्धिन्सामग्री मे छे हंस अपने अनुभव-सम्वन्धी विचार का निर्माण करते हैं जिसमें 
वस्तुएं, उनके गुण आर सम्बन्ध सम्मिलित हैं। कित्तु कत्तित परमाणु भातुभबिक जयत्‌ 
कै अन्तनिहित घटक नही हैं। परमाणुओं की प्रकह्यता केवल नई कठिनाइर्या ही इतन्त 
करनी है ओर दं्पिक दान को विपयिविशानवाद के संकठों की ओर ले जाती है। 
हैप परभाुओं का बोध नही होता, तो भी उन्हे एकमाञ यवाबंसता माव लिया या 
है थी अनुमूत पदार्थ को उत्पत्त ऋरती है। कार्यकारण सिद्धान्त का व्यवहार यान्पिक है, 
ओर जिसका ऐम प्रत्यक्ष जान करते हैं वह, जिसका अस्तित्व है उसके साथ, अर्थात्‌ अनु - 
एके काल्एनिक अप्रयाणित कारणों - र्थाणुओं के साथ, कोई सम्बन्ध नही रखता । 
५ आशर इसपर निर्माण किए. गए मूर्त अतुभव के लिए अप्याप्ठ हैं। हमारा बनुभव ' 
पटनाओं की शू सता से बता है, जो देछ और काल से सम्बद्ध हैं। प्रययेक पटना की 
(एक इंधिक रिथिति होती है, अर्यात्‌ बह किसी स्थान-विश्वेप पर होती है; और उमका 
%5 इतिहास होता है, अर्थात्‌ बहू किसी कास-विशेष मे होती है। किन्तु ये देश और 
वरमाए सह ेंग ही घटना का पूर्ण स्वल्य नही हैं। हमे भोतिक दिन्‍्दुओं अति 
परमाणुओं के विपय में कुछ भी ज्ञान नही । जो हू हम यह जानते हैं, यह है कि शरीर 
शह है। मनय में अनेकों स्थितियों मे रहते हैं, घोर इसलिए हम यह कहते हैं किये 
देशीय विस्तार तथा हप बाते हैं। सही-महं)े बर्षों मे, हुए मे तो व्यापक प्रहृत्ति को 
जानते हूँ ओर न अदृस्प परमाणुओं को ही जानते हैं, बल्कि केबल पिण्डों को जानते 
हैं। भाधार प्िष्ड कहते हैं । यह प्रकृति का, थो 
कपने भाों की प्राकृतिक स्थिति को अपरिवहित रूप में स्मिर रखती है, एक हिस्ता है, 
किस्तु अभय स्थितियों के साथ इसके सम्दन्ध परिवतित हो जाते हैं। एक बिल्दृठ इकाई 
की सीयाएं स्थिर होती हैं, और जब पेक आध्यन्ठर तपा दाह सम्बन्धी को यह स्वत- 
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त्रता बनी रहती है उसकी पहचान मे कोई परिवर्तन नहीं आता । जिसे हम वस्तु अथवा 
पिण्ड के नाम से पुकारते हैं वह देश का एक क्षेत्र-विशेष है, जो किसी विशेष लक्षण 
द्वारा लक्षेत होता है और काल के अन्दर अपरिवर्तित रहता है। हमे अनुभव से जो 
मिश्रण प्राप्त होता है, हम उसमे देश तथा काल को घेरनेवाले पिण्ड को स्वय देश तथा 
काल से भिन्‍न करते है। प्रकृति वह है जो देश-काल के साचे को भरती है।* वैशेषिक 
उन बौद्ध कल्पनाओ से सहमत नही है जिनकी तुलना अलेग्जेडर तथा रसल जैसे कुछ 
नव्य यथार्थवादियों की कल्पनाओ से की जा सकती है और जो व्यक्ति को सामान्य से, 
यथार्थ बस्तुओं को उनके सम्बन्धों से, शब्दों को उन्तके अर्थ-सम्बन्धों से और प्रकृति को 
देश और काल के सयोग से उत्पत्न भानती हैं।गतिमान पदार्थों के बिना मति नही हो 
सकती | वैज्ञेपिक परमाणु को यथार्थंसत्ता मानती है, सीमा निर्माण करने वाला केवल 
विचार नही | वैशेषिक के मत्त मे परमाणु रण आदि गृणो के घारण करने वाला कहे जाते 
है। शकराचायें का तके है कि जिसमे रण आदि गुण है वह अणु (सूक्ष्म) तथा नित्य 
सही हो सकता। अनुभव के आधार पर निर्णय करने से भी रग आदि गुणों से सम्पन्त 
पदार्थ मुर्तेप तथा अस्थायी है !£ यदि प्रत्यक्ष त्र होना स्थायी भाव का स्केत मानता 
जाए तो द्यण॒को को भी, जो इतने सूक्ष्य है कि प्रत्यक्ष का विषय नही है, स्थायी मानना 
चाहिए ।* यदि विश्व के आधार का नित्य होना आवश्यक है तो परमाणु निश्चग्र ही 
विश्व का आधार नही माने जा सकते | जगत्‌ की स्थिरता (तिदिवत) परमाणुओं 
की विभिन्‍तता के कारण बताई जाती है। किन्तु नितान्‍्त बाह्य तथा आकस्मिक सम्बन्ध 
जगत्‌ के निश्चित स्वहूप की व्याख्या नहीं कर सकते। प्रकृति के अपनी भिन्‍न-मिन्‍्त 
अवस्थाओ मे रूपास्तरण की प्रकन्पना परमाणुओ के नि्रिकार होने की कल्पना के विरुद्ध 
जाती है। जहा साधारण चिन्तनविहीत अनुभव जगतु को खण्डो मे विभकत करता है 
जहा प्रत्येक वस्तु एक-दूसरी से पृथक्‌ नही तो विलक्षण अवश्य है, वहा थाडा-सा भी 
चिन्तन हमे यह जताता है कि वस्तुए एक-दूसरी मे परिणत हो जाती है। बनना नाम 
की एक वस्तु है जिसे विकास भी कहते है। वस्तु-सबन्बी मत्य नमूनों की अनेकता नहीं 
बल्कि एक सामान्य स्वरूप है। वैशेषिक को अपनी आनुभविक प्रवृत्ति के कारण होने 
(सत्‌) के विचार से ऊपर बनने के विचार को स्थान देता चाहिए था। यदि हम क्रिमी 
एक वस्तु से दूसरी की अपेक्षा अधिक प्रभावित होते हैं, तो यह प्रकृति के एक-त्र और 
सब श्रेणियों के 'परमाणुओ' के उद्भव-स्थान की मौलिक एकता के ही कारण है। 
विक्रास का विचार इस बात का उपलक्षण है क्रि नाना आकतियों की अपेक्ष/ उस तत्त्व 
का महत्त्व कही अधिक है जो उद सब आक्ृतियो में से गुज्ञरता है। बयार्थता, जो हमारे 
समक्ष आती है, स्वरूप मे परपाणु-निर्मित नही है, बल्कि एक ऐसी सामग्रो प्रतीत होती 
है जिसके भिन्‍न-भित्त गुणो वाले पहलू एक दूसरे मे विलीन हो जाते है। शफराचार्य 
का कहना है कि भिन्‍त-भिल्न तत्त्व एक दी परमतत्त्व की भिस्त-भिन्‍त अवस्थाएं है, जैसे 
पृथ्वी ठोस है, जल अपेक्षाकृत सुक्ष्म है, प्रकाश उससे मी सूक्ष्म है और वायु सबसे सूक्ष्म 


] बल्तुत, घटनाएं ही ठोस सामग्री हैँ जिनसे देश और काल का प्रादुर्भाव हुआ । केबल मात्र 
विस्तार और शुद्ध कमिक प्रक्रिया दोनों ही अमूत्त भाव हैं । यदि विश्व की मौलिक इकाइया कोई हैँ 
तो वे देश-काल-प्रकृति हैं, जिन्हे प्रोफेसर ब्हाइटहैड घटनाएं कहते हैं | पदार्थों की स्थायी सामग्री, 
अर्थात्‌ देश और काल सब घटनाओ के आश्रित हैं । 

2 वश्ेपिक्सूत्र, 4 !, 4 

3 + #37 

4 शाकरभाष्य, 2 2,5॥ 
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है? उक्त चारो तत्त्तो के अशुझूल परमाणुओ के विषय में यह कह्पता नहीं फोजा 
सब्रती कि उनमे शुणों की सर्य! अधिक अभ्दा स्यूड होगी, केवल दसलिए कि पश्दो में 
चार गुथ हैं, जम में तोन गुण हैं, और इसी प्रकार इन रत्त्वो में गुण कम होते गए हैं। 
फिर सध प्रशाणुओ मे सब भुष हैं, यह भी रद्दी कहा जा 204 ॥ यदि उनमें केवल एक 
ही गुण माना जाए वो हमें पृथ्वी में रस का अत्यक्ष न दोगा चाहिए, अदवा जल में रुप 
का प्रत्यक्ष न होता चाहिए, वयोकिः कार्यों के शुण कारणी के पूर्षदर्ती गुणो के कारण 
होते हैं ! परस्पर विलक्षण परमाणुओं की अनन्त राशि शक मप्र विश्व को 

सही कर सकती । इस कठिताई को दूर करने के लिए समवाय के रहस्पप्नप 
सम्बन्ध कर क्ाविष्कार किया गया है। कहा जाता है. कि दृदणुक, जो दो परमाणुओं से 
मिलकर बनते हैं, उस परमाणुओ से मिल्‍त हैं, यक्षप्ति समकाय-सस्बन्ध से उनके साथ 
सम्बद्ध हैं। 

परमाणु घटनाओं के परवाह के स्थायी धटक हैं। प्रकृति मे शुछ ऐसा भी है जो 
पति नहीं करता । हमारे अनुभव मे शुछ स्थिर तरब हीते हैं जिन्हे हम द्रब्यों से सम्णद 
करते हैँ । जैसा कि हम पहले देख सके हैं, द्रव्य उस दिधि-विशेष का माम है जिसके 
अनुसार बर्तुओं का व्यवहार चलता है। हपारे अनुभद के कुछ वित्य लक्षण हैं, मदपि 
पह परिवर्तनशील्ल स्वभाव वाला है। इस एकार अनुभव द्वारा हम जिस अनिवार्य परि- 
णाभ पर पहुचते हैं वह यह है कि प्रकृति का तत्व कुछ ऐसी चीज है जो दरावर परि- 
बॉवित होती रहती है मद्यावि वह निरन्तर स्थिर रहती है परमाणुओं को प्रकल्पता से 
केदल यही उपयोगी चुफ्रव दशेनशास्‍्त्र को मिलता है कि पपार्थ बह है मिस्रका सुवर्य 
अपने मे और अपने लिए अस्तित्व है। ठोस आदशबाद में सम्पूर्ण इकाई ही इस प्रकार 
की ग्रधाभंता रकती है, क्योकि हिस्सों के विशेषत्व का बर्प सम्पूर्ण इकाई के विशेषत्व 
का लाश होगा । किश्सु सम्पूर्ण इकाई का अपने हिस्सों के साथ सम्बन्ध कठियाएइयों से 
खाली नहीं है, इसलिए मधार्यश्षत्ता का केवल चेतनता से ही तादात्म्य हो सकता है । 

णद चैशेपिक देश और काल के व्यापक (सामान्य) तथा पयाथेरुप का प्रति- 
पादश करता है तो उत्तका अभिप्राय पही है कि यह विश्व जिस रूप मे हमे प्रतीत होता 
है, एक अनन्त विस्तार है, एक ऐसी अदधि है जिसका याप नहीं हो सकता, एन ऐसा 
शत्प है जिसकी कोई तीभाए नहीं हैं, कोई तल नहीं है और कोई अन्त नही हैं। प्रत्येक 
धट्टना वे अन्दर देश तथा काल भ्रम्बन्धी गुण रहते हैं। यदि शिती वस्तु की दैशिक 
सिवति वही रहती है और कालिक स्थिति में परिवर्तन होता है, थो हम कहते हैं कि 
शरीर निश्चेटट है, विस्तु यदि यहू निरम्तर परिवर्तन में आती है जिस प्रधार कि काल 
बराबर परियर्तित होता है, तो हम उसे गति कहते हैं। हमारे अनुभव का गयोकि एक 
देशवालिक स्वरूप है, इगलिए देशेपिक सनुमात करता है कि देश और काल हमसे बाह्य 
है कौर ग्रे रिक्त पानी के समान हैं, जितका भरता वस्तुओं त्पा घटताओ मे होता है । 
सत्य यह प्रतीत होता है दि देश द काल विएयक सम्बन्ध देश तथा काल सम्दर्दी प्रत्य- 
कामुभदो से बने हैं। यदि हमारे अनुभव के देश तथा काल सम्बन्धी स्मृरपो की माय बह 
है कि हम देंश तथा काल की व्यापक दच्घ स्वीकार करें, तो कोई कारण नही कि हम इस 
विश अम्तरित्त में शक विराट बुद्धि को, एक विराट भकाश को, एक विराट अधकार 





5, आधुनिक विज्ञान पत्माणुओं कटे विद्वर से निकला हुसा बढ़ाता है, कौर प्रति सरगभग 
मातम हो के समन आाराशीय तत्व बनतो जा रही है । 
३ शावश्भाषप्ण, 2 . 2, /67 
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को और अच्छे-बुरे तथा तटस्थ उन सब गुणों के विराट विश्वीय भण्डारों को भी 
स्वीकार न करें जो हमारे दास्तविक बनुभवों को स्वरूप प्रदान करते है। देश और काल 
अनुभवों से उत्पन्न ,नहीं माने जा सकते, क्योकि अनुभव उबकी पूर्वविद्यमानता को 
स्वीकार करता है। यह कहने से कि देश और काल व्यापक हैं, सर्वेगत द्रव्य है, उनका 
अभिप्राय यही है कि जो कुछ है, देश के अन्दर है और जो कुछ होता हैं, काल के अन्दर 
होता है। जगत्‌ के पदार्थ गतिमान हैं, अर्थात्‌ देश को घेरते हैं और काल के अन्दर अपने 
व्यवहार मे परिवतन लाते है। पिण्डो से विहीत देश और घटनाओ से विहीच काल को 
बब्य कहा जाता है। अपने अनुभवों की व्याख्या के लिए, जो देझ्-सम्बन्धी तथा काल- 
सम्बन्धी स्वरूप रखते हैं, वैशे घिक एक अपार तथा असीम देश की तथा एक ऐसी अवधि 
(काल) की कल्पना करता है जिसकी कही समाप्ति नहीं है । किन्तु ये अनन्त देश और 
काल केवल ताश्विक कल्पनाए-मान्न हैं, तथ्यो का विवरण नही है । 

यद्यपि देश काल-सम्बन्धी परिवतंनो के बिना निरर्थक प्रतीत नही होता, किन्तु 
काल विता परिवर्ततो तथा घटनाओ के कुछ नही है, जैसेकि सम्बद्ध पक्षो के बिना 
सम्बन्ध कुछ नही है। काल यथार्थ वस्तु से व्याप्त है। काल वस्तुओ के अनेकत्व का 
सकेत नही करता । एकाकी द्रव्य मे भी काल हो सकता है। एक पुरुष अपने चरित्र मे 
परिवर्तन कर सकता है, एक फूल अपत्ता रग बदल सकता है। देश को क्योंकि स्थिति, 
दूरी इत्यादि के गुणो से व्यवहार कश्ना होता है, इसलिए इसे नानाविध यथार्थ बस्तुओो 
की आवश्यकता होती है । समय अकेला अपने-आपमे सह-अस्तित्व की विविधता का उप« 
लक्षण नहीं है। इसका सह-अस्तित्व के साथ उतना ही सम्बन्ध है जितना कि एक यथार्थ- 
वस्तु का अन्य यथार्थवस्तु के साथ । 

जिस तके के द्वारा परमाणुओ की कल्पना की जाती है, वह देह तथा काल के 
सम्बन्ध मे लागू नही होता । वेशेषिक यह नही कहता कि काल की निरन्तरता अवि- 
भाज्य तथा पृथक्‌ क्षणो से उत्पन्‍्त होती है, अथवा देश की निरन्तरता पृथक बिन्दुओ 
अथवा देशीय इकाइयो से उत्पन्न होती है। यदि प्रकृति के खण्डित होतै-होते शून्य मे 
परिवर्तित हो जाने की कठिन समस्या का तिराकरण केवल अविभाज्य परमाणुओ की 
कल्पना के द्वारा ही हो सकता है, तो देश और काल की तनिरन्तरता की व्याख्या भी 
केबल विन्दुओ तथा क्षणों की कल्पना से ही हो सकती है। यदि देश और काल की 
अवस्था मे एक सार्वभौम देश तथा एक सावेभौम काल की कल्पना सम्भव है, तो भौतिक 
विश्व की व्याख्या के लिए भी एक सार्वेभौम प्रकृति की प्रकल्पना सर्वथा युक्तियुक्त हो 
सकती है। हमे वस्तुए परस्पर देज्ञीय सम्बन्ध से सम्बद्ध मिलती है, और घटलाए कालिक 
सम्बन्ध से सम्बद्ध मिलती है। देश और काल हमारे अनुभव के लिए पदार्थों के पारस्परिक 
सम्बस्धो के प्रतिनिधि हैं। देश तथा काल सम्बन्धी ये सस्बत्व तात्कालिंक अचुभव के 
लिए तथ्य है, और इस भ्रकार की प्रकल्पना कि घटनाए प्रस्तुत देश तथा प्रस्तुत काल में 
घटती है, जिनमे प्रस्तुत तथा स्थिर आणविक सामग्री मे सम्पन्न हुए परिवर्तत भी आ 
जाते है, ताल्‍्विक विवेचन का परिणाम है । एक सार्वभौम देश, एक सार्वभौम काल तथा 
मिरन्तर स्थायी परमाणु, ये सब काल्पनिक समाधान हैं, प्रस्तुत तथ्य नही हैं ।? द्रव्य की 





._ _ तुलना कीजिए व्हाइटहैड से « “घटनाओ के विपय मे हमे ऐसा विचार न करना चाहिए 
कि वे एक प्रस्तुत समय मे, एक प्रस्तुत देश में घटती हैं मौर प्रस्तुत स्थायी सामग्रो में हुए परिवर्तनो 
वाली ६ । काल, देश और सामग्री घव्नाओं के सहायक हैं। स्ापेक्षता को पुरानी प्रकल्पना के आधार 
पर, काल और देश सामग्री के मध्यम सम्बन्ध हैँ। हमारी प्रकल्पता के माघार पर वे घटनायों के- 


मध्ययत सम्बन्ध हैं” (इसक्यायरी, पृष्ठ 26) । 


2॥0 : भारतीय दर्सद 


यह दोयपूर्ण परिभाषा कि द्रव्य गुषों का अधिष्ठान है, दैशेविक को देश, काल आदि को 
द्रव्य मानने की ओर प्रवृत्त करती है। श्रक्ृति वह सामग्री है जो देश तथा काल की पृत्ति 
करती है, और यदि हम ठीक-ठोक समफता चाहें तो हमे यहू कहना होगा कि मस्मुत्त 
विचार जिससे इस विश्व की व्यास्या को णा सकतो है वह है देश-काल-प्रकृति-हय 
सामग्री। यह एक ऐसा दिष्कप है जिसका एक घुघला बीघ कतिपय वैशेपिफों को भी 
था। श्िवादित्य का कहता है कि आकाश, देश और काल बस्तुत: एक हैं, पद्धति नाता- 
विध कार्यों के कारण इन्हे हीत प्रकार का विचार मे ल्ाथा ग्रमा है।' इस मत का 
समर्थन चाददकास्त तकलिकार ने किया है। उनका तके है कि कणाद के भत में देश, काल 
और ब्राकाश एक ही द्ब्य है, यद्पि इसे इसके ढारा उत्पन्न कार्पों तथा उन विभिन्‍न 
वाह्य परिस्थितियों के अनुसार, जो इसके साथ सम्बद्ध हों, देश अथवा काल अयवा 
आकाश के विभिन्‍न नामों से पुकारा जाता है 0 देश और काल प्रकृति से ही निकले हैं। 
परवर्ती बैश्थायिको ने देश और काल को ईवर छी ही अवस्थाएं दताया है ० 

चेतनता एक कम है, एक ऐसी वस्तु का गुण है जिसका भुकावला अन्‍य वस्त्‌ 
अथतत्‌ जड-जगत्‌ के साथ विस्तार तथा अनुक्रम के सम्बन्ध में होता है। आत्मा का 
अपने गुणो के साथ रमवाय-सम्बन्ध है । शंकरावार्य ज्ञान आदि गुणों के साथ आत्मा के 
सम्बन्ध का प्रहन उठाते हैं और आपत्ति करते हैं कि वेशेधिक दोनों को एक सामान थेणी से 
वही रव मझते, वयोकि बात्मा हपायी है और गुण अस्थायी हैं। थदि दोनो को एक ही 
श्री में रक्ता जाएगा तो आत्पा की ऐसी दशा कभी ने होगी जबकि यह गुणी से मुक्त 
हो मके। प्रक्षेप मे, आत्मा को भी गुणों के समान ही अवश्य अस्थायी होना चाहिए । 
मानसिक जीवन की सकीर्णदा आवक मन की पारपा के करण बताई गई है, किन्त्‌ 
बत्य तथा मन के सम्बन्ध को सन्‍्तोषजतक रूप में विचार में लाना किन है। जब 
दंशेपिक आत्मारुय द्रव्य को चेतनतारूप गुण से घिल्‍्त करता है, तो वह एक यास्तिक मत 
वो स्वीकार कर रहा होता है। दिसी दाम पढाय॑ की मत के प्रति प्रतिक्रिय का -परि- 
जाग ही हमारा अनुभव है, इस प्रकार का विचार, जैस्ाकि हम पहले देख आए है, समस्त 
अनुभव को अज्ञैय बना देता है। भात्मा का अन्तस्तम प्ारतत्त्व क्या है, हम नहीं जानते । 
इसके जिन्‍्त-मिस्न गुण, गुस, दु.छ, ज्ञान आदि विवेकशून्य भात्माओं की विवेकशूस्य 
परमाणुओं के साथ पारस्परिक प्रतिक्रिया के द्वारा उत्क्‍न होते हैं। जब शर्मा मुक्ति 
लाभ कर लेती हैं तो ये गुण विलुप्त हों जाते हैं, और सब गुणों से रहित मुवत आत्मा 
एड ऐसी इकाई है जिसके बन्दर कोई विविधता नही है और इसलिए वह सर्वथा ययार्- 
सत्ता भी नही रह जाती । प्रभेष विपय प्रमाता को अपने अन्दर विलीत कर लेता है। 


मनुथ्य एस उत्पादक केद्ध है जो सार की रचना में सहयोग देता है, जिसे वह जानता 
है । अनुभव, जोकि दक्षमशास्त्र के लिए एक समस्या है, न तो मन के लिए अम्म्य प्रकृति 
है और न प्रकृति से पृथक पंत है। प्रतोदेज्ञनिक तथा भौतिक यधाघता सब स््यानों पर 
अत्यन्त घनिष्ट रूप मे सम्बद्ध रहती है। सव का आधार चेतनता है, वाह्यता वहीं। 
मोमिक विज्ञानी अपने पदमाणुओं तथा शक्तियों को लेकर तथा प्रनोवैज्ञानिक अपनी 


| झाकाश्ादिक्षय थु बस्दुत एक्मेव उपाधिभेदालाकमूत्रम्‌ ॥ (रुप्हपदार्थी, 7) हाध्य- 
प्रदभनप्राष्प । 64 


के 2 देखिए सेकेद बुस्स बाफ दि हिखदूड' ग्रन्यमाला मे परिषिप्द बो०, पृष्द 4, बैंशेविरयून, 
है प्रति । और देखिए साब्यध्वचन्यूत, २: 23 2 रा 
3 आधे तहंबप्रह, 75 । 
4- रेश्विए गोडपारहल बारिक्, 3 : $, शसकरसाष्य पर । 


वैशेषिक का पस्माणु-विषयक अनेकबाद 2!] 


जआत्माओ तथा क्षमताओो को लेकर वार-बार सारतत्त्वो के निष्कृषण के लालच से पडते 
रहे है। अद्वेतवेदान्त तथा साख्य के द्वारा स्वीकृत इस श्रकल्पना के विषय मे बहुत-कुछ 
कहा जा सकता है कि अतीर्द्रिय आत्मा के अतिरिक्त हर एक अन्य पदार्थ विद्व-विकास 
के दौरान उत्पन्न होते हैं । 

यदि हम आत्माओ के अनेकत्व के सिद्धान्त को स्वीकार करते है, जिसके लिए 
च्यायदर्शन का विवेचन करते हुए हमे कोई तात्तिविक औचित्य नही मिल सका, तो अब 
हमारे समक्ष एक ओर आत्माए है और दूसरी ओर देश-काल-प्रकृति है। वेश-काल-प्रकृति 
का विशिष्ट लक्षण हैं गति अथवा संक्रमण, और सारय-दर्शन में इसे प्रकृति नाम से 
पुकारा गया है। साख्यदर्शेत अपने पुरुषो अर्थात्‌ आत्माओं तथा प्रकृति के सिद्धान्त को 
लेकर न्याय-वैशेषिक द्वारा प्रतिपादित विचार से आगे प्रगति करता है। 

गहनतम विश्लेषण हमारे समक्ष इस विषय को प्रकट करता है कि सम्बन्ध तथा 
भुण आदि सब सत्ताधारी तत्त्वो के अघीन है, और ये सत्ताधारी तत्त्व दो प्रकार के हैं, 
अर्थात्‌ प्रकृति तथा अप्रकृति अथवा आत्माएं, अर्थात्‌ प्रकृति और पुरुष। हम 
ऋचगेद के सुझाव से लाभ उठा सकते है और उक्त सुक्ाव बाइबिल के प्रथम अध्याय 
मे भी, जहा सृष्टिरचना का वर्णन है, मिलेगा कि सुव्यवस्थित विचारमस्त आत्मा 
आदिम अस्तव्यस्तता के अन्दर म जीवित प्राणियो की नाना श्रेणियों का तंथा प्राकृतिक 
जंगतू का आविष्कार करती है| केवल उसीको द्रव्य कहा जा सकता है जो पृण्णे्प मे 
अस्तित्व रखता है। इस ससार मे हमे कही भी कोई पुर्ण इकाई अब और यहा की सीमा 
के अन्दर बद्ध नही सिलती । हम वस्तुओं की एक-दूसरे से पृथक्‌ करनेवाली मर्थादाओ 
को चिह्नित नही कर सकते । नि सन्देह एकत्व अथवा व्यक्तित्व के दर्जे होते हैं | व्यक्तित्व 
का उच्चतम प्रकार जो हमे मिलता है वह परिमित व्यक्ति का है, किन्तु यह भी स्वात्म- 
निर्मर नही है। यथार्थ द्रव्य वह है जो अपने अत्दर सान्त मनो तथा प्राकृतिक जगत्‌ को 
सम्मिलित रखता है। इस ससार की आधारभूत मौलिक यथार्थसत्ता वह निरपेक्ष परम 
भात्मा है जिसकी अभिव्यक्ति विद्य के विघटित होने, गति के साथ-साथ अपने को निर्माण 
करने तथा परिवर्तित करते के विचार में होती है। अनुभव एक सतत 'सक्रमण' अथवा 
आत्तरिक सम्बद्धता है। देश का विभाजन विन्दुओ मे, काल का क्षेणों में, और प्रकृति 
का परमाणुओ मे हो सकता है। किन्तु हम देख आए हैं कि विश्व को देश और काल तथा 
प्रकृति नही समझा जा सकता, वल्कि देश-काल-प्रकृति समझा जा सकता है। इस प्रकार 
प्रकृति, अथवा वह जो परिवर्तित होती है, विश्व की आधारभूत सामग्री को बनाती है 
तथा इसके अशरूप्‌ तत्वों को वस्तुएं न मानकर घटनाएं मानना चाहिए। 

वैशेषिक के अभिमत से पदार्थ द्योपपूर्ण हैं, हम चाहे किसी भी दृष्टिकोण को 
सअपनाए। यदि हम उन्हे भिन्‍नताओ के रूप में देखे, जिनका साधारण जीवन के स्तर पर 
कुछ बर्थ हो सकता है, तो हम ऐसी भिन्‍्लत्ताओं को लक्ष्य करेगे जो सामान्य प्रयोग मे 
आती है किन्तु पदार्थों की सूची मे नही आती, जैसे मूल्य तथा लक्ष्य सम्बन्धी भाव । यदि 
हम उन्हे अनुभव की दार्शनिक व्यास्या समझे, तों ससार को समस्त विविघता तथा परि- 
व॒र्तेन केवल एक भाव मे रखे जा सकते है। परिमित जीव/त्माए और प्राकृतिक जगत्‌ ये 
निरन्तर प्रयति के पहलू हे जो एक-दूसरे के अनुकूल है | बैशेषिक का यह विचार कि 
आत्मा यथार्थसत्ता का--जिसके तथा भौतिक भ्रकृति के वीच बहुत भेद है-- दूसरा छोर 
है, युक्सिगत है। 

यदि प्रमेय जगत्‌ के अनुभव के समस्त स्वरूप को प्राकृतिक कह सकें, क्योकि 
प्रकृतिघटनाओ की सदा आगे वढतेवाली प्रगति है, तो इस योजना के अन्दर आत्मा का क्या 
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स्थान होगा ? ज्ञान के सिद्धान्त को यह एक समस्या है भोर हम पहले देख चुके हैं कि 
विश्व प्रकार न्याए का सिद्धास्त--जिस्े वैशेषिऊ ने भी स्वीकार किया है, अर्थात्‌ लीबफ्मा 
के पाह एक निब्किय सन है, जिसके बन्दर, जेसे किसी भी खत पात्र सें, चाहा जगत 
अपने घतझूप-सम्बन्धी विचारों को भरता है--सवेया पर्याप्त है। जड़ पदार्यों के अध्ययन 
वैश्षेपिक की समस्त दाक्षोत्रिक प्रवृत्ति का निर्षापक है। भोतिकवाद की छाया पृष्ठभूमि 
हो अन्यकारमय बनाती है, और आत्माएं भी उसी स्वरूप की, जँसेकि परमाणु हैं, स्वथ 
में विवेकशून्ण द्रथ्य मामी गई हैं। 

परमाणु और आत्मा, देश और काल केवल शब्दमाव हैं और ऐसे प्रतीक हैं 
जिनका अतुभव हे पृथक कोई अर्थ नहीं है! वैंशेविक से उन्हें कुृम्रिम बनताऋर रखा है 
जिश्नले कि उनके ऊपर वह अपने समग्र सिद्धात्त को खड़ा कर सके | ये हमारे अनुरुव 
के भिस्मे-मिन पहलुतो के केदल चाममाञ हैं। जिस अकार हम अपनी स्यायशास्त्र की 
प्मीक्षा में देख आए हैं, भनोवेज्ञानिक तथा भोतिक दोनों प्रकार की व्यवस्थाओं का 
आधार एक शार्वभ्रीमिक चेतना में है जिध्ते मनोवेज्ञनिक चेतनता के राय मिश्ित से कर 
देता छाहिए । प्रमात्ा [विपयी) तंघा प्रमेय (विपय) के परस्पर भेद कौ पुष्ठभुमि में 
यही चेतनता है। जब 5क चैज्ेषिक इस मत को स्वीकार सही करता, तब तक बहू 
उत्पत्ति-विययक व्यवस्था, पदायों की मधार्धता और सदा परिवर्ततशील विशवीय विकाश्न 
की, जिसके कि अवगत पोधे, पशु तथा मनुष्य हैं, कोई व्यायया मही कर सकता । व्याश्या 
के लिए अदृष्ट का आप सेना स्वेच्छाचारिता है, भौर ईदवर अदृष्ट का स्थान नही ले 
सकता, जब तक कि उसे परम चेततता का रूए ने दिया जाएं यदि द्रव्य की एकता 
'सेकी अधस्थाओ की विविधता के अनुकूल है, तब तो उंसार मे पाए जानेवाले चागाविध 
अह्तित्व को एक मौलिक सत्ता मे गुणात्मक पहलू मानने मे हमारे मार्य में कोई विशेष 
शाठिनाई गही रह जाएगी । चैशेषिक कर दोष यह है कि पह अपने परिण+णों को एक 
धामस्णस्यपूरणे सुगटित दाने मे एकन्र नही कर सकता । इसे प्लेटो की 'रिपब्लिक' के इस 
प्रसिद्ध कथन के लाक्षणिक्र अर्थों में कि वही सच्चा विद्वान्‌ अथवा दार्शगिक है जो चीजी 
यो एकत्रित देख सकता है, दर्शनशास्त्र नही कह सकते ) विषयों की सुनी व्यवध्यित दर्शक 
नही है । १६ “जीवन के अनेक बुओं | वाले प्रसंग की वेश्विक हे दृष्दि से बोऋल 
कर दिया, और इसके मौतिक दर्शन ओर आचार-सम्बन्धी तथा धामिक भूल्यों की एक 
एडहए व्याख्या नही की गई है। विश्व को युवितियूक्त व्याब्या की चौद्धिक पाग के लिए, 
एक प्ररभाणुवादी अतेकबाद अन्तिम समाधान तहीं हो सकता किन्तु हम चैशेपिक के 
सांप इस प्रकार का चिन्तन करने में सहमत हैं कि केवल तक का आश्षय जेनेबाते विद्वान 
का विशुद्ध विध्तेपण सम्भावता के विशान से अधिक कुछ प्रदान नही करता, भौर यह 
अयूर्तभावात्यक उपचार मात्र है, जिसका यथाप जपत्‌ से कुछ सम्बन्ध नही है। दर्दव- 
यारा साधारण बुद्धि को समरालोचवा कर सकता है किन्तु उससे मपने को सर्वया अलग 
नही कर सकता । साधारण युद्धि ही सब कुछ नहीं है, किम्तु यह निश्चय ही। समस्त फल- 
पद दर्शन की प्रहुती सीढ़ी है। केबल दर्शन की विधि मे साधारण बुद्धि की विधि से भेद 
है। इद्धिमो के ज्ञान द्वारा जो दच्य प्रस्तुत किए जाते हैं, यह यथासंभव उनके अधिक 
सै जविक पार और ऊपर बढ्ने को चेप्टा करती है। रचनात्मक तक, जो दार्शनिक 
प्रतिभा का एक झाधन है, संसार को उच्चतर पिद्धान्द का आधार प्रदात करने की 
बोशिश करना है। उन्ही द्यों की, नित॒को न्याय-्वैशेषिक के विचारकों मे सध्य किया, 
अधिक सन्तोषजनक व्याध्या हे सकठी है; और, जैद्धाकि हम भागे चलकर देखेंगे, ास्म 
और वैदास्त अधिक सस्तीषजनक दार्शनिक रचनाओं तक पहुंचते हैं जो कुक ईश्वर, एक 
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विधान और एक तत्त्व” में विश्वास करने को अधिक युक्तियुक्त बताती है। 
उद्धृत ग्रन्थों फो सूची 


चैदर्जी ; हिन्दू रियलिज्म 

कावेल तथा गफ ; सर्वदर्शनसंग्रह, 0 

गग्ानाथ झा ; प्रशस्तपादकृत पदार्थंधर्मसग्रह, श्रीघर की न्‍्यायकन्दली 
टीका सहित 

फंडीगन : दि वैश्वेषिक सिस्टम 

कौथ : इण्डियन लॉजिक एण्ड ऐटोमिज्म 

सन्दलाल सिन्हा : दि वैशेषिकसूत्राज़ आफ कणाद 

रोअर : भाषा-परिच्छेद एण्ड सिद्धास्तमुक्तावली आफ विश्वनाथ 

युई ; दि वेशेषिक फिलासफी 


चतुर्थ अध्याय 
सांख्य दशेत 


प्रत्ावता--पूर्वदर्ती परिरियाति->साहियय>-बार्मकारणभाव--प्रहति-- गुण 
विरस--देश और बान--पुद्य--ऑऔ किक जीवात्मा--पुंद बोट अकृति-- 
पुरुश और दुद्धि--ज्ञाक के उपकरण--आतन के स्ोव--साव्य को शान स्म्दस्धी- 
प्रबश्पता पर बुध खालोदताहणछ दिजार--नोिशशस्क्ष-मोक्ष-“एरलौर- 
जीवन--पेप साध्य >्टरीश्टरवादी है--सामास्य मूल्याकत । 


4. प्रस्तादता 


सोस्यदर्शन विचारधारा के शेत्र मे एक विशिष्ट प्रकार की पद्धति को #ल्तुत करता हैँ 
जो भने के औषडारिक स्वभाव से मिल है। नेल्ठर्य के सिद्धाल्त पर विशेष बल ऐेने के 
कारण, वह डिसी अदा से, विदद को साफ-सुधरे बण्डों न बंमा मातने की 28 त्ति को 
त्याय देने का निर्देध करता है । स्याय-बेशेंसिक के कड़े पदार्थों को जटिल तथा गतिशील 
विश्व की व्याख्या के लिए प्रयोप्त साधन थे मानकर, सांछ्य ने आर्णावक थनेजवाद के 
सिद्धान्त से वस्तुत. आगे एग बढाया है। सृष्टिस्सना स्पान में विकासवाद का प्रतिपादन 
करके मख्य ने अलोकिक धर्म की दीव मे ही कुठाराषात किया है। इसके अतुस्तार, यह 
छछ्तार फिस्ती शृप्दिकर्ता ईग्वर का वर्ष नहीं हैं, जिसने अपनों इच्छा के चमत्कार से 
अपने से अदेषा भि्त इस संसार को आह करने उत्पन्त किया, बल्कि 5ह असदण 
आत्माओं तथर सदा कमेशील प्रकृति की परस्प८ घ्रतिक्रियः का परिणाम है। एप प्रकृति 
अश्रा हि की क्षमता की प्लेटो समस्त सन्तवि का आथय तथा उसकी धात्ी 
कहता है । 

प्रमावा (विययी] तथ्ः प्रभेप [विषय] के मध्य जो भेद है उसके ज्ञाद के आधार 
एद सास्यदरात पुर्षो हथा प्रकृति को ययार्थसत्ता को कत्पता करता है । थदि हम जाता 


>तयी शात की यथायंसता की कल्वना नही 7,» कोई व्याक्या तम्सव नह 
होसकती भगाए ५. , ५ ! .. * . नुभव यो करते हैं मोर 
किमप्रेल , «५ ५ ४, ८: “-*« '»५, जिसते इस दास॑विक 
शााव + '* ॥, »दै।) है: “कपिल के सिद्धान्त मे, रंणार के इतिहास 


मै सबसे ५4५, मानव-मनरको पुणे स्वतस्कत: रूपा अपनो शक्तियों में उसका पूर्ण विद्दास 
दिताई दिया! शरत्र में उत्यन्न पह दर्शन राव धिक सारगमित पद्धति है ४ जो लोग 
2 छलका अतिशयोवित मादते हैं, वे भी यह तो स्वीकार ही करेंगे कि यह विशुद् 
दर्शन के सत्र मे एक विलक्षण प्रयात है। न्‍ 
इत दर्शन का नाम 'शाब्य! इसनिए हुआ क्योंकि बह सैद्धान्तिक अनुपंधात 


१ ओर देघिए “एनीइस' 3 : 6, 3, आम्दणापानुवार सैकरेटा इत, खष्ड 2, पृष्ठ 86॥ 
2: फिल्ापज्ञ बार ऐंविशप्ट दच्चिप:, ६८5 300 और देखिए डेदेश : शाख्यफध्कि, 


3 प्ाष्यप्रवषतशाप्य, पृष्ठ 34 ६ 


पुष्ठ 5 


साख्य दर्शकत 2[5 


के द्वारा अपने परिणामों पर पहुचता है। कतिपय विद्वानों के अनुसार, 'सारय' 
नाम 'सख्या? के कारण हुआ, जो उचित ही है, क्योकि यह दर्शन हमे विश्व के 
तत्त्वो का विश्लेषणात्मक परिगणत देता है । किन्तु यह परिगणन की प्रवृत्ति 
समस्त हिन्दू विचारधारा की पद्धतियों मे सामान्य रूप से पाई जाती है। 
प्राचीन पाठ्य पुस्तको से 'साख्य' का प्रयोग दार्थ निक विचार के लिए हुआ है, 
न कि परिगणन के अर्थों मे । यह विशिष्ट दर्शन, जो सावधानतापुर्वक विचार 
करके पुरुष अथवा आत्मा तथा अन्य सत्ताओ के स्वरूप की व्याख्या करता है, 
अपना साम सार्थक करता है। 


2. पुर्ववर्ती परिस्थिति 


विचारधारा के इतिहास मे कोई भी विषय सर्वेथा नया नहीं होता । कोई भी 
विचारपद्धति किसी एक मनुष्य के मस्तिष्क से अपती पूर्णता मे प्रकट नही 
होती । सस्थापक के कार्य करने के लिए आधारस्वरूप दाशेनिक विचार और 
सिद्धान्त पहले से अवश्य विद्यमान रहते है, जिनसे उसे आवश्यक सामग्री प्राप्त 
होती है। हमने ऋग्वेद मे प्रतिपादित विश्वविज्ञान* का विवरण देते हुए साख्य 
के प्रकृति-पुरुष-सिद्धा्त की कुछ अस्पप्ट पूर्वे प्रकल्पनाओ का उल्लेख किया था। 
जब हम उपनिषदो की ओर जाते है तो हम उनकी नानाविघ शिक्षाओ में सास्य- 
दशेन के मुख्य-मुख्य विचारो को पाते है ।0 उपनिषदों के रचयिता सब एक 
समान ही विचार नही करले थे । उनमे से कुछ ने ऐसे सुक्ाव तो प्रकट कर दिए 
जिनका परिष्कार साख्यदशंत से किया गया, किस्तु वे स्वय वहा तक नहीं 
पहुचे । साख्यदर्शन जब यह दावा करता है कि उसका आधार उपनिषददे हे तो 
यह एक सीमा तक उचित है, यद्यपि उपनिषदों की मुख्य प्रवृत्ति साख्य 


4 गरर्वे फिलासफी आफ एशियण्ट इण्डिया, पृष्ठ 44 । महाभारत साख्य का परिसख्यात, 
अथवा सम्पूण गणना के साथ साहचेय बताता है। देखिए 72 393, 72 7409 4340॥ 
विध्रनीज कहता है. ऐसा भ्रतीत होता है कि यह सिद्ध है कि पिथागोरस पर भारतीय साख्य का 
भ्रश्नाव पडा था | कैलकटा रिव्यू 924 पृष्ठ 2॥ 
पड 2 देखिए भारतीय दशन, प्रथम खण्ड, पृष्ठ 430 3 | तुलना कीजिए महाभारत 2 
(934 ॥ 
# .. दोषाणाजञज्च ग्रुणनाञ्च श्रमाण भ्विभागत ॥ 
कब्न्चिदर्थमशिन्रेत्य सा सख्येत्युपधायताम्‌ ॥॥ 
किसी एक व्याख्या के उददेश्य से दोषो तथा गुणों को एक एक करके तोलना इसे सख्या समचना 
चाहिए। साख्य का उल्लेख सदा ही सव्या के सम्बध मे नहीं होता। विष्णुसहलनाम पर अपनी 
टीका मं शकराचाय एक वाक्य उद्ध,त॒ करते हैं, जहा साँब्य से तात्पर्य विशुद्ध आत्मा के स्वरूप का 
ज्ञान है। “शुद्धात्मतत्त्वविज्ञा साड्यमित्यन्रिघीयते ।' 
देखिए हाल साख्यसार, पृष्ठ 5॥ 
3 तुलना कीजिए सम्यग्विवेकेनात्मकथनम । 
4 यह भी सुझाव दिया जाता है कि उक्त दर्शन का नाम इसके सबप्रथम संस्थापक सख के 
भा हे पडा, यद्यपि इस कल्पना के लिए बहुत कम साक्षी मिलती है। देखिए हाल साख्यसार, 
। 
3 भारतोय दर्शन प्रधम खण्ड, पृष्ठ 8] 85 ॥ 
6 देखिए भारतीय दशन, प्रथम खण्ड, पुप्ठ 23 4 | 
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के इंतवाद के सवा प्रतिकूल.है। साख्य के विद्व-सम्बन्धी विचार में उपनिषदों 
की यथार्थ वादी श्रवृत्ति पर वल दिया गया है । सांख्य के सम्बन्ध मे सबसे प्रथम 
उल्लेख श्वेताइवतर उपनिपद्‌ में मिलता है ।! यद्यपि ऐसे अंश जिनका समन्वय 
उक्त दर्शन मे किया गया है, उससे पूर्व के उपनिषदों में भी पाए जाते है। न 
केवल पुनर्जेन्म तथा संसार की अमारता के ही भाव, किन्तु ऐसे-ऐसे मुख्य 
सिद्धान्त भी, जैसेकि ज्ञान मोक्ष का साघन है और पुरुष विशुद्ध प्रमाता है, उप- 
निषदों से लिए गए हैं ।2 कठोपनिषद्‌र मे प्रकृति के स्तर पर विकास-श्वूखला मे 
सबसे ऊंचा स्थान “अव्यक्त” को दिया गया है, जिससे महान आत्तमा, बुद्धि, मन, 
पदार्थ (विषय) और इन्द्रियां क्रमशः उत्पन्न होती हैं। अहंकार का उल्लेख 
नही है, और परम आत्मा (सर्वोपरि ब्रह्म) की सत्ता को स्वीकार किया गया 
है। तो भी विश्व-विकास का यह सबसे प्रथम वर्णन है, जिसका उपयोग साख्य 
के विचारको ने किया प्रतीत होता है। प्रकृति की सबसे प्रथम उपज को महत्‌ का 
नाम दिया गया और इस विचार का स्वाभाविक उद्भव उपनिषद्‌ के उस भाव 
से है जिनके अनुसार आद्य असम्कृत प्रकृति को उत्पन्न करने के पदचात्‌ सर्वो- 
परि बह्य सृष्टि मे सबसे पूर्वे उत्पन्न होकर फिर से अभिव्यकत होता है 3 
मानसिक व्यापारी का वर्गीकरण प्रश्नोपनिषद्‌ के निद्रा तथा स्वप्न आदि की 
अवस्थाओं के वर्णन से उदित हुआ, ऐसी सम्भावना की जाती है । ब्वेताशवतर 
उपनिषद्‌० मे साख्य के विदव-सम्बन्धी सिद्धान्तों, तीन गुणों का अधिक परिप्कृत 
वर्णन किया गया है, यद्यपि सांख्य ने तत्त्वों को अपने मुख्य सिद्धान्त ईद्वरवाद 
से गौण स्थान दिया है। उक्त उपनिपद्‌ भ्रघान तथा माया एवं ब्नह्म और पुरुष 
को समान मानती है ।? 'मैत्रायणी' उपनिपद्‌, जो बोद्धकाल के पीछे की बनी 
प्रतीत होती है,? परिष्कृत सांख्य से सुपरिचित है ओर त्तन्मात्राओ*, तीन गुणों?" 
(अर्थात्‌ सत्त्द, रजस्‌ और तमस्‌) और आत्मा तथा प्रकृति के भेद का उल्लेख 
करती है ॥7१ उपनिपदो मे इन परिभाषाओ का प्रयोग सामान्य तथा 
कि रूप में हुआ है, जिन्हे परवर्ती दर्शन-पद्धतियों मे विशेष अर्थ दे 

दए हूं । 


4. 6, 33॥ 

2 वृहदारण्यक उपतिषदु, 2; 4, |4 , 3: 4, 2 , 45 3, 5। और देखिए सुण्डक 
उपनिपदूु,3 ), ॥ 

3 3; 0-। । ओर देखिए 6 : 7-! । तुलना कीजिए छाम्दोग्य उपनिफ्दु, 6: 8, 6। 

4 ऋग्वेद, ।0 ; 2, । बुलना कोजिए महाभारत, 2 : 37, 34 

5- 4। तुलना कोजिए, साझ््य के सूदम शरीर को इस उपनिषद्‌ की 6 तत्त्वों को सत्ता के 
साथ ॥ 

6 भारतोय दर्शन, प्रथम खण्ड, पृष्ठ 46-23; देखिए श्वेताश्वतर उपनिषद्‌, |: 4, 4: 5॥ 

7'40 , 4: 0, 3 72, बौर 4: ]॥ 

8 देखिए भारतीय दर्शन, प्रथम खण्ड, पृष्ठ 729 । पादट्िप्पणी ; कोच ; सादय, पृष्ठ 4-5। 
“जृत्तिहतापतोय', 'गर्भ' तथा 'चूलिका ये सब साख्य के सिद्धान्तो से अत्यन्त प्रभावित हैं। 

9. 3 . 2, और देखिए छान्दोग्य उपनिषद, 6:39 
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जैकोबी का यह विचार कि साझूय एक पृवंवर्ती भौतिकवादी सम्प्रदाय का 
ही परिष्कृत रूप हे, प्रमाणित नहीं होता । परमार्थे सत्ता तथा आत्मा के 
स्वातन्त्य पर आग्रह रहने के कारण, साख्य ने मानसिक प्रतीति-सम्बन्धी समस्त 
भौतिकवादी विचारों के विरुद्ध प्रचार को अपना लक्ष्य वाया) साख्य के 
विकास में हमे कोई भी अवस्था ऐसी प्रतीत नहीं होती कि जहा पर इसका 
भौतिकवाद के साथ साम्य प्रदर्शित किया जा सके । 

प्रारम्भिक बौद्ध दर्शन के साथ साख्य का सम्बन्ध होने से अधिकतर इस 
बात की कल्पता की जाती रही है कि दोनो मे परस्पर विचारो का आदान- 
प्रदान हुआ है | यद्यपि जो साख्यग्रथ आज हमे उपलब्ध है, वे बौद्ध धर्म के 
प्रादुर्भाव से बाद के हैं और हो सकता है कि इनपर वौद्ध सिद्धान्तों का प्रभाव 
पड़ा हो, परच्तु साख्य के विचार बुद्ध से पूर्व विद्यमान थे,” और बौद्ध मत को 
सारूष का उद्भव-स्थान मानना असम्भव है। ससार दु खसय है, वैदिक यज्ञों को 
गौण स्थान देना तथा कठोर समस्याओ का त्याग, ईश्वरवाद के प्रति उदासीनता 
तथा ससार के सतत बनते (परिणामिनित्यत्व) से विश्वास, ये सब साख्य तथा 
बौद्धमत मे एकसमान है। ये आकस्मिक समानताए परस्पर आदान-प्रदान की 
कल्पना के औचित्य को सिद्ध करने के लिए पर्याप्त नही है, विशेषत जबकि 
दोनो में परस्पर भेद भी स्पष्टरूप से लक्षित होता है। वौद्धधर्म साख्य के मुख्य- 
गुणों की प्रकल्पना मे से एक को भी स्वीकार नही करता । यदि बौद्धों की कार्य- 
कारण-श्वृुखला, झिन्‍्ही अशो मे, साख्य के विकासवाद के साथ समता रखती 
है तो इसका कारण यह है कि दोनों का ही उद्भवस्थान उपनिषदे हे। क्या 
बुद्ध के समय से साख्य स्वरूप से अतीहवरवादी था, यह ठीक-ठीक नहीं कहा 
जा सकता । 

महाभारत मे हसे स्पष्टरूप से साख्य के समान एक नि३चयात्मक विचार- 
पद्धति मिलती है।* अनुगीता में पुरुष तथा प्रकृति के भेद की व्याख्या दी गई 
है ।£ पुरुष ज्ञात का प्रमाता (विषयी) है जो पच्चीसवा तत्त्व है और उसके 
विपरीत अन्य चौबीस तत्त्वजों भ्रकृति के हैं वे ज्ञान के विषय (प्रमेय) है।* 
आत्मा तथा प्रकृति के मौलिक भेद को पहचान लेने पर ही मोक्ष की प्राप्ति हो 


] देखिए भारतीय दर्शन, प्रथम खण्ड, पृष्ठ 386 87।॥ 
हु 2 "हिल्टू तथा बौद्ध ग्रन्‍्थो दोनों मे इस विपय के पर्याप्त प्रमाण मिलते हैं कि साउ्य और 
योगदशन्त नि सन्देह प्राचोन तथा प्रामाणिक ग्रथ हैं और बुद्ध के समय से पूर्व इनका प्रचलन था |! 
(राजेन्द्लाल मित्र, थोगसूत्र, पृष्ठ 46) । वीड्ध किम्वदन्तियों मे कहा गया हैं कि कपिल बुद्ध के 
प्ववर्तियों मे से एक थे । देखिए गारवे कृत 'साख्यप्रवचनसूल्रवृत्ति', पृष्ठ 3) तुलना कीजिए, ब्रह्मजाल- 
सूत्र से ' एसे भ्राता है जिसमे कुछ तथस्वी और ब्राह्मण हैं, जो नित्यवादी हैँ और जो चारो आर से 
घोषणा करते हैं कि आत्मा और जग्रतू दोनो विद्यमान हैं| उन्हे तक का व्यसन है, और अपने तक के 

लिष्कर्पो को निम्न प्रकार से घोषणा करते हैं जो उनकी तकेशेली से तथा शास्त्रीय ज्ञान से अच्छी 

तरह परिमाजित होकर निकने हैं। आत्मा नित्य है, और यह जगत्‌, जो किसी नई वस्तु को जन्म 
नहीं देता, पर्वत के शिखर की भाति अचल है. एक सुदृढ खम्भे की भाति स्थिर है, और ये जीवित 
प्राणी, यद्यपि ये एक जन्म से दूसरे जन्म मे जाते हैं, जीवन की एक स्थिति से गिरकर फिर से दूसरी 
स्थिति में पहुच जाते हैं, किन्तु ये सर्वदा रहते हैं ।' 

3 भारतोय दशन, प्रथम खण्ड, पृष्ठ 409-] ॥ 

4 34 350, 8 से आगे! 

$ महाभारत, 72 306, 39 40 
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सकती है।! आत्माओं की बनेकता बनुभवगम्य है। जीवात्याएं तभी तक अनैक 
हैं जब तक कि उनका सम्बन्ध प्रकृति से है। किन्तु जूसे ही वे प्रति से अपने 
पार्यक्य का सप्यक ज्ञान प्राप्त कर लेदी हैं, वे छब्वीसवें तत्त्व अर्थात्‌ ईववर के 
पास सौट जातों हैं।£ महाकाव्यों के दर्शन का स्वरूप निश्चित रूप से ईदबर- 
बादी है और उसमे जो दुछ साठ के अंश विद्यमाव हैं उन्हें ईएवरवाद की ही 
बोर लगाया गया है. कहा गया है कि आत्मा अपने-आपसे गुणों का प्रादुर्भाव 
करता है, अैप्ेकि एक मफडी आपने-आपत्े जाला युनती है प्रकृति पुरुष के 
बच्च में रहकर कार्य करती है ।! कहा गया है कि वह पु की हो उपज है, 
जिसके अन्दर बह (प्रकृति) समय-समय पर मा जातो है।* गहतू, बहुकार 
और भन सर्वोर्पार बात्मा के विखन्सम्वस्धी व्यापार हैं।सांस्यदर्शन के 
संस्थापक कपिस को एक बहुत वड़ा यहात्मा तथा पुण्यस्मुतिपुरुष माना गया है । 

गह स्पष्ट है कि साहण ने अपगा परपर्ती विशिष्टरूप महाकाच्यों में भी प्राप्त 

शही किया या, क्योंकि उदाहरण के झुप में उनमे तन्मात्राओं का वर्णन नहीं 

है। तत्वों की व्यवस्था तथा विकास के सम्बन्ध में भिस्न-भिन्‍न विचार मिलते 
हैं। इस विषय पर झास्वीय सास्य के प्रति निकटतम पहुच अनुगीता में पाई 
जाती है [९ पर्चशिछ? तथा असित देवल/ के विचारों का उल्नेस किया गया 
है। कहा गया है कि आशुरि ने पन्‍्चशिल को साहय की शिक्षा दी, और महा- 
काज्य के उक्त सुझाव की पुनरुक्ति साख्यकारिका मे हुई है। आसूरि तथा 
पक्ष्चशिख दोनो ही ईश्वश्वादी सांख्य के अनुयायी हैं थौर शरह्म की मर्वेश्रेष्य्ता 
में झास्या रखते हैं। जीवात्मा का स्वातन्थ्प केवल लपेणाफृत है। सांध्प के 

विधारों तथा पञ्चशिख के विचारों में ब्योरे-सम्बन्धी कितमे हो महत्वपूर्ण 
मतभेद पाए जाते हैँ।* 


मनु? म्द्चपि साध्य का नाम नहीं लेते, तो भी प्रथम अध्याय में दिया गया 


], 2 30, 20। 

2 2 ; 350, 25:26 , 22 35, 24। 3 2 ; 285, 40 

4 १2 5 304, 2 , 2 :3७, 8। $ ३2. 303, 3। से गागे। 

6 ॥4 ;40-42॥ +. 42 : 2)9; 2 : 392, 9602॥ 
8 ॥2 274। 


है 9 मत्र के ही सपात, जिम वह छ्मे ज्ञाने्धिए ग्राउता है, पत्चजिध शक्ति को छठी फरमें> 
द्रय मानता है। ]2 : 209 में दिए गए विवरण से ]2: 38, 96-/2 मे दिया गया विषरण 
हिल्न है, जिभपे कहा जाता है कि परस्वशिस ने ठीस दस्वों को भाता है। कभी-कभी यह कहां जाता 
है कि यह विद्चता विचार पजु्चशिश्व सम्प्रदाय का एड पृर्णस्ण है। यह निर्णय वरना फठिय है हि यह 
पल्दशिद् एष्प्रदाय दो पएणरु दा पञ्चकिछ वही है जिएका उल्पेश महाराम्य में भागा है य। 
उसमे पिलन है, क्योकि मद्दाभारत में को उहके दिच्यार दिए गए हूँ, उनसे तथा साष्य और योग के 
प्रत्षों में दिए गए पश्चशिद्ध के विदारों में श्रेद है। प्रोफेसर दासगुप्ण चरक के विकिशाशास्त्य से 
इससे सगभव मिलहे-डुलते विचारों का एक लावा साराज देते हैं, “हिस्टरों आफ इप्डिपन फिलासफी, 
७ 2)3 से आगे। हिल्दु तत्मात्राओं वा कोई उल्ले् नहीं है, और पुस्ष तथा महति दीं को 
अव्यक्त घाना शया है, भौर न ही पुष्प को दिप्किय तथा शादनाशुत्य मानों गया है। देह की दशा 
हो प्राप्त वर नेचे को भोज बढ़ा गया है। एस विवरण पर वैद्ान्त, स्यायर्डब्रेपिकर तथों बोडदर्शने 
और माट्यदर्शन के विधारों का प्रघाव पडा है । ५; 
40 ध्रारतीय देश, प्रधम धष्ड, पृष्ठ 42022 ) 


साख्य दर्शव : 29 


सृष्टि का वर्णन, ज्ञान के तीन उद्भव-स्थान,! तथा तीनों गुणों का ब्यौरेवार 

वर्णन सांख्य के प्रवल प्रभाव को दर्शाते हैं | पुराणो४ तथा परवती वेदान्त रच- 

साओं में सांख्य-सिद्धान्तों का उपयोग किया गया है, यद्यपि वे इसके अनीश्वर- 

वादी तत्त्वज्ञान को कोई प्रश्नय नहीं देते और उक्त दर्शन की प्राचीनता का निर्णय 
« करने में बहुत कम उपयोगी सिद्ध होते है। 

५ सांख्य के विचार, जैसेकि हमें उपनिषदों, महाभारत, भगवदुगीता और मनु- 
स्मृति में मिलते है, इेश्वरवाद की ओर भुकते हैं ।£ पुरुष और प्रकृति स्वतत्व 
सत्ताएं नहीं थीं, बल्कि केवल ईश्वर की ही स्थितियां थीं। अश्वघोष के वुद्धचरित 
मे हमें बुद्ध तथा उसके भूतपूर्व शिक्षक 'अराड' की जेट का वर्णेन मिलता है जो 
सांख्य-सिद्धाल्तों को मानता था, यद्यपि उनमें ईशइ्वरवादिता का पुट था। यह 
अधिक सम्भव प्रतीत होता है कि सांख्य का सबसे पूर्व का रूप एक प्रकार का 
यथार्थवादी ईइ्वरव[द था, जो उपनिषदों के विशिष्टाहत के समीप पहुंचता है । 

हु सांख्य के इस प्रकार के रूप को तो उपनिषदों के उपदेशों का युक्तियुकत परिष्कृत 
रूप माना जा सकता है। किस्तु द्वेतवादी सांख्य को, जो पुरुषों के अनेकत्व तथा 
प्रक्रति की स्वतन्त्रता पर बल देता है और परमतत्त्व के वर्णन को बिल्कुल छोड़ 
देता है, उपनिषदों की शिक्षाओं के अनुरूप किसी भी अवस्था में नहीं कहा जा 
सकता। प्रश्न उठता है कि सांख्य ने जो परमतत्त्व के सिद्धान्त को सर्वेथा छोड़ 
दिया वह कैसे हुआ, क्योंकि इसको साथ लेकर ही तो सांख्यदर्शन को सन्तोष- 
जनक माना जा सकता था। बौद्धदर्शन के उदय के पश्चात्‌ तक सांख्य मे एक 
सुव्यवस्थित देन का रूप धारण नही किया था। जब बौद्धघर्म ने यथार्थवाद 
को चुनौती,दी तो सांख्य ने उस चुनौती को स्वीकार किया और आत्माओं तथा 
प्रसेय पदार्थों की यथार्थता के पक्ष में युक्तियुकत आधार पर तर्क उपस्थित किया 
जब इस दर्शन का विकास विशुद्ध युक्तियुक्त आधार पर हुआ तो इसे बाध्य 
होकर यह स्वीकार करना पड़ा कि ईहवर की सिद्धि में कोई प्रमाण नही है। 


3. साहित्य 
परम्परा एक मत होकर कपिल को सांख्यदर्शन का रचयिता स्वीकार करती 
4. 2 : 805। 
2- 2 ; 24-25। 


3. देखिए भागवत, 3 : 5, मत्स्य, 3 ; अग्नि, 7; मार्कण्डेय, 45 । 

4. “महाकाव्य तथा अन्य प्राचीन सामग्री के अध्ययन ने मुझे निश्चय करा दिया है कि ऐसा 
एक वाक्य भी नही है जिसके आधार पर साख्य पर ब्रह्म अथवा ईश्वर के प्रति अविश्वास का दोष 
लगाया जा सकता हो” (फ्रौकलिन इजर्टन : अमेरिकन जनंल बाफ फिलालौजी, 45 : |, पृष्ठ 8) । 
महाभारत, 42 : 039 को साधारणत. साव्य ओर योग के भेद पर बल देनेवाला माना जाता है 
सांख्य ईश्वर फो नही मानता तथा योग ईश्वर को मानता है । इजट्टंन उक्त सम्मति का विरोध करता 
है, किन्तु महाभारत के उन वाक्‍्यों का समाधान करना कठिन है जो छब्बीस तस्वो वाले साख्य 
को पच्चीस तत्त्वों वाले साध्य से भिन्‍न करते हैं। पच्चोस तत्त्वो वाला साख्य परमत्त्त्व अथवा ईश्वर 
के प्रति सर्वया उद्यसीव है [2: 300) । किन्तु यह सत्य है कि महाभारत पिछले भत का 
सम्थयत नही करता । 


220 : भारतौय दर्शन 


है 7 कुछ कहते हैं कि वह दष्मा का पुत्र हैः दूसरे कहते हैं कि वह विष्णु का 
अवदार है,+ और कुछ उसे अग्नि का अवहार मानते हैं ४ उक्त मत यद्रपि सब 
कश्पनात्यक हैं, पर इतना अवश्य है कि कपिल नामक एक ऐतिहासिक व्यवित 
अवदय रहा है जो सांदय विचारधारा के लिए उत्तरदायी है! यदि हम उसझा 
समय वृद्ध पे पूर्व की शर्ाब्दी में रखें तो हम मूत्त नहीं करो ४ महू दक्मति के 
लिए हमारे पास कोई प्रमाण नहों है कि 'सांख्यप्रवचनसूत्र' गौर 'तत्वसमात' 
का निर्माण कपिल ने किया, सद्यपि कपिल छो उत्तत दोनों प्रेयों का कर्ता कहा 
जाता है। ईश्वरकृष्ण अपनी कारिका में अपने को आमुरि और पश्चशिएं में 
से युदजे वाली कपिल की शिप्प-परम्परा में मागता है।! आमुरि सम्भव: 
600 ई० पु हुआ, यदि ग्रह वही आशुरि है जो शतप्र ब्राह्मण से सम्बन्ध 
रखता है। या के विचार से प॑*ुचशिस को पहली शताब्दी में रखा जा सकता 
है। कुछ एक इधर-उपर पाए जाने बाले सत्दर्भोके आधार पर, जौ हम तक 
(हुंच॒ सके हैं, पम्चशिज तीन गुणों की प्रकत्पदा को मानता था। वह पुरुषों! 
को भाणविक आकार का मांगता था, और पुरुषों 4॑ प्रकृति के सं्वन्य का 
कारण कर्म नही, बस्कि भेद का अभाव मानता था।* 

ईशवरकृप्ण की सांस्पकारिका सांख्य-सस्पदाय का सबसे प्राजीन तथा संकसे 
अधिक प्रचलित पाठ्य-अ्ंय है! इसके गाम से यह स्पष्ट है कि सॉस्यदर्गन का 
गह पहला प्र नहीं है। चीनी परम्पथ के अनुसार, विन्ध्यवात्ष ने वायेगेण के 
अन्य को फिर से लिखा। यदि विश्ध्यदास वही है जो कारिका का रचयिता हैं 
वो परिणाप्त गह निकलता है झिकारिशा एक अन्य प्रंवेलिसित ग्रंप पर आाधारति 
यो, जिपके विष में हमे झुछ पता नहीं है।! महू तौबरी शताब्दी का पग्रन्य 


. श्वेताइबहर उपनिषद्‌, $ ; 2 हुतना की जिए, मद्धाभारत, भोणधर्म 

शाध्यरश बरता रुपित' परम; पुण्वन:। 
हिरध्यदर्मो योगस्य वबता सात्य: घुरादन: है 

2 मदहामारत, 42 ; 340, 6, रामायण, । :404]4 

3 घाव, 3; 24, 36; 2: 7, 3 4 साव्यप्रश्वनभाष्य, 6; 70॥ 

$ वेदर वा गत है झि साध्य यतंमात दर्शनों में सबसे पुयना है (हिटरी माफ इचिया 
गिर ्ि 255) । महामारत साढ्य ढुवा पोष हो बहुत श्राघोत दर्शक दाह है) पगातते 

4 09770। 

6 दाष्यकारिडा, 70! महूभारत के अदुशर हा ५ ३॥$, ४5), गणिणके उत१॥ 
'धिकारी हैं--भापुरि, पध्चशिय, पार: और उनर। दरम्परा के 2] एक प्रश्षोदीं 
रुणाह को हिप्द दा । यह प्रकट है कि तह वश्दहिघ ते हिल पा । देखिए प्‌ ; वैधेषिक फ्लाप्षफी, 
पृष्ठ 78 महाघाप्त में “बनकपन्नशिखएवाई' पर एक परिच्छेद है ओर उसमें की एुछ साशत्ियों 
को पोषप्राप्य पे उद्हृत किया गश है + 

क्र ५ ।; 7277 

8 योवमाष्य, दत्त्वदशारदी, । ; 36॥ 

< बयान मकर 5: हम ६ ध 

30 हद्मकुमु का दिवाए है हि करिव्यवादी ईश्वर कृष्ण को एड उप्ति थी (उर्नत आफ 

शा र /+ सोशायदी, 905) । गुश्स्ल उन्हें पिल-प्रिल भातता है ही, ॥ 
५. 04) + 

शै। भागवत में हो बढ़ाए! दा है के साध्यपरन्पों का केवल एरू भाद दर पुँच धरा 

है ओर दुरु बदा प्राग पाल को पहि हे सुप्त हो गया है ! $ : 3, हर | 24] का गत हैशि 

अनेक ढ्त्वों हो का था गया है--कालाइंइसिता (दास्यप्रदधगशाष्य, धूमिका) । स्स्यकारि 


साख्य दर्शन : 22] 


है।* गोडपाद ने कारिका पर एक टीका लिखी । क्या यह टीकाकार वही है 
जो साण्ड्क्योपनिषद्‌ पर लिखी गई “कारिका' का रचयिता है ? इसका निर्णय 
नही किया जा सकता, क्योकि दोनो ग्रन्थों मे विचारों की भिन्‍्मता है। वह 
क्योकि वाचस्पति से पूर्व हुआ, इसलिए उसे आठवी शताब्दी मे रखा जा सकता 
हे ।2 वाचस्पतिकृत साख्यतत्त्वकौमुदी (नौंवी शताब्दी) एक प्रसिद्ध प्रन्थ है। 
तारायणक्त साख्यचन्द्रिका कारिका पर लिखा गया ग्रस्थ है । 

साख्यप्रवचनसूत्र के, जो कपिल का बनाया हुआ कहा जाता है,? छ अध्याय 
है। इनमे से पहले तीत अध्याय साख्य के सिद्धान्तों की व्याख्या के लिए उप- 
योग मे लाए गए है, चौथे से दृष्टात्तरूप मे कहातिया दी गई है, पाचवे में 


की अन्तिम कारिका में इस प्रकार का पाठ मिलता है: “सम्पूर्ण पष्टितन्त्र के विषयों का स्तर 
कारिकाओ मे प्रतिपादन किया गया है, किस्तु दृष्ठान्तर के रूप में समक्षानेवाली कहानियों तथा विवा- 
दात्मक प्रश्तो को छोड दिया गया है ।” यह माना जाता है कि उक्त कारिका प्रक्षिप्त है, क्योकि गौड- 
पाद ने, जो कारिका का सबसे प्रथम ठीकाकार है, इसका उल्लेख नहीं किया है। गुणरत्त ने पष्टि- 
तम्त्रौद्धार का उल्लेख किया है। कहा जाता है कि आपुरि ने इसे प्रचलित किया और पज्च- 
शिख ने इसे निरीश्वरवादिता का रूप देकर इसे कपिल को रचना बता दिया। तो भी इस सब 
विषय में कोई निश्चित मत नहीं दिया जा सकता । बाचस्पति तथा नारायण की सम्मृति मे पष्टितन्त्त 
से किसी ग्रन्थ का उल्लेख न होकर केवल साठ विषयो की किसी योजना का ही उल्लेख है | सभवत, 
यही समाधान जैन 'अनुयोगदद्धारसूत्र” मे उल्लिखित पण्टितन्त्र के विषय में भी सत्य हो। अहियु धस्य- 
संहिता (2) के अनुसार, साख्य एक ईश्वरवादी दर्शन है, जिसमे साठ विभाग हैं, जिसके दो भाग हैं 
अर्थात्‌ बत्तीस प्रकृति के तथा अट्ठाईस विप्रकृति-सम्वन्धी विभाग हैं । बाचस्पति अपनी तत्त्वकौमुंदी 
(72) में राजवात्तिक से एक सन्दर्भ उद्धृत करता है, जिसका जलाशय यह है कि इसका नाम पष्टितस्त 
इसलिए पडा क्योकि यह प्रकृति सम्बन्धी साठ विपयो का, इसके एकत्व का, तथा पुरुष से भेद आदि 
का प्रतिपादन करता है। एक चीनी परम्परा के अनुसार, पष्टितन्त् का रच्यिता पचंशिख को 
बताया गया है, किन्तु कभी-कभी इसका श्रेय वार्षंगण्य को दिया गया है । देखिए भाभती, 2 4, 34 
] वौद्धभिक्ष्‌ परमार्थ (छठी शताब्दी) ने चीनो भाषा मे इसका अनुवाद किया और इसपर 
टोका भी लिखी । चीनी परम्परा के अनुसार, विन्ध्यवास का वसुवन्धु से पूर्व हुआ बताया जाता है 
जो कारिका से दूसरी कारिका को उद्धृत करता है| देखिए यूई . वशेषिक फिलासफी । चाहे विन्ध्य- 
चास कारिका का रचयिता हो, जैसाकि कीय का सुझाव है, (साख्य, पृष्ठ 79 , इण्डियन लौजिक 
एण्ड एटोमिज्म, पृष्ठ 248, कमंमीमासा, पृष्ठ 59), अथवा उसपर टीका करनेवाला हो, जैसा वेल- 
बलकर का मत है, (भण्डारकर कौमेमोरेशन वाल्यूम, पृष्ठ ॥75 78), ईश्वरक्षष्ण वसुवष्धु से पूर्वे 
हुआ, जिसका समय अव चौथी शताब्दी बताया जाता है । स्वप्नेश्वर ईश्वरकृष्ण तथा कालिदास को 
एब बताता है। 'ईश्वरक्ृष्णानाम्न। कालिदासेन कृता कारिका । देखिए हाल : साख्यसार, पृष्ठ 29 । 
ईश्वरकृप्ण निश्चित रूप से अनीश्वरवादी प्रतीत होता है । यद्यपि कहा जाता है कि कारिका मे सत्तर 
कारिकाए थी, तो भी हम तक केयल उनहत्तर ही पहुच सकी हैं | घालगगाघर तिलक ने साख्यकारिका, 
6! पर गोडपाद की टीका से विलुप्त कारिका की पुन रचना इस प्रकार को है * 
कारणमीश्वस्मेके ब्रूव॒ते काल परे स्वभाव वा। 
प्रजा: कय निर्गणतों व्यक्त कालस्वभावश्च ॥ 
गौडपाद के ध्याव में इस प्रकार की एक कारिका थी, और आगे चलकर सम्भवत इसे दवा दिया गया 
क्योंक्ति यह विपमतापूर्चक मिरीश्वर्वादी थी | 
2 'मधत्ठरब॒त्ति' साख्यदर्णय का एक ग्रन्थ है, जिसका सक्षिप्त रूप ही गौडपादक्ृत भाष्य कहा 
जाता है। किन्तु वृत्तिया साधारणत भाष्यो के पाछे आती हैं, और इस तथ्य के आधार पर कि 
माठ्स्वृत्ति में साथ्यवारिका दी अन्तिम तीन कारिकाओ पर टीका की गई है, इसका निर्माण-काल 
पीछे का प्रतीत होता हैं | देखिए भण्डारकर कौमेमोरशन वाल्यूम । 
3 स्थप्मेश्वर अपने 'वीमुदीप्रभा' ग्रन्थ मे साख्यक्षवचनसूत्र”! का पचशिख का बनाया हुआ 
बताता है और इसके कपिलकृत माने जाने वार आधार इस तथ्य में देखता है कि कपिल ने इस परपरा 
वा प्रारम्भ ब्यि था | देखिए हाल रचित साजयसार पृष्ठ 84 
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अतिपक्षियों के विचारों का खण्डन किया यया है, ओर छठा अध्याय उपसंहार 
के साथ समाप्त होता है। इस ग्रन्थ का निर्माण चोदहवी दाताब्दी में हुआ 
माना जाता है, मुख्यतः इस आधार पर कि माघवकृद सर्वेदर्शनसंग्रह में इसका 
उल्लेख नही है, और उक्त ग्रन्थ में साख्य-विययक विवरण कारिका के आधार 
पर दिया गया है ! जहा कारिका मे पुर्णरूप से द्ेतवाद का परिष्कार किया गया 
है; बहा सूत्र मे एक्रेश्वरवाद के प्रति अधिक समन्वयात्मक प्रवृत्ति दिखाई देवी 
है ।£ अनिरुद्कृत साख्यमूत्रवृत्ति का समय पस्दहवी शताब्दी है, जबकि महादिव- 
कृत साययसूत्रवृत्तितार ॥600 ई० के लगभग लिखा गया बताया जाता है। 
माग्रेशकृत लघुसांस्यसूत्रवृत्ति कुछ अधिक महत्व की नही है। सांप्यप्रवचनसूत्र 
पर संदस अधिक महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ विज्ञनभिश्तुकृत सांख्यप्रवददनमाष्य (मोलहवी 
शताब्दी) है? यह अन्यकार सांच्य तथा ईश्वरवादी वेदान्त के बन्तर को न्यूव- 
तम करने का प्रयत्व करता है, वयोकि ऐसे ही वेदान्त को यह यथार्थ पेदान्त 
मानता है। इसकी पम्मति में अद्वेत वेदान्त उकठ वेदान्त का आधुनिक मिय्या- 
रूप है। विज्ञान भिक्षु ने और भी ग्रन्थ लिखे, अर्थात्‌ सांस्यप्तार, योगवातिक, 
योगसारसंगह । इनके अतिरिवत, उसने ब्रह्मसृत्र पर विज्ञानमृत नामक टीका 
भी लिखी! + 


4. कार्यकारणभाव 


अब हम उन युवतियों पर॒ विचार करेंगे जिनके आधार पर साहय पुरुष और श्रकृति के 
दतवाद पर पहुंचता है। कार्यकारणभाव के सिद्धान्त का उपयोग करके सांख्य प्रकृति के 
अस्तित्व को मुक्ति देवा है । 

यह प्रकत्पना कि काये बस्तुत: अपने कारण में पहले से विधभाव रहता है, 
साख्य दर्शन के मुद्य लक्षणों में से है। कारण की परिभाषा करते हुए सांख्य कहता है 
किकारण यह सत्ताहै जिसके अन्दर कायें गुप्त रुप में विद्यमान रहता है। इसके 
शमर्भन में वह विम्मतिखित युक्षिर्या उपस्थित करता है * (7) अभावात्मक किसी 


4 गुशरत्न (चोदहदीं शताब्दी) ने इस ग्रन्थ का उल्लेख नहीं क्रिया है। इसके अभिरिवत, 
इयपर 'भाध्य' सोलहवी शहाब्दी में प्रवाशित हुआ, और यदि गूक्ष उससे पदले का था तो यह जातनां 
कहठित है कि आष्य का निर्माण और पहले श्यों नहीं हुआ । मह अन्य सब दर्शनों का उल्लेय करता 
हैं। बाचत्पति इससे अभिन्न नहीं है। अलवेद्नी' जिसने अपनो पुस्तक ब्यारहवों श्ताब्यों के दृर्वाध में 
204 पक तथा ग्रोड्याद के प्रन्थों से यो अधिज्ञ है, रिग्दु वह 'सूत्रं से अरभिष्ठ प्रतीत 
होता है) 

2 तुलता कीजिए गादें : “विशेषकर सूत्र वा रइदिता इस नितान्त असम्भद स्थापता के निए 
प्रमाण प्रस्तुत बरने मे बहुत ही परिभ्रम करवा है कि साध्यदर्शन को धिश्लाए एक शरोरशारी ईश्वर 
के शिद्धान्त, ब्रह्म की एक सर्वतोग्राही एकठा के मिद्धान्त, ब्रह्म की आततद-स्श्रुप मत्नने के सिद्धार 
और दिव्यल्ोक की प्राप्ति को उच्चतम उद्देश्य सानने के सिद्धान्त के सर्वेया विर्द्ध नही है (देखिए 

4 : 95, 754 * 5: 64, 68, 70 , 6: 5, 58, 59) । इसमे सम्देह नहीं कि साव्यमूत्र मे, अनेक 
स्थानों दर, सएमता के साथ दिलाई देते वाले वेदान्त के प्साव के परिणय मिलते हैं। वदसे अधिक 
स्पष्ट रुप पे, 4 ; 3 मे, जो बेदान्तसुत्ष 4 : 2, की अल्रशः पुनरादूत्ति है :और 5: 36 में जहा 
साध्य के अध्तित दावद के स्थान में वेदान्व को प्रारिभाविक रुत्ञा 'इह्मरूपता! का प्रयोग क्िपा गया 
है” (गा्वेद्त एस० बो० पी७ की बावृत्ति, पृष्ठ 8) $ 

3 साख्यकारिका, ७ $ 
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भीं क्रिया का विषय नहीं हो सकता । आकाश्चकुसुम उत्पत्म नहीं किया जा सकता। 
असत्‌ को कभी भी सत्‌ नहीं ववाया जा सकता। नीले को हजारों कलाकार भी पीले 
में परिवरतित नहीं कर सकते ।* (2) उत्पन्त पदार्थ उम सामग्री से भिन्‍न नही है जिससे 
कि वह बना हैं। (3) उत्पस्त होने से पूर्व वह सामग्री के रूप मे विद्यमान रहता है। 
यदि इसे स्वीकार न किया जाए तो हर किसी वस्तु से हरएऊ वस्तु उत्पस्त हो सकेगी । 
(4) कार्यकारणभाव-सम्बन्धी योग्यता उसी से सम्बद्ध रहती है जिसके अन्दर आवश्यक 
क्षमता रहती है। (5) कार्य का स्वरूप वही होता हे जो कारण का होता है। अपने 
तात्तिविक रूप भे कपडा थागो से भिन्‍त नही है। ऐसे पदार्थों मे जो एक-दूसरे से तात्तविक- 
रूप में भिन्‍न हैं, कार्यकारण सम्बन्ध नहीं हो सकता 2 जो कुछ छिपा हुआ है उसके 
प्रकाञ् मे आने का नाम ही विकास है, अथवा अरस्तू के शब्दो मे, यह सम्भाव्य सत्ता के 
रूप मे सक्रमण है, अथवा, हेगल के गब्दो मे, यह ग्रुप्तावस्था से प्रकटरूप मे आला है । 
इस मत को धर्मेशास्त्र का भी समर्थन प्राप्त है ।8 सत्कायंवाद के उक्त सिद्धान्त के अनुसार 
कारण तथा कार्य उसी एक पदार्थ की अविकसित तथा विकसित अवस्थाए हैं। समस्त 
उत्पादन उद्भाव अर्थात्‌ विकास और समस्त विनाश अनुद्भाव अर्थात्‌ कारण के अन्दर 
'विलय हो जाना है ॥4 अत्यन्त अभाव नामक कोई वस्तु नहीं है। भूतकाल तथा भविष्यत्‌ 
की अवस्थाओ का नाश नही होता है, क्योकि उनका प्रत्यक्षज्ञात योगियो को होता है |? 
साख्य विकास (आविर्भाव) तथा अच्तलेंव (तिरोभाव) की प्रकल्पना को स्वीकार 
करता है। 
कारण तथा कायें भिन्‍न-भिन्‍न अवस्थाएं हैं और इसी लिए एक-दूसरे से भिन्‍्त है, 
यद्यपि इस भेद का आधार हमारे क्रियात्मक स्वार्थ है। घडा अपने अन्दर जल को रख 
सकता है, किन्तु मिट्टी नही रख सकती । जहा उपादान कारण तथा कार्य मौलिक रूप 
से एक ही है, वहा क्रियात्मक रूप मे वे भिन्‍न-भिल्न हैं क्योकि उससे भिन्‍्त-भिन्‍न प्रयो- 
जन सिद्ध होते हैं ॥ तादात्म्य मौलिक है, भेद केवल क्रियात्मक रूप में है। साख्य दो 
प्रकार के कारणों अर्थात्‌ उपादान तथा नंमित्तिक में भेद करता है। जहा उत्पादन कारण 
कार्ये के अन्दर प्रव्िष्ठ होता है, वहा नैमित्तिक कारण बाहर रहते हुए अपना प्रभाव 
डालता है। यद्यपि कार्य कारण के अन्तगंत है तो भी ऐसी एक वस्तु की आवश्यकता 
होती है जो इसे कारणात्मक स्थिति से स्वतन्त्र कर सके। बीज मे से तेल निकालने के 
लिए उसे हम पेलते है, अनाज को प्राप्त करने के लिए धान को कूटते है । जब इस सह- 
कारी शक्ति का अभाव रहता है तो कार्य उत्पन्त नही होता 77 यद्यपि काये शक्तिरूप 


 नहि नोल शिल्पिसहस्तेणापि पीत कतु' शक्‍्यते (तत्त्वक्रौमुदी, पृष्ठ 9) । 

2 देखिए तत्त्वकौमुदी, पृष्ठ 9 । 

3 छान्दोग्योपनिषदू, 6 2, 2। और देखिए भगवद्गीता, 2 46॥ 

4 साम्यप्रवचनसूत्र, | 20-2 | 

5 साय्यपच्चनभाष्य, | 42] ॥ 

6 कारणकार्यबिभागात्‌ (साख्यकारिका, 5) । 

7 व्यास इन सहचारी कारणो की किया को दृष्दान्त से इस प्रकार दिखाते है: “जिस 
प्रकार अनेक सेतों का स्वामी एव ही खेत से---जिसमे जल ऊपर तक भर गया है--अन्‍्य खेतो को, 
जो उसी ऊचाई पर है या उससे नीचे हैं, जल पहुचा देता है, वह अपने हाथो से वहा जल नहीं 
डठेलता, वल्कि केवल वीच की रुकावट रूप वाध को खोल देता है और जल अपने बल से अन्य खेतों 
में दौड़ जाता है, अथवा जिस प्रकार वही व्यक्ति घान के पौधों की जडो मे जल तथा मिट्टी में घुखे 
हुए रासायनिक द्वाबो को हाथ से उेलकर नहीं पहुचाता है, बल्कि केवल बावा देनेवाली घास आादि 
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में कारण के अन्दर विद्यमान रहता है, परन्तु यह झक्तिमत्ता सब एकसाथ वास्तविक 
झूप धारण नही करती । उकावट का दूर कर दैना शक्तिमत्ता के वास्ठविरु श्प में आने 
का सहचारी कारण होता है। व्याप्त के अनुसार, थे सहचारी अवस्थाएँ हैं-- देश काल, 
रूप तथा आकार [7 एक पत्थर के दुकड़े से पोधा नहीं तिकल सकता 2 दो श्रकार के 
कार्यों में भेद किया गया है। दूध में से मलाई का उत्पस्त होता एक छरल थन्निव्यक्ति 
की अब्रह्धा है। जब सोने से आभूषण बनाया जाता है तो यह पुनक्ष्त्पत्ति का दृष्टान्त है। 
जब किसी वस्तु के स्वभाव में प्ररिकर्दत होता है तो हमारे ब्रमक्ष भर्मेयरिणाम की 
अवरधा आती है। जब 2449%%8% रूप में आ जाता हैं भोर परिवर्तन फेयल बाह्य 
होता है तो यह लक्षण-प की क्षवस्था है। केवल समय के व्यतीत होने पर जी 
अवस्था में परिवतंन होता है वहू अवस्था-परिष्राम है (३ १रिवर्तेन हर जगह तथा हर एक 
क्षण में हो रहा है। हुफ एक ही जलघारा भे दो बार पर नहीं डाल सकते, बधोकि जल 
दो क्षण के लिए भी वही गहीं रहता। भर यह भी सत्य है कि वही ब्यक्तित उत्ती जल- 
धारा में दे वार पण भही डालता, श्योकि इस बीच णैते जलधारा में परिवर्तेत हो गया 
वैसे ही उस व्यक्ति में भी परिवर्तन हो गया। सब वस्तुएं तथा अवस्धाएं, बाह्य तथा 
आम्पन्तर, इस परिवहन के विधान के अधीन हैं।' इसी परिवर्तवर्प प्रक्रिया मे से मनुष्य 
का मस्तिष्क पूर्ववतियों तथा पश्चादुदतियों के सम्बन्ध हाय का्यकारणभाव के मिमम की 
रचना कछ्ता है ।९ 


. » प्रकृति 

साप्य प्रकृति की व्यास्या करने का प्रयत्त करता है कि यह तत्वों का एक अत्यधिक 
सम्मिध्रण है जो सदा परिवर्तित होता रहता है। भौतिक द्रव्य अपने-आपमे अंतभोतिक 
तत्वों से उत्पन्न पदार्थ हैं, और उसके रूपों के विभाजन को प्रकृति भी विभिमों का 
प्रकटीकरण कहा ग्रया है! यदि समस्त कार्य अपने कारणों के अन्दर छिपे हुए रहते हैं, 
धर यदि हम एक अनन्त पश्चादणति से बचमा चाहते हैं, तो एक आदिकारण, जिसका 
अन्य कोई कारण ने हो, अवश्य स्वीकार करता होगा। कार्मकारणभाद के सिद्धान्त से 
अनुमान द्वारा बह परिणाम विकलता है कि इस आनुभविक विश्व का परम (अम्तिम। 

भाधार अव्यवत प्रकृति है । स्राम्यकारिका में प्रकृति के अस्तित्व की छिड़ करने के लिए 
विम्तलिखित युक्िया दी गई हैं।* () व्यक्तिगत पदार्थों का परिमाण परिमित है। 

जो कृछ पर्शिम्रत है वह अपने से बाह्य किसी वस्तु पर निर्मर है। इसलिए सात्त सात्त 


को मार में ते हटा देता है, जिससे वह जल का धोस स्वय जड़ों में प्रवेश कर जाता है; इमी प्रकार 
निमित कारण की घी जिया होतो है जो उपादान कारणों के साध मिलकर सहायक का बाय करता 
है । (वोगभाष्य, < 3) ॥ 

) य्रेगामाष्य, 3 44॥ ५ 

2 विन्तु साध््यदरशन के अनुसार, कोई कारण कोई भो कार्य उत्पस्त कर सकता है (बयोकि 
मेष दस्तुए प्रति हे परियतित रुप हैं), गादि टैवल बाधा उपस्यित करतेबाली सुकाव्टों को टूर कर 
दिया जाएं। विजानणिश का गत है हि थदि पत्थर के अन्दर से कणों को बह ब्यवस्या जो उसने 
भोनर गुप्त शवितमत्ता को विकसित होबर अकुर के रूप मे छूथ्वे से रोबती है, ईश्वर की इच्छा से 
हुर हो छाए तो एत्वर में भी एक पीधा उ सडता है! 

3 योगमाष्य, 3 3+ 

थ सास्यप्रदअनमृत्न, ॥ : !2] 3 5 पिव +» 

6 35 बौर 864 जे 


साख्य दर्शन . 225 


के रूप मे विवव का उद्भव-स्थान नहीं हो सकता। (2) सब व्यक्तिगत पदार्थ कुछ 
व्यापक लक्षण रखते हैं, और इससे वे यह उपलक्षित करते है कि उच सबका कोई एक 
सामान्य उद्भव-स्थान होता चाहिए, जहा से वे सव निकलते हैं। साख्य यह नही मानता 
कि भिन्‍व-शिन्‍न तत्त्व एक-दूसरे से पूर्णरूप से भिन्‍व है। (3) वस्तुओ के विकास में 
अपने को व्यक्त करता हुआ एक क्रियात्मक तत्त्व अवश्य हे । विकास एक ऐसे त्तत्त्व 
को उपलक्षित करता है जो अपन्ती किसी भी स्थिति के समान नहीं हो सकता। जो 
अपने उत्पन्त पदार्थों के अन्दर रहता हुआ भी उनसे बृहत्तर है। (4) कार्य कारण से 
भिन्‍त है और इसलिए हम यह तही कह सकते कि सान्‍त तथा सोपाधिक जयतू अपना 
कारण अपने-आप है। (5) विश्व का एकत्व प्रकट हे, जिससे एक ही कारण का निर्देश 
मिलता है। साख्य निम्नतम स्तर से उच्चतम स्तर तक विश्व के नैरन्तर्य को मानता 
है । पदार्थ एक निरिचत व्यवस्था मे विकसित होते है तथा विलीन होते है। जगत्‌ को 
प्रकृति का परिणाम कहा गया है, और प्रकृति जगत्‌ का कारण है। प्रत्येक वस्तु किसी 
उत्पादक कारण का कार्य है, बंयोकि असत्‌ से कोई वस्त उत्पत्न नही होती । यदि कारण 
से काये से कम पदार्थ हैं तो इस अधिकाश को असत्‌ से उत्पत्त सानना पडेगा। इससे 
परिणाम यह निकलता है कि कारण के अन्दर कार्य से या तो अधिक या कम से कम 
उतनी ही यथार्थता अवश्य होनी चाहिए। डेकार्ट के शब्दों मे, तर्क का स्वाभाविक प्रकाश 
हमे यह दिखाता है कि परम कारण को कार्य की पूर्ण यथार्थता, तात्पर्य तथा मुल्य को 
अपने अन्दर रखना चाहिए। ऐसी कोई वस्तु विकसित नही हो सकती जो प्रारम्भ मे 
किमी रूप मे अन्तनिहित न हो | जबकि प्रत्येक कार्य का कारण है, प्रकृति का कोई 
कारण नही है [४ बल्कि वह सब कार्यो का कारण है और उन्‍्हीसे उसका अनुमान किया 
जाता है ।* इसे प्रधान नाम दिया गया है, वबयोकि यह सब कार्यो का आधार है,* ब्रह्मा 
अथवा वह जो बढता है*, माया अर्थात्‌ वह जो मापत्ती है या सीमा बनाती है | यह सत्ता 
की प्रारम्भिक आकृति है, जिससे जीवनो की भिन्‍्स-भिन्‍्ल व्यवस्थाए निकलती है। साख्य 
पुरुष अथवा आत्मा का उद्सव अनात्म अथवा प्रकृति से निकलने की असस्भवता को 
मानता है । 

उत्पन्न पदार्थों के कारण होते हैं, किल्तु प्रकृति का कारण नही है। उत्पन्‍्त 
पदार्थ पराधीन है; किस्तु प्रकृति स्वाघीन है। उत्पल्त पदार्थ सख्या मे अनेक है, देश 
और काल मे सीमित है, किन्तु प्रकृति एक है, सर्वव्यापक है और नित्य है।? उत्पत्त 
पदार्थ वे चिह्न है जिनसे उनके उद्भव का अनुमान किया जाता है। प्रकृति कभी नष्ट 


ध १. तुलना कीजिए इसके साथ मुल्य तथा ओोषचार्कि कारणो के भेदो की, जो! डकाट में किए 
हैँ । 

2 साख्यप्रवचनसूत्र, 3| .673 

3 साख्यप्रवचनसूत्र, | 0, 36] 

4 प्रधीयत्ते (सास्यप्रवचनभाष्य, 4 25) । लोकाचार्य लिखते है इसे प्रकृति कहा जाता 
है, बयोवि यह सब परिवर्तनों का उद्भव-स्थान है , अविद्या कहते हैं क्योक्ति यह समस्त ज्ञान के प्रति- 
कल है, माया कहते है बयोकि यह चित्र-विचित्त सृष्टि का कारण है | भ्रकृतिरिव्युच्यते विवारोत्पाद- 
कत्वाद विद्या ज्ञानविरोधित्वात, मधया विचित्रसृष्टिकरत्वात्‌ (तत्वत्नय, पृष्ठ 48) । समस्त भौतिक 
आह्ृत्तियों के एक सार्वभौम, अदृश्य आदिलोत के विपय मे प्लेटो का इसी प्रकार का विचार था। 
देखिए 'टाइमियस', पृष्ठ 24 । 

5 भगवदगीता, 4 3॥ 

6 साझ्यकारिका, )0 , साव्यप्रवचनसूक्र, । . 724, और भी देखिए योगभाष्य, 4 24 
साग्पप्रचचनभाप्य, | 76॥ 
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नहीं ही सकतो और इसलिए यह कभी पेंदा भी नहीं हो सकती थी। एक बुद्धितम्पस्न 
तत्त्व गृप्ों सामयी नहीं हो सकता जियसे जड़ जगत्‌ का निर्माण हो सके, वयोकि आत्मा 
प्रकृति के झूप में पश्वितित नही हो सकती । इसके अतिरिक्त, कर्तव्य का सम्बन्ध पुरुष 
अथवा आत्मा के ध्ाथ नही है, वल्कि अहंकार के साथ है, जो स्वय उत्पन्न पदार्थ है। 
यह आपत्ति कि प्रकृति प्रत्यक्ष में नही दिखाई देती, कुछ अधिक महत्त्व की नहीं 
है ! कितने ही ऐसे पदार्य होते हैं जिन्हे यथार्थ माना जाता है किन्तु जो प्रत्यक्ष ज्ञान के 
विषय नही होते। ऐसे पदार्थों के सम्बन्ध में जो या तो अत्यन्त तिकट हैँ या अत्यस्त दूर 
हैं, प्रत्यक्ष फल नहीं हो सकता । इन्द्रियो के अथवा मन के दोप, किसी अन्य पदार्थ के 
बीच में भा जाने से, अथवा किसो अधिक आकयेक, उत्तेजक पदार्थ को उपस्थिति ये 
प्रत्यक्ष मिरर्थक ही जाता है। प्रकृति की सुद्मता इसे प्रत्यक्ष के अप्रोग्य करती है।* 
व्याप्त प्रकृति की व्याएगा इस प्रकार करते हैं कि “प्रकृति यह है जो कभी नही है भौर तन 
ही अभावात्मक है, जिसका अस्तित्व है और नही भी है, जिसके अन्दर कोई अभाव नहीं 
है, जो अव्यक्त है, विशेष लक्षण से रहित है और सबको मुख्य पृष्ठभूमि है ।”? यदि उसे 
सत्‌ कहा जाए, जो आत्मा के प्रयोजन को सिद्ध करता हो, तो प्रकृति असत्‌ है, यद्यवि यह 
बर्गाकार दृत्त की भाति असए्‌ नहीं है । फिर, ऐसा कोई पदार्थ जो सह है, मष्य नही हो 
सकता, गौर उत्पत्त पदा्े प्रकृति के अन्दर अपना अस्तित्व रखते हैं यदि एक अव्यतत 
दशा में । इसके थन्दर प्तमस्त व्यवस्थित अस्तित्व उपलक्षित है। भिन्‍न-मिन्‍्त गुण अपने 
को मिटाते नही हैं वल्कि साम्यावस्या में रहते हैं, जो मिप्करियता नहीं है, बह्कि एक 
प्रकार भी प्रसारण है। प्रकृति इतनी सत्‌ नही है जितनी कि शक्ति है। तीनों गुणों की 
साम्यावस्था होने के कारण यह समस्त भोतिक तथा मानसिक प्ररिषर्तेमों का आधार 
है। यह विशुद्ध क्षमता है ।* हम प्रकृति तथा गुणों के यथार्थस्वरूप को नहीं जानते, 
क्योकि हमारा ज्ञान दृश्यमान जगत तक सीमित है (९ बह गब्द तथा स्पर्श से रहित है।” 
जो भ्रियात्मक रूप में एक सीमा है जिससे परे हम नहीं जा सकते । यह आग ४288, रूप 
में एक अमुर्तभाव है, केवल नाममात्र है ।४ किन्तु इसकी सत्ता को समझा सृष्ठि की पूर्व 
भूमिका के रूप में स्वीकार करता ही होता है । 
पे साझय में दिया गया जगत का वर्णन, जिसमे इसको एक समांयद्वव्य का हूपे 
दिया गया है मोर समस्त पदार्य जिसके केवल भिन्‍्ल-मिल्‍्न वित्यास (आक्ृततियां) है 
जिनका निर्माण इसके परम घटकों के भिन्न-भिन्न मिश्नणों के द्वारा हुआ है, छुछ-कुछ 
भोतिकवाद के सिद्धान्त के साथ सादृश्य रखता है। सांस्य तथा मोतिकवाद दोनों का ही 


 मोक्यप्रवचनमूत, 6, $4॥ 2 साहइयकारिका, 8 ! 
2 ट कोर मि सदसन्विरसदव्यकतमतिंग भ्रंधानम्‌ (योगआप्य, 2 : 9; स्ाब्यप्रयचन- 
भाष्य, । 
# धाध्यावस्था [साव्यप्रवचनमाष्य, ]: 6) 4 
5 तुंचना कोजिए ऋणेद, 0 *92। 
6 ध्याप्त 'पष्टितान्न से निम्ग'हय का एक इलोक उठ, त करते हैं:-- 
गुषाना परम रूप । दृष्टिप्थमुच्छति $ 
यत्तू दृष्टिपध श्राप्त उत्मायेव युदुच्छरुम्‌ ॥ (योबशाष्य, 4; !3] | 
२ हम पर िश्णी करते हुए वाषपरत का कहता है कि प्रकृति माया नहीं, अपितु माया जेंसो 
टै--माग्रेव न तु माया । 
7 सराश्यप्रचयमराष्य,  ; ।28; विष्णुपुधण, ३ : 2. 20-275 
3 संज्ञामावम्‌ [साव्यप्ड्कनमाष्य, ! : 68) 
9 प्र->पढ़ले, कृति --सृप्टि रचना; बथवां श्र >>कागे, ह ति+्-बैंगाना 
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प्रयास उस बहुत-कुछ अव्यवस्थित विचार की अपेक्षा जो ऊपरी रूपों से हमारे मस्तिष्क 
में बनता है, विश्व के एक अधिक युक्‍्तियुक्त भाव को प्राप्त करने की ओर है। ये दोनों 
ही सिद्धान्त एक आशय द्रव्य की परम यथाथेता पर बल देते हैं, जिसे ये नित्य अविनश्वर 
तथा सर्वेव्यापी मानते हैं। विविध वस्तुओं की प्रचुरता, जो हमें अपने साधारण अनुभव 
मैं दिखाई देती है, इसी अकेले द्रव्य के कारण है। किन्तु सांख्य प्रतिपादित प्रकृति की 
तुलना हम विजुद्ध एवं सरल भौतिक द्वव्य के साथ नहीं कर सकते । सांख्य के विचारक 
प्रकृति की पुरुष को उत्पन्त करने तथा पुरुष की प्रकृति को उत्पन्त करने की अक्षमत्ता 
से भली प्रकार अभिन्न हैं। वे स्वीकार करते हैं, जबकि भौतिकवादी स्वीकार नहीं करते, 
कि प्रकृति का विकास एक प्रयोजन को लेकर होता है, “यह एक ऐसा तोरणद्वार है 
जिसमें से अछुते जगत्‌ की भलक मिलती है।” सांख्य-प्रतिपादित प्रकृति कोई भौतिक 
द्रव्य महीं है, और न ही थह एक चेतसता-सम्पस्त सत्ता है, क्योंकि पुरुष को बहुत साव- 
धानी के साथ इससे पृथक्‌ रखा गया है । यह केवल भौतिक जगत्‌ के पांचों तत्त्वों को 
ही उत्पस्त नहीं करती, बल्कि मानसिक तत्वों की भी जनती है। यह समस्त प्रमेय- 
विपयक जीवन का आधार है। सांख्य इस विचार पर विज्ञान के हारा नहीं, बल्कि 
अध्यात्म के द्वारा पहुंचता है | यथार्थतत्त्व को उसकी पूर्णता के साथ अपरिवततनशील 
भ्रमांता (विषयी) और परिवतंतशील प्रमेय (विषय) के रूप में पृथक्‌ किया गया है, 
तथा प्रकृति परिणमनशील जगत्‌ का आधार है। यह अविश्रान्त क्रियाशील जगत्‌ के 
तनाव की प्रत्तीक है। यह बिना चेतनता, बिता किसी पूर्वे-निर्धारित योजना के बराबर 
क्रियाशील रहती है, यह ऐसे. लक्ष्य के प्रति क्रियाशील है जिसे यह समझती नहीं । 


6. गुण 


प्रकृति का विकास इसकी अपनी तीन घटक शक्तियों अयवा गुणों से होता है, जिनकी 
कल्पना भ्रकृति के कार्यो के लक्षणों के आधार पर की गई है। प्रकृति एक निगुणात्मक 
(तीन लड़ों वाली) रस्सी है । बुद्धि में, जो कार्य है, सुख, दुःख तथा सम्मोहं--ये गुण 
पाए जाते हैं, और इसलिए इसकी कारणरूप श्रकृति मे भी तदनुकूल गुण अवश्य होने 
चाहिए | ये गुण प्रत्यक्ष के विषय नहीं हैं, किन्तु इनके कार्यों द्वारा इनके अस्तित्व का 
अनुसान किया जाता है। इनमें से प्रथम गुण को 'सत्त्व' कहते हैं। यह कार्यक्षम चेतना है 
और इसलिए चेतनामय अभिव्यक्ति की ओर श्रवृत्त होता है तथा मनुष्य में सुख उत्त्पन्त 
करता है। व्युत्पत्तिकास्त्र के अनुसार, सत्त्व ऋब्द की व्युत्पत्ति 'सत्‌' से है, अर्थात्‌ सत्‌ 
वह है जो यथार्थ अथवा विद्यमान है। क्योंकि चैतन्य को इस प्रकार की संज्ञा दी जाती 
है, इसलिए सत्त्वग्रुण को कार्यक्षम चैतन्य कहा यया है । गौण अर्थों में, 'सत्‌' का अर्य 
धपूर्णता' भी है और इस प्रकार 'सत्त्व' वह तत्त्व हैजो सौजन्य एवं सुख को उत्पस्त 
करता है। इसे ऊपर उठने योग्य अर्थात्‌ हलका बतलाया गया है ।£ दूसरा गुण रजस्‌ है 
जो समस्त क्रिया का खोत है और दुःख को उत्पन्त करता है। रजोगुण हमें एक उत्तेजवा- 
सय सुख तथा सतत उद्यम के जीवन की ओर ले जाता है ।* तीसरा तमोगुण है जो क्रिया- 


. स्नाब्यकारिका, 6 । 

2. सुउप्रकाशलाघव (तत्त्वकोमुदी, 43) । 

3. दुःखोपष्टम्भकत्व, प्रवर्तकत्व, जवडि तमसू का सक्षण बताया है---मोहगुरुत्वावरणै: (त्तत््व- 
कौमुदी, 43) । 
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दौसा में बाधा फुँचाता है तथा उदास़रीवता बधबा निल्ताह उतल करा है !यह 
अज्ञात तथा आतस्य की और ले जाता है। सतत, रजसू, और तमस्‌ के कार्य ऋमशः 
प्रकादष (अभ्निव्यवित ), प्रदृत्ति (कियाशीलता) सौर निधन (अवरोध)? है ओर मे 
028 , ह.त और आतत्य [दवा] को उलन्त करे हैं। तीनों गुण कभी एपकू 
नहीं रहते। वे एक-दूसरे को पुष्ट करते हैं तदा एक-दूसरे में विति-डुते रहते हैं । वे एह 
दूसरे के साथ पतिष्ठ रूप से स्व है, बैसेकि दीपशिला, तेल तथा दीपक को बत्ती 
एरसपर रे हुए रहते हैं मे तोन यु हो प्रकृति के साइभूत तत्त्व हैं। सब वस्तुएं इन 
दीन गुणों में मिलकर बनी हूँ,! और ससार में जो नेद पाए जाते है दे भिन्त-्मिन्द गुधीं 
की प्रधासत! के कारण हैं गुर्णों की इस प्रकार की कल्पनां को आदिश्ोत निशसादेड 
महोवैशानिक है, करयोकि झ् ऋदर हो भेद किए गए हैंये भाहना के मिल-शिल 
प्रकाते के आधार पर हैं। किन्तु इतने प्रारम्मिक काल में भी, थो साध्यकारिकाबा 
सभा है, गुण प्रति के पदकों अथवा अदयदों को प्रकट करते ये । झरें शु्ों की सह 
दो भई है, क्योकि प्रकृति तकेली विशेष्य है बौर गे उसके अत्दर फेमह अवदद (घटक) 
एप हे हैं । इस किसी वस्तु-विशेष के बिकास की मिन्तनकल धवस्याओं के रूप में माता 
जा सदा है। गर्य इस सारभूत हत्व अयवा स्यश्य का दयोदक है जिसको हमे प्राण 
करना है, भोर तमसू उत बापाओं का बोतक है भो उ़्ह उद्देश्य की अरष्ति के मार्ग में 
बादी हैँ। इगी प्रकार रजस्‌ उस शवित का धोतक है दिसके दारा दाधाओं एए विजय 
प्राप्त की जाती है उधा मारभृत हूए अगिव्यकत होता है। साय हारा प्तिषादित 
5 200 मई णऐ.. ४% ६५ 5०४ 








करते है। वाधाओं के हुटा दिए जाते पर व अभिव्यवत हो बाहों है। जो अभि्यक्त 
होता है बह सत्य अथवा वस्तु का रूप है; अभिव्यक्त का कारण रजोगुण है; तमस्‌ बहू 
बाधा है जो सत्त की अभिव्यक्ति के मार्ग में उपस्थित रहती है और जिम पर विजय 
प्राप्त करती है 5 जहां सत्तत और तमसू कम: दिध्यात्मक हू तथा निषेपात्मक अस्त 


4. प्रकाशत्रिवात्यितिगीवप्‌ (योगलुद्न, 2 : 8) । 

2 साह्रारिका, )3 

3 व्रिगुणागक। 

$ तुलता कोजिए ख्ेग्ाशतर उपनिषदू, $;5 । “अजामेढा सोहितेशकसहप्शाएु"“/ 
अरब हम छारदोप्योपतिपद में वंशित ठीज श्गो झा आभाह थात्े हैं, (6: 4] | शकराबाय 
सादशनम्पदाय दे एक अनुपायों द्वाए इसको व्याज्यय इस प्रकार है कयते हैं ! “इस छा मे लाब, 
इदेत 6३ कण दे रजडू, सर्द और तप्सू का एटज करता यरहिए। शार रअथ (भादाबेश) है, 
जैयोक़ि यह स्वभावह मनुष्य को लाब बता देता है, वेबेसे उत्रल दस्त है, रथमोत। सेन मत्व है 
(अतियाय चम हे कल्याथकर ), रघोंकि यह स्वभावत्: ग्नुष्प को उन्ज्दत बराता है। हृष्णवर्ण 
द्वमप्‌ अच्छपार) है, क्योकि यह महाताम्शशार उल्पाद कर्ता है । इशेरि तोगों यृश आय प्रहृति 
के हैं, एमनिए उन्हे 'भजा/ शह्टा गया है, अर्यात्‌ जितहा जच्म हे हु हो” (शांकरणाष्य, | *4, 9) 
पा श्र) इसक! इगनिष है बयोकि पे कात्पा को दाघते है (गुण अर्दान्‌ रस्म) (सरध्यप्रदइशशाप्य, 

ै] 


5 डात्र!ए होस लिखते हैं. "पहर्येड पढना ये वीत प्रशार के पृततत्म होते हैं : बृद्धिए्म्प 
हार, शरित बएर घरत्व । विकेद शाशोय में ये वस्तुओं के अन्दर अरिवाये २ंएताउ्मक अवगवों दें रूप 
में भेज करते हैं। किसो बह्यु का यार (सत्य) वह है दिस हम में वह मपने ढो शुद्धि के आगे शमि- 
अत करती है, मर इह प्रकार को अम्रिश्ववित के दिशा गेठटामय जपत्‌ ये बुछ थो नहा रह सका 
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के अनुरूप है, रजस्‌ उक्त दोनो के मध्य सधर्ष का द्योतक है। प्रत्येक वस्तु का अपना आदर्श 
सारतत्त्व होता है जिसे प्राप्त करने का वह प्रयत्व करती है, और वास्तविक ढाचा होता 
है जिससे छटकारा पाने का वह प्रयत्न करती है। पिछली अवस्था इसकी तमोथवस्था है 
तथा पहली सत्त्वावस्था है, और प्रयत्न करने की प्रक्रिया राजसी अवस्था की ोतक है। 
परिणाम से, सत्त्व वह है जिसके हारा कोई भी वस्तु अपने को चैतस्थ में अभिव्यक्त 
करती है। क्योकि ये लक्षण जीवन-मान्न मे पाए जाते है, इसलिए ये मूल प्रकृति के कारण 
माने गए हैं 
ये गुण वैशेषिक के गुण नही है, क्योकि इनके अन्दर लघुता, क्रियाशीलता आदि 
गुण विद्यमान हैं 2 विज्ञानभिक्षु इनको यथार्थ॑सत्ता के प्रकार बताते हैं? तथा प्राचीन उप- 
िदो मे* इन्हे मनोवैज्ञानिक अवस्थाओ का रूप दिया गया है जो भौतिक तथा मानसिक 
बुराई को उत्पन्त करती हैं। रचना की दृष्टिसे ये ग्रण अत्यन्त सूक्ष्म बताए गए 
हैं। ये सदा परिवतेनशील हैं, यहा तक कि जिसे साम्यावस्था कहा जाता है उसमे 
भीये यरुण निरन्तर एक-दूसरे मे परिवर्तित होते रहते है।? किन्तु ये परिवर्तेत अपने- 
आपमे तब तक कोई विषयनिष्ठ परिणाम उत्पत्त नहीं करते जब तक कि साम्या- 
वस्था में क्षोभ उत्पत्त नही होता । गुणों की साम्यावस्था से क्षोभ उत्पस्त होने पर 
थे गुण एक-दूसरे पर क्रिया-प्रतिक्तिया करते हैं तथा विकास होता है। ग्रुणो की 
नानाविध प्रतिक्रिया के कारण ही जगत्‌ मे विविधता पाई जाती है। जिस विज्ञेष घटना 
में जो कोई गुण सर्वोपरि रहता है वह उसमे अशिव्यक्त होता है, यद्यपि अन्य गुण भी 
अनुपस्थित नही रहते | भौतिक जड पदार्थों मे तमोगुण प्रधान है तथा सत्त्व और रजस्‌ 
गौण है। गतिमान पदार्थों मे रजोगरुण प्रधात है ओर अन्य ग्रुण प्रच्छत्त है। इस प्रकार 
'सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌” इल पारिभाषिक शब्दो का प्रयोग प्रधान पक्ष को लक्ष्य करके 
किया जाता है, एकान्तिक तथा अनन्यस्वरूप को लक्ष्य करके नही किया जाता। यद्यपि 
कार्यहूप जगतू की उत्पत्ति मे तीनो गुण एकसाथ भाग लेते है, तो भी वे कभी एकीपभूत्त 
नही होते । पारस्परिक प्रभाव अथवा सामीष्य के कारण उत्तके अन्दर परिवतेच होता है । 
बे विकसित होते हैं, परस्पर मिलते हैं तथा पृथक्‌ होते है । उत्तमे से कोई भी अपनी 


(समष्टिवुद्धि) । किन्तु यह सारतत्त्व तीन लक्षणों मे से केवल एक है। यहू न तो पुज को और न 
भुरुत्व को घारण करता है । न यह बाघा ही देता है और न कोई कार्य ही करता है । उसके बाद तमस्‌ 
का अश है जो पु ज, निष्कियता, भोतिक साभग्री है, जो ग्रति के मार्ग में तथा चेतनामय चिन्तन के 
भी भाग मे बाघा देता है। किन्तु बुद्धि-सामग्री तथा भौतिक सामग्री कोई कार्य नही कर सकती । और 
अपने-मापमे रचनात्मक क्रियाशीलता से रहित हैं । समस्त कार्य रजोग्रुण से होता है जो शक्ति का अश 
है और जो भौतिक द्रव्य की बाधा पर विजय प्राप्त करके बुद्धि को भी शक्ति प्रदान करता है, जिसकी 
आवश्यकता इसे अपने चेततामय नियमन तथा अनुकूलन के लिए होती है” (दि पाजिटिव साइसेज़ 
आफ दि हिन्दूज, पृष्ठ 4) । कुछे लोगो को डा० सील का उक्त प्रयास साख्य की च्याख्यः से अधिक 
उसका पुनर्लेखन प्रतीत होगा । 

4 कप्ती-कभी यह कहा जादा है कि क्रियाशीलता का, जो सम्धूर्ण विश्व की विशेषता है, 
चाधा पहुचाने वाले से मलग कोई अर्थ ही नही है। इस प्रकार रजस्‌ अर्थात्‌ तियाशील पक्ष तमस्‌ 
अर्थात्‌ निष्किय पक्ष के अस्तित्व का सकेत करता है। उसके विदा सब वस्तुए निरन्तर गतिमान 
रहेगी । सक्रियता अपने-आपमे युक्तियुक्त उद्देश्य को पूरा करती है और इसलिए सत्त्वपक्ष भी विद्य- 
मान है (तत््वकौमुदी, 43) । 

2 साय्यप्रवचनभाष्य, | 6] 

3 चाचस्पति तथा साख्यकारिका इस प्रकार की व्याख्या नही देते ॥ 

4 श्तेताश्वत्तर उपनिषद्‌ तथः मैज्नायणी उपनिषद्‌ । 

5. सास्पपरिणाम । 
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अबित के नही खोला, भे हो दूसरे सद्रिय रुप मे ब्ें न कायरत हैँ । प्रकृति तथा 

तम्हस्य पहाग इल गुणों को घारए करते हैं और इसलिए दे अदेतन हैं। ब्वे अपने-आएगे 

तथा पृष्ठ में ग्ेद करने की शर्त में वद्धित हैं। दे सदा विधेय (विषय) कोड में ही 
रहो है, जबकि बेवलमात्र पुएय ही प्रमोद [विषयो) की कोड में है। 

ृषो के विषय में विशानमितु में एक विलजुस मिल मदर पाया जाता है, जो 

है कि ४०७ 5 अप तप 2६0 «) अनुसार आइये 

ने झा ढि ध्यापक 

हट अप जल करे हैं, क्योंकि 

इस अड्ार का मत छोटे-छोटे मेंदो की व्याख्या नही कर सकता है या गुणों 

की अभिव्यक्तिययां असर्य है, ठो भी इुछ मामार्य लक्षणों, जैसे सघुता, को 

पघारण करे के कारण $ठका हीर प्रकार का वर्गीकरण दिया गया है।! कारण- 

कार्य आम्दन्धी इन तीतो सतत आदि दरच्यों मे हे प्रत्येक मादाविय लिशी अभि- 

व्यक्तिया रखता है | गुणों की न तो सृष्टि द्ोती है बौर न नाश ही होता है। 

स्पि होम मूर्त रुप प्रगारों में पन एवं ऋण, वढ़ि एवं हाम्र, सम्भव है, नो 

परिष्तम धयवस्यापत तथा अलहित से दात्तविक में हपात्तर के शरण होते 

हैं, तो भी क्ततहित तथा वास्तविक मिलकर सदा एक्समान ही रहते हैं। गह 

टीह उ्ची प्रकार है बैसेडि घोगर के खेत में छत है। पाप्ते सदा वही रहते है; 

किन्तू वे वयोकि मिन्त-मि्ल प्रकार से पढते हैं इसलिए उतका अर हमारे लिए 

पिल-मिन होता है। समस्त एरिवर्त अतात ढाल से विद्वमाम बंविवार्य 

सत्ताओं की स्थिति, व्यवस्था, उतके पर्मोकरण, मिश्रण हदा पृयाकरण हे 

सम्बस्ध रखता है, नो सदा ही परस्पर स्रघटित दषा विषदित होती रहती हैं।* 


7. विकास 


प्रकृति वह मौलिक द्रव्य है. जिसमें मे यह जगतू विकसित होता है। मब्णत दशा में 
प्रकृति केवल प्रहिकूनताओं का पण्तीकरण है। जब दे साम्पान्‍स्‍्या मे एकत्र झती हैं 
हो उनमे कोई जिस रही होती है | विध्रार की बदस्पा को प्रकृदि की स्वादाविद दशा! 
कहा गद्मा है।* तो भो दाह्म किया की अनुएस्थिति का ठाले यह गही है कि कार्य करते 
ही प्रवृत्ति का मी अग्ाव है। व्यक्त होने की प्रवृत्ति (सत्य) और कियाशीलद्रा 
(जप अग्बक्त ठथा निध्कियता (तमम] को कं १० है प्रतिबद्ध रहती हैं। धांषय 
जगह के मवोंपरि तत्तय का ब्रिचार एक ऐसे एकत्व $ हप में करता है जिसके साथ ततों 
का पपाय विरोध है। एंक बपु्त इकाई रो यादों तिस्‍दर डियाीह या विर्दर 
विध्थिय होता भाहिए । प्रकृति स्वरुप से स्थिर नही है और इसलिए इसे समिवायं एप 


4 प्रोष्मा्य, २ 8॥ 

2 पाज्परचकाण, ]. ॥28 

3. शाध्ययरपतपाण ,  : 98। 

$ दही ६ 

4 लो, 846; उसरेशारती, ३:20; 4: (934 ; ओर दोगबातिक, 4: 


# योगशप्, 2: 84 
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से भित्त-भिन्‍त होने की आवश्यकता नहीं है |! जब गुणो की साम्यावस्था में क्षोभ होता है 
तो प्रकृति का नाश होता है,” एक पक्ष के अत्यधिक बोक से तनाव कम होता है और 
परिणसन की क्रिया प्रारम्भ हो जाती है। पुरुष के प्रभाव से आकर अ्रकृति विकसित 
होती है। पुरुष के उद्देश्यों की पूर्ति प्रकृति के तीन विशिष्ट अवस्थाओं मे व्यक्त होने का 
कारण है :५४ क्योकि प्रकृति एक है और सर्वेव्यापक है, इसलिए सब वस्तुओं का आधार 
प्रकृति है और, एक अथ्थे मे, प्रत्येक वस्तु अपने लक्षणों में अन्य वस्तुओं के साथ साका 
रखती हैं। किन्तु तथ्य यह हैं कि वस्तृए सब कार्यों को एकसाथ व्यक्त नहीं करती। 
विकास का कारण देश, काल, विधि तथा कार्यकारणभाव में अनुक्र्म के एक निश्चित 
विधान का अनुसरण करता है ।£ हम नहीं कह सकते कि यह विकास क्यो होता है । हमे 
इसे केवल स्वीकार करना होता है। प्रकृति जो अपते अन्दर सब वस्तुओं की सम्भाव्य- 
ताओ को धारण करती है, विचार के उपकरणो के रूप मे और विचार के विषयो के रूप 
मे विकसित होती है। 

मह॒त्‌, जो सकल विश्व का कारण है, प्रकृति के विकास से सबसे प्रथम उत्पन्न 
पदार्थ है। यह व्यक्ति की बुद्धि का आधार है। जहा 'महत्‌' शब्द विश्वीय पक्ष को दर्शाता 
है, बहा बुद्धि शब्द से, जो इसका पर्यायवाची होकर प्रयुक्त होता है, तात्पर्य तत्समान 
मनोवैज्ञानिक पक्ष है, जो प्रत्येक व्यक्षित मे रहता है। साख्य मे 'महत्‌” के मनोवैज्ञाधिक 
पक्ष पर बल दिया गया है। बुद्धि के पर्यायवाची शब्दो< तथा गुणो--घर्म, ज्ञान, बैराग्य, 
ऐश्वर्य---और इनके विपरीतो से यह स्पष्ट है कि बुद्धि को मनोवैज्ञानिक अर्थ से लेता 
चाहिए। कित्तु इसकी उपाधियो, यथा महत्‌, ब्रह्मा आदि, से यह उपलक्षित होता है कि 
प्रयोग विश्व-सम्बन्धी अर्थ में भी किया गया है।? बुद्धि को अशरीरी पुरुष के साथ 
मिश्चित न करना चाहिए । इसे समस्त मानसिक प्रक्रियाओ का सूक्ष्म द्रव्य भाना गया है। 
यह वह क्षमता है जिससे हम पदार्थों में भेद करते हे तथा प्रत्यक्ष ज्ञान से जानते है कि वे 
क्या हैं। बुद्धि के व्यापार है निश्चय करता तथा निर्णय पर पहुचता । और सब इच्द्रिया 
बुद्धि के लिए कार्य करती है, जो सीधे पुरुष के लिए कार्य करती है। इस प्रकार पुरुष 
समस्त जीवन का अनुभव करने योग्य होता है तथा अपने व प्रकृति के अन्दर भेद कर 
सकता है । 


प्रकृति के अन्य उत्पन्‍्त पदार्थों के समान बुद्धि मे भी तीन गृण है। अपने 
सात्तविक रूप मे यह कर्तव्यपालन, ज्ञान-सम्पादन, इच्छा की अधीनता से 
स्वातस्व्य तथा दैवीय शक्तियों मे पहचानी जाती है; अपने राजस रूप मे यह 
इच्छाओ को उत्पन्न करती है; और अपने तामस रूप में यह उपेक्षा तथा 
अज्ञान आदि को उत्पन्न करती है। विज्ञानभिक्षु का कहना है कि सब आत्साएं 
दैवीय है,” यद्यपि उनके अन्त स्थित ऐश्वर्य को रजसू तथा तमस्‌ गुण हारा 


3 देखिए स्पेंसर ६ फर्स्ट भिसिपल्स, पृष्ठ 9॥ 

2 प्रकृतिनाश । 

3 क्षयाणा त्ववस्थाविशेषाणामादौ प्रुरुपाथता कारण भवति (योगरभाष्य, 2 49) इसपर 
वाचस्पति को भी देखिए । 

4 परिणामक्रमनियम । 

$. मति, स्याति, प्रज्ञा, ज्ञान 

6 पखर्ती वेदान्त मे चुद्धि को समष्टिरूप से हिरण्यगर्भ की उपाधि करके लिया गया है । 

7. सब एवं पुरुषा ईश्वर इति । 
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रुकाबट मिलती है 7 दत््वों द्वारा निधित सूप्ठि से प्रत्यगसर्ग अबबा बोडिक 
सृष्टि मिल है, जो चार प्रकार को है, वर्षातूं अज्ञार (विष्येय), अशषक्ति, 
तुप्टि (हन्तोए |, और पूर्णता (त्रिडधि)॥ इनके पचाम उपविभाग हैँ है बज्ञान 
के पांध प्रकार माने गए हैं, क्य दि अविधा, अस्मिता (अबवा अहंगाव), इसमें 
है बह्येक़ आठ प्रकार का है; राग (इच्छा), जो दस प्रकार का है; देप कभि- 
जिमेश (अभबा मर) जो अद्वारह प्रकार हे हैं। अशक्त के अद्वाइस शवार हैं, 
वुष्ि के नी प्रकार ओर सिद्धि के आठ प्रकार हैं। 


बुद्धि दोनो ही है, नित्य भी और अनित्य भी। यह 7कृति की कारणावस्या में 
वौनशतित के हप में अकूर बतझर विद्यमान रहती है ओर तब इसके व्यापार शकट नही 
होते। जत्र यह कार्यावस्‍्था में परिवर्तित हो जाती हैं दो यह बुद्धि कहाती है। विज्ञान 
मिक्ष इसे कमी असफल मे होने वाती तथा शव संस्कारों को धारण करने बाली मादता 
है ॥ इ्मृतिफ वृद्धि में सगहीत रहती हैं, मश अथवा अहंकार में नही रहती। "सह्य> 
आह द्वार! अहंकार हैथा पत है विश हो जाने पर भी स्मृति गेए रहती है।* 

महू स्पष्ट है कि कारिका ने जो व्याशर बद्धि के बताए हैं वे इसके द्वारा कैदल 
तर सम्पन्न हो सकते हैं जबकि यह महुंकार के पीछे हो, हदा मत और बृ्धियों के भी 
पीते हो, और ठोप्त तत्वों के समान कोई शेय पदार्थ विद्यमान हो। किन्तु सास्यका 
भतत है कि प्रथम अवस्दा में जब बुद्धि उपस्थित होती है, में शव उपस्थित गई होते। 
इसलिए हमें इसको विशवल्लाकाधी धर्षो में ग्रहण करता बाहिए, अर्माह विषधी तथा 
विवय, अध्यक्ष करनेवाले तपा प्रत्यक्ष के विषय में मेद का माधार समभठा बाहिए। 
4 8 एक विश्वात्मा को मोह होए।) जिसे धांस्य स्वीकार नहीं करता । 
की स्थिति को एक बनिविषत दशा में छोड़ दिया गया हैं। बुद्धि पकृति के इल्तले 
तथा बहुकार को एत्पादिका के रूप में उम्र वृद्धि से भिख हैं जो इच्धियों, पतन तथा 
अहुकार की प्रक्रियाओं को वश्च में रखती है। यदि दोनों को एकसमान मामा जाए तो 
प्रहृति के मण्यूर्ण विकास को विगप्निष्ठ मामता पड़ेगा, क्योकि बह तथा अनह दोतो 
ही पर में उत्ततत हैं। इस प्रकार की सदिग्पता प्रकृति के अन्य पदार्थों मैं भी पाई 
जाती है१ 

अहूंक़ार [अहमाव) अथवा व्यक्तित्य का तत्व बुद्धि के पःचात्‌ उदय होता है। 
बाके व्यापार के द्वारा भिल्त-मिन्‍त जात्मानों में ते प्रत्येक एक पृथर मानसिक पृष्ठमूमि 
से युक्त हो जाती है। हमें हां पर विजवन्धी हया मगोवेशानिक पक्षी मैं भी गेद 
करना है । मनोवेज्ञातिक दृष्टि से, अहूं का माव एक जनहे अथवा प्रमेय विषय (पदार्थ) 
के दिता असम्भव है। किस्तु विधर्शालि्छ का विकाप्त सोल्य वी विकास-संबत्मीं प्रकापता 
से अहँडार के उदय के पीछे ही होता हैं! हमे एक विश्वात्मक अहंकार की संभावता को 
स्वीकार करना ही होगा, जिसमें से वणक्तिरूए विप्रप या विपयी उदय होते हैं | अहंकार 
को भौतिफ सामग्री के झुप में लिया गण है, और जहां बुद्धि बपने व्यापार में अधिक 
जान-विषयकर है यहा अहँसर अधिक कियात्मक है। मनोद॑शामिक दृष्टि से, बहुंकार 


[ धाव्यश्वध्वपाप्य, 2 : 5 । बौर देखिए शोशमध्य, 7 ; 2। 
2 ब्राड्यकारिका, 48 + 

3 मस्य्परवषनग्राष्य, 2: 4424 

$. शब्यप्रववनभाष्य, 2: 424 
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का कार्य अभिमान अथवा आत्मप्रेम हे। कतृ त्व का सबस्ध इसके साथ हे, आत्मा अथवा 
पुरुष के साथ नही है।? महत्‌ की अहकार के प्रति वही स्थिति है जो चैतन्य की आत्म- 
चतन्य के प्रति है । पहला पिछले की तके-सबन्धी पूर्वकल्पना है। हम अह॒कार के अस्तित्व 
का अनुसान इसके कार्यो से करते है 2 इसे द्वव्य माना गया है, क्योकि यह अन्य द्वव्यो 
का उपादान कारण है। पुरुष अहकार के द्वारा ही प्रकृति की क्रियाओ को अपनी क्रियाएं 
समभने लगता है| मन के द्वारा इसे जो सवेदनाए तथा सुझाव मिलते है यह उन्हे आत्मा 
के अर्पण कर देता है। इस प्रकार यह भावों तथा निर्णयो के निर्माण मे सहायक होता है । 
अहुकार वह नही है जो सार्वभोम चँतन्य को व्यक्तित्व का रूप देता है, क्योकि साख्य 
के अनुसार व्यक्तित्व पहले ही विद्यमान है। बाह्य जगत्‌ से जो सस्कार आते हैं उन्हे यह 
व्यवित॒त्व प्रदान करता है। जब अहकार पर तत्त्व की प्रधानता होती हे तो हम अच्छे 
कर्म करते है, जब रजस्‌ की प्रधानता होती है तब बुरे कर्म करते है, और जब तमो- 
शुण की प्रधानता होती है तब ऐसे कर्म करते हैं जिन्हे न अच्छे कह सकते हैं, न बुरे । 
प्रगाढ निद्रा (सुषुप्ति) में अहकार का कार्य अनुपस्थित रह सकता है, किन्तु इच्छाए 
तथा प्रवृत्तिया सब रहती है ।४ यह जानना कठिन है कि आत्मभाव महत्‌ अथवा बुद्धि 
से किस प्रकार उत्पन्त होता है । 
गुण अहकार से विकसित होने मे तीन विभिन्‍ल मार्गों का आश्रय लेते हैं, जिनके 
कारण इसे सात्विक, राजस तथा तामस कहा जाता हे। अहकार से इसके सात्त्विक 
(वैकारिक ) रूप मे मन, पाचो ज्ञानेन्द्रिया तथा पाचो क्मेंन्द्रिया विकसित होती है, और 
इसी से इसके तामस (भूतादि) रूप मे पाच सूक्ष्म तत्त्व उत्पन्न होते हैं। राजस (तेजस) 
रूप दोनों मे अपनी भूमिका अदा करता है और परिणामों मे उपस्थित रहता है।* 
तत्मात्राओं अथवा पाच सूक्ष्म तत्त्वों से, तमस्‌ के आधिपत्य होने से, सूर्तरूप पत्न्चभूत 
उत्पन्त होते हैं। इन सब विकासो में यद्यपि कोई एक गुण प्रधान रह सकता है, किन्तु 
कष्य भी उपस्थित रहते हैं, अपने-अपने कार्य करते है और अप्रत्यक्ष रूप मे पदार्थो के 
विकास में सहायक होते है । 
मत वह इन्द्रिय है जिसका महत्त्वपूर्ण कार्य इन्द्रियों से प्राप्त सामग्री का सबले- 

पषण करके उन्हे विचार (प्रत्यय) के रूप से परिणत करता, कार्यो के वैकल्पिक मार्गो 
का सुझाव देता, तथा इच्छा द्वारा दिए गए आदेशो का कर्मन्द्रियो द्वारा पालन कराना 
है। जिस प्रकार बुद्धि तथा आत्मभाव के विषय मे है, उसी प्रकार मन के विषय में भी 
इन्द्रिय तथा उसके कर्म मे कोई भेद नही किया गया है। इन्द्रियो को द्वार माना गया 


 साख्यग्रवचनसूत्र, 6 54। बिज्ञानभिक्ष, छान्‍्दोग्य उपनिपद्‌ का वाक्य उद्धुत करता है, 
“बहु स्या प्रजायेय' (मैं सपने अनेक रूप धारण करू , उत्पत्त होऊ) । और इसपर टिप्पणी करता है 
“तत्वों तथा अन्य सबवी रचना से पूर्व अभिमान का अस्तित्त्व है भौर इस प्रकार इसे सृष्टि रचना का 
कारण कहा गया है ।” (सास्यप्रवचनभाष्य, 4 63) ॥ 

2 सापयप्रवचनसूल्न, ।: 63] 3 सास्यप्रवचनभाष्य, | 63 ॥ 

4 साख्यकारिका, 24 25। विज्ञानभिक्ष, का मत है कि सात्त्विक अहकार मन को उत्पन्‍्त 
करता है, राजस दस इन्द्रियों को और तामस पाच तन्मात्नाओं को उत्पन्त करता है (साख्यप्रवचन- 
भाष्य, 2 8) । अनिरुद्ध भ्रचलित मत को स्वीकार करता है कि राजस एक ऐसी दशा है जो 
समस्न विकास से पूर्व रहती है, गौर अन्य गुण घटक अवयवो के स्वरूप का निणय करते हैं | जहा 
वाचस्पति का यह मत है. हि महत्‌ से अहकार उत्पन्न होता है और अहकार से तन्मात्वाएं, बहा 
विज्ञानभिक्ष का मत है कि अहकार का पृथव॒करण तथा तनन्‍्मात्नाओं का विकास ये मह॒तू के अन्दर 
सम्पन्न होते हैं । 
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है और गत को हाररक्षक कहा गया है २ अत्यक्ष ज्ञाव तथा क्रिया दोनों 300: मन 
का सहऐेय आदश्यक है।? भिल्ल-भरिलत इद्धिएों के सम्बन्ध में यह नाता भाकृतियां धारण 
करता है 2 गन सर्वव्यापक्त नही है, पमोकि मह एक यस्व है जिसमें गति तथा क्रिया 
रहती है | यह हिस्सों से मिलकर बना है | मधोकि इतका सम्बन्ध इस्द्रियों से है । बुद्धि 
हा इन्द्रिया नित्म गही है. इस अधे में कि हुक नित्य विपयी, बर्थात्‌ ईश्वर विमान 
है जितनी अधिकार में ये सब हैं ।* 

कब झालेद्धिया क्रमशः दर्शन, ऋदण, गग्प, सूप और रुप के व्यापार हैं। 
आवश्यकता कार्य को जननी है। श्योक्ति हम इच्छा रफ्तते हैं, इसलिए हम फ्रियामों झथा 
पदार्थों की रचगा उनकी पूर्ति के लिए करते हैं १० इन्द्रियां तत्व से नहीं बी हैं, वयोकि 
इचधियां और तत्त्व अहकार से उत्कन होते हैं / इद्धियां लित्य नही हैं, क्योकि उरका 
उदय तथा विशोष दिखाई देता है। प्रत्येक इस्धिय एक गुण को ग्रहण करती है। शीदयां, 
मंतर के ध्यापाएे के समान, दर्शन आदि की इंदिया ही हैं।? दे शृद्षम तपामृत्तिक्षप 
तत्वी (भमूठों) के निरीक्षण के साथन हैं ( कर्म निया जिह्ठा, पाद, हस्तें, मत्तत्माग तथा 
जतन के व्यापार हैं। मत इच्दरियों रहित उसकी क्रियाओं द्वारा पांच जीवपारक वागुनों 
की पत्पाल करता है. जिफ्हे वेदातदर्शल में एक स्वत स्थान प्रदात किया गया है। 
गा के १ ह 23 (जीवन) इच्द्रियों का एक परिदात्रित रुप है और उनके अभाव 

व गही शहद एं१ 

प्रत्यक्ष के जियणरूप इस झगह्‌ प्र पा इव्दियों के अनुछफ पांच तन्याराएं है! 
ये शहर, स्पर्श, रूप, रस लबा गत्ध के सारत्त्व हैं, जिन्हें भोतिफ ठत्त्व माता गया है कोर 
जो साशरण प्राणियों की दृष्टि के विषय रही हैं। इनमें से पत्देक केवल एक इंशिय से संबद्ध 
है, जर्वाक भूर्ततत्व एक से अधिक इखियी से साम्वद्ध रहते हैं। इन है श्य सारतत्तों 
का अनुमान दृश्यमात पदार्थों से होता है, यद्यपि कहा जाता है कि ये योतियों के प्रत्मक्ष 
जो विषय बनते हैं !!९ मृक्ष्य तत्त्वों को विज्लेप [भिद। से रहित कहर गया है, किस्तु उनसे 
इत्पल होने बाते मूतैतर्द एक विश्चित गण रछते हैं।' तम्णतरा्ु तव तझ इन्दियों के 


] सास्यकारिका, 35 । “बुद्धि, बहरूार औद मन इतमे सदा सावधारी के साथ प्रेद नहीं किएा 
जाता । इन्हे आतरिक इंदिय (अन्त.करण) माना वाता है। केवल धवस्थाओों के टिविय भेद के 
अदुश्ार भना;१ रण एड लौर केवल एक ही है; जँझे कि दोज, पौधा था महान पृ बादि के पिश्रध 
मैं है, यंद कार्य और दररण के पारस्परिक धम्बन्ठ के बस्दणेत आता है।" विज्ञानरिक्ष, 'बायु- 
पुशण' हे एड पदोक ६फ लाशप १3 उद्ध तु करा है ; मनी गहन पिन हा पुर दि. ध्पातितीश७ 
(हादप्शकनवशाबक, 2 5) । और देखिए शाधयप्रपचनभाप्य, 2 . 404 
2 सह्यप्रबचनयूद्र, 2; 267 3 साक््मप्रदयनसूद्र, 2: 274 
५ दुसम शीमिए + $; 69:04 $- चाध्य्रववनसूछ, 5 $ बैध। कि 
हुपना कीनिए भहांभारत हपयाग्रादपुस्शक्षु:: झुय के प्रति योह के कारण पक्ष, इसलिए 
चचल हैई ) दैखिए महाभारत, शाम्तिपर्द, 2/3, १6 ।॥ 5 
है साब्यप्रददनसूत्त, 2:204 
£ शाक्षपप्रदचनशू0, 2 * 23 ६ 
9 मरयदारिका, 34६ 
0 साध्यप्रवनमृत्र, 2 : 30 / पर, 5: ॥97 


2 केवन बह ५ देखिए ्र्नोपदिपर, ६-६६ 0९ एस्थिहेडरीर 25 करके गेः 
हटव ही प्रदत्यना के साथ ॥ & कप :0090७०४७ हे 

35 4420% 5 

(4 ढुदता 3 )जिए इसको दात्दोग्य उपनिषद्‌ के एड मत से (5; 5) कि भू तत्वी वी 
उत्तात्ति ठोव एत्बो के पदश्यर हदकपे से होतो है, ओर मूठ हत्दों को उरके अस्दर दिस तल्द गे 
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लिए उत्तेजक नही बत सकती जब तक कि वे परमाणुओ का निर्माण करने के लिए एक- 
दूसरे मे सयुक्त त हो जाए। तमोगृण से आक्रान्त भूतादि अथवा अहकार सर्वेथा समाग 
च निष्क्रिय होता है तथा पुओ्ज होने के अतिरिक्त अन्य सब प्रकार के लक्षणों से रहित 
होता है। रजोगुण के सहयोग से यह परिवर्तित होकर सूक्ष्म द्रव्य, कम्पनशील, तेजोमय 
ओर शक्ति से परिपूर्ण हो जाता है, और शब्द, स्पर्श, रूप, रस तथा गन्‍्ध की तन्मात्राए 
उदय होती हैं। भूतादि तथा तन्मात्राओ के मध्य आकाश सक्रमण की कडी बनता है। 
कारणाकाश, जो आणविक नही है और सर्वव्यापक है, तथा कार्याकाश अथवा आण- 
विक आकाश, जो भूतादि अथवा पुझ्ज इकाइयो और शब्द के सारतत्त्वो के मेल से बता 
है, इनमे भेद किया गया है। शब्द के सारतत््व कारणाकाश मे रुके हुए रहते है तथा 
वायु के अणुओ के विकास के लिए माध्यम बनते हैं ।* व्यासभाष्य के अनुसार, शब्द की 
तन्मात्रा उत्पन्न होती है अहकार से और अहकारयुकत शब्द को तन्मात्रा से स्पर्श की 
तन्मात्रा उत्पन्न होती है, जिसमे शब्द और स्पर्श के गुण विद्यमान रहते है, और आगे 
भी हर प्रकार अन्य तत्मात्राए उत्पन्त होती है तथा प्रत्येक उत्पत्ति मे एक गुण जुडता 
जाता है। 


गौडपाद तथा वाचस्पत्ति के मत मे मूर्त तत्त्वो की उत्पत्ति एकन्नीकरण की 
प्रक्रिया द्वारा सृक्ष्म तत्त्वो के गुणन से होती है) नि सन्देह इसमे यह कठिनाई 
है कि इस मत से ईथर को, जिसमे केवल एक ही गण श्रवण-योग्यता का है, 
अनुरूप सूक्ष्म तत्त्व के मूर्ततत्त्व के रूप मे नही रखा जा सकता | वाचस्पति 
का मत है कि ईथर का अणु अन्य सारतत्त्व से उत्पत्त होता है, वायु का 
अणु शब्द और स्पर्श दोनो के सारतत्त्वों से, जिनमे स्पर्श का सारतत्त्व मुस्य है, 
उत्पन्न होता है, प्रकाश का अणु छाज्द, स्पर्श तथा रूप की तन्मात्राओं से, 
जिसमे रूप की तन्मात्रा झुख्य है, उत्पन्त होता है, जल का अणु चार तस्मा- 
ज्राओ से, तथा पृथ्वी का अणु पाच तन्मात्राओ से उत्पन्न होता है, जिसमे 
क्रमश रस और गन्ध की तन्मात्राए मुख्य है ।४ विज्ञानभिक्षु का मत इससे कुछ 
भिन्न है। ईबर का अणु, भूतादि की सहायता से, ईथर की तन्मात्रा से उत्पन्त 
होता है । 


जब मूर्त अण परस्पर मिलते है तो उनके गुण उनसे उत्पन्न पदार्थों मे पाए जाते 
हैँ, और इस प्रकार वे किसी तस्वास्तर को उत्पन्त नहीं करते ।* आकादाय के अण में 
अन्त प्रवेश की अक्ति रहती हे, वायु के अणु मे यान्त्रिक दवाव, प्रकाश के अणु में 
ज्योतिष्मान उष्णता तथा प्रकाश, जल के अणु से लसदार आकर्षण तथा पृथ्वी के अणु 
मे स्निग्ब आकर्षण रहता है। मूर्त अणुओ के सयोग से पृथ्वी तत्त्व उत्पत्न होता है। 


अपेक्षाकृत बड़े जनुपात मे उपस्थिति रहती है उसी के अनुसार विशेप नाम दिया जाता है। वेदान्त के 
एक मत के अनुसार, प्रत्यक तत्त्व मे एक तत्त्व का आधा तथा अन्य चार तत्त्वो का आठवा हिस्सा 
सम्मिलित रहता है । 

4 देखिए सील पौजिटिव साइतेस आफ दि हिन्दूज । 

2. देखिए तैत्तिरीय उपनिषद्‌, 2 3 तत्त्ववैशधारदी, | 44॥ 

4 योगवातिक, ! 45 ॥ नाशश भूतादि वी इस सहकारिता का विस्तार समस्त अणुओं तक 
करता है। सवत् तन्मात स्तत्तदभूत्तोत्पादानेड<हकारस्य सहकारित्वि वोध्यम्‌ । 

5 अविश्वेप से विश्षेप के विकास को ठत्त्वातस्परिणाम कहा गया है। यह केवल गुणा के 
परिवत्तम, वर्थात्‌ धमपरिणाम से भिन्‍न ६ । 
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तन्मात्राओं की सुख तथा दुःख के अनुभव को उत्पन्न करने की योग्यता तब तक प्रत्यक्ष 
का विषय नही वनती जब तक कि वें तन्मात्राओं के रूप में रहती हैं॥ क्योकि यह मूर्त 
अणुओ की अवस्था मे पहचानी जा सकती है, इसलिए मृत तत्त्वों में ही शान्त, घोर 
और मूढ का भेद किया जाता है। पृथ्वी थादि के अणु, गूणों के नानाबिध परिवत्तेंनों 
के द्वारा, विश्वात्मक सत्ता के चानाविध रूप प्रतीत होते हैं। बस्तुओ में कोई आन्तरिक 
भेद नही है, क्योंकि वे सब एक ही सामग्री से बनी हुई हैं। क्योंकि प्रत्येक वस्तु की 
सभाव्यता प्रत्येक वस्तु के अन्दर है, इसलिए परिवतेन सदा पुरुष के निमित्त होता है। 
भूत अणुः निर्जीव (जड) तथा सजीव शरीरो को रचना करते हैं, और एक से दुसरे के 
विकास में तारतम्य कभी भग नहीं होता। जड़, वनस्पति तथा पशुजगत ये तीन 
स्थितियां विकास में रहती हैं, जो घटक अवयवो के केवल गुणों के परशिवितेन से लक्षित 
होती हैं,” किन्तु घटक लवयबो के अपने अन्दर परिवर्तत नहीं होते। भिन्‍त-भिन्‍न गूणों 
की अभिव्यक्ति अणुओं की भिन्‍्व-भिन्‍्न व्यवस्थाओं के कारण होती है। साधारणतः 
चार प्रकार के स्वीकृत शरीरो मे सांख्य दो और जोडता है, एक इच्छा से उत्पन्न 
(सांकल्पिकम्‌) और कृत्रिम (सासिद्धिकम्‌) पृथिवी इन सब शरीरो का. उपादान 
कारण हें, यद्यपि अन्य तत्त्व सहायक के रूप मे विद्यमान रहते हैं। मूर्त शरीर पांच 
तत्त्वो से मिलकर बना है, यद्यपि कुछ के मत मे ईयर आवश्यक नही है। इसी प्रकार 
कुछ का मत यह भी हूँ कि केवल मात्र पृथिवी ही पर्याप्त है। यह भी कहा जाता है कि 
जहां मनुष्य के शरीर मे पृथ्वी तत्त्व सबसे भ्रधान हैं, वहां सूर्य में प्रकाश तत्त्व (तेजस ) 
की प्रधानता रहती हैँ ।₹ 

तीन गुणो से निर्मित प्रकृति तथा तज्जन्य पदार्थे अविवेक, विषय 048 ? 
अतेको पुरुषों के लिए सामान्य, अचेतन तथा प्रसवधर्मी कहलाते है।१ प्रत्येक विकसित 
पदार्थ परवर्ती पदार्थ से सूक्ष्मतर तथा पूर्ववर्ती पदार्थ से स्थ्सतर होता है। प्रकृति से 
लेकर पच्र भूतों तक की श््नला संख्या मे चोबीस है, और पुरुष को सांस्य दर्शन का 
पच्चीसवां तत्त्व कहा गया हूँ ।? प्रकृति से उद्भूत तेईस तत्त्व कार्य हैं क्योंकि वे प्रकृति 
ओर पुरुप से भिन्‍न हैं, परिमित परिमाण के हैं और उनमें प्रघान के गुण रहते है, 
जैसेकि वृद्धि तथा आत्मसात्‌ कर लेने की शक्ति, और ये तेईस तत्त्व पुरुष के साधनरूप 


4 योग्भाष्य, 3 * 4 ॥ 

ऐ 2 क्योंकि वे भिन्न-भिन्न प्रकार के तन्‍्मातरों को घटक अवयवो के रूप में धारण करते हैं, 
इसलिए मूर्त अणुओ को वैशेषिक के परमाणुओं के समान नहीं समझा छा सकता । तन्मात्नाएं, जिनके 
हिस्से गही होते, बैशेषिक के परमाणुओं को तुलता में अदृश्य हैं । 


3 धर्मंपरिणाम । 4. 5 : 724 
5. 3: 7-9 | साय्यप्रवचनभाष्य, 3 : 9॥ 6. साय्यकारिका, 7 । 
क्‍्ः () गा 
(2) प्रकृति (बव्यक्त) उ> व्यक्त 
| 
| बुद्धि 0) सन 
(4) अहकार अथवा अहभाव (-5ै॥ पाच ज्ञानेन्द्रिया 
(5-9) शब्द, स्पर्श, गरन्ध, (6-20) वाच करमेंन्द्रिया 
रूप (अथवा रंग) और रस की (2-25 ) पाच मूर्ते दत्त्व, बर्चातू 
तन्मात्ाए ईथर, वायु, वेज, जल 


और पृथिवी 
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बनते है ।! ससार की सब वस्तुए प्रकृति की विक्ृतिया है। प्रकृति की स्थित्ति बिकृतियों 
के प्रति वैसी हैं जैसीकि मूलभूत द्रव्य की अपने परिवर्तित रूपो के प्रति होती है। 
महत्‌ अहकार और पच तन्समात्राए कुछ के कार्य तथा कुछ के कारण है। पव्चभूत तथा 
ग्यारह इन्द्रिया केवल कार्य हैं, औरो के कारण नही हैं। जहा प्रकृति केवल कारण है, 
वहा भ्यारह उत्पन्त पदार्थ केवल कार्य हैं। पदार्थों मे से सात कारण भी है और कार्य 
भी है, जबकि पुरुष न कार्य है, न कारण है ।£ 


बिकास से उत्पल्त ये पदार्थ जो अपने समान अन्य पदार्थों को उत्पन्त करते 
में समर्थे है, अविश्वेप कहलाते हैं; और जो अपने सदृश्ञ अन्य पदार्थों को उत्पस्त 
करने मे समर्थ नही है वे विशेष कहलाते है। जब अहकार तन्मान्नाओ को 
उत्पन्त करता है, तो हम सूक्ष्म तत्वों मे अहकार की विद्यमानता का सहूलियत 
के साथ पता नहीं लगा सकते। अहकार से जो उत्पन्न होता है बह एक सर्वथा 
भिन्‍न सत्ता प्रतीत होता है, और इस प्रकार के परिवर्तन को 'तत्त्वान्तर-परि- 
णाम' कहा जाता है। इन्द्रिया तंथा मूर्त तत्त्व किसी सर्वथा भिन्‍न सत्ता को 
उत्पन्य नही कर सकते । इस प्रकार जहा अहकार विशेष है, वहा इन्द्रिया 
आदि अत्यधिक विशेय है ।* 


विकास केवलमात्र उसका व्यक्त ही जाना है जिसका अस्तित्व पहले से सम्भा- 
व्यता के रूप में विद्यमान था। प्रारम्भ तथा अन्त का एक समान निर्णय होता है। 
उन वस्तुओ के बावजूद जिन्हे प्रकृति उत्पत्न करती है, प्रकृति के द्रव्य मे न्यूनता नहीं 
आती । पदार्थों की उत्पत्ति से परिणमत्त का स्रोत निशेप नही होता । कोई भी भौतिक 
पदार्थ अपनी अतहिंत शक्ति के कुछ भाग के व्यय किए बिता, कार्य नहीं कर सकता । 
इसलिए प्रकृति स्वरूप से विशुद्ध भौतिक मानना कठिन हे | 

साख्य द्वारा प्रस्तुत विकास के विवरण की ठीक-ठीक सार्थकता को समभता 
कठिन हे । और हमे कोई सन्‍्तोषजनक व्याख्या इस विषय भे चही दिखाई दी कि विकास 
के जो विभिन्‍न डग हैं वे ऐसे क्यो है । 

साख्यदर्शन के विभिन्‍न लत्त्व ताक़िक अनुमान के द्वारा प्रकृति से नही प्राप्त 
किए जा सकते, और वे उससे उत्पन्न पदार्थों के रूप मे ऐतिहासिक सयोगो के कारण 
रखे गए लगते है। इन पदार्थों का एक प्रकृति से तकंपूर्णं विकास नहीं हुआ है। 
विज्ञानभिक्षु इस दोप से आभज्ञ है और इसीलिए यह हमे साख्य के विकास-बिपयक 
विवरण को श्ञास्त् के प्रमाण के आधार पर स्वीकार करने की सम्मति देता है किन्तु 
यह दाझेंनिक व्याख्या की सम्भावना को छोड बैठता है । 


] सास्यप्रवचनसूत्र, । 29 34 , साख्यकारिका, 5 | 

2 साग्यकारिका 3॥ तुलता कीजिए इरिजेना_ वड जो सृष्टिरचना करता है फिन्तु स्वय 
अजन्मा है, वह जो रचनो करता है और स्वय भी उत्पन्त हुआ। है, वह जिसकी रचना हुईं है ओर 
जे, रचना करता नहीं है , और वह जिसकी न तो रचना हुई और न जो रचना करता है” (डी, 
डिबीजन नैचुरी, लाइब्रेरी 5) | देखिए गर्भोपनिषद 38 

3 देखिए योगमाष्प, 2 9 जहा तन्मात्राओ तया यव्तित्व वे भाव को महत्‌ के अविशेष 
रुप बताया गय। है, जबकि पाचा तत्त्व तम्मात्राआ के विश॑य रुप हैं और पाच जनेन्द्रियो तथा पाच 
कर्मेन्द्रिया और मत को 'अस्मिता' बे विशेष रूप कहा गय' है। 

4 अल प्रकृतेमहान्‌ू महतोड॒हकार इ पादि सुष्डिकमे शास्त्रमेव प्रमाणम (सास्यसार) और 
देखिए जयन्तक्षत्र न्‍्यायमजरी, पृष्ठ 452 466 ॥ 
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बुद्धि, धहंंकार, मन तदा ओर को विकास की क्रमश: आमे-पीछ्े आवेवाली 
स्थितियों की जू खला नही मानना चाहिए । ये विकामत बात्माओं के ताकिक विश्लेषण 
के परिणाम हैं। वाचस्यति लिखता है: “प्त्मेक मनुष्य पहले अपती बाह्य इलियों का 
भ्रमोग करता है । फिर बह (मन से) विचार करता है, फिर बह नावाविध भ्रमेय विययों 
को महुकार के समक्ष प्रस्तुत करता है, जोर वह अन्त भे बूद्धि के द्वारा निश्चय करता 
है कि वया करता है।” जहां यह विश्लेषण विपयी (जीवात्मा) के पक्ष से इन मिलल- 
फिर तत्त्यों दी प्रत्यभिज्ञा का स्पष्टीकरण करता है, वहा विश्वस्तर पर इन तत्त्वो 
के कार्य टीक-दीक क्या होंगे, इसे समझने में हमे इससे कुछ 830 नहीं मिलती । 
विश्व-साम्बन्धी योजना का निर्माण मानदीय आत्मा के सादुश्य पर किया गया है; क्योकि 
भनमुध्य विश्व का एक संक्षिप्ठ रूप है, जिसमें एक छोटे पेमाने पर यथार्यक्तत्ता के सम 
घटना अवयदी को दोहराणा गया है। क्रम से आवेवाली जागरितावस्था तथा स्वप्तावस्था 
के अनुरूप हमे संसार को रचना तथा संहार को समझता चाहिए। सुपप्ति अवस्था में 
आत्मा विद्यमान है, गद्भपि यह संसार का बोध नही प्राप्त करती । इसी प्रकार संसार 
के प्रलथ मे आत्माएं नष्ट नही होती, यधपि प्रकृति का प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त नही होता। 
जब कोई मनुष्य प्रयाढ निद्रा से उठता है जौर कहता है कि "मैं अच्छी तरह से सोगां, 
मुझे मुठ भी ज्ञान नही हुआ,” तो यह “कुछ नहीं! अनात्म अथवा अव्यक्त प्रक्नति हैँ 
जिस कुछ का भाव उत्पलल होता है। प्रकृति की उत्त अव््या को जब यह निध्किय 
रहती हैं, जीवात्मा की सुपुष्ति अवस्था के सदृश समझना चाहिए। जब कोई उक्त 
अवस्था से उद्ता है तो पहले चेतन्य का भाव उदय होता है, उत़के तुरत्त वाद सह 
का भाव आता है तथा इच्छा की बेचेती आती है। इन्द्रियां तथा शब्द, स्पर्श आदि के 
प्राल तत्व इसके बाद फ्रिपा करने लापे हैं। मृत तत्त्वों का ज्ञाच मनुत्य को तभी होता 
है जब बह जागा हुआ होता है। जब आत्मा का मुझाबिला अनाहम के साथ होता है, 
तो चैतन्य अथदा बूद्वि सुन्य थाकाश मे पहली चमक हैं, प्से उदय होती है। भात्मा को 
पता ज्ञगता है कि कुछ हूं। इसके पदचात्‌ इसे बदात्म के भेद से अपने व्यक्तित्व मरे 
चेलना होती है। इसको यह अनुभव होता है कि “में पदार्थ को प्त्यक्ष देखता हूं। 
तब हमें भातृम होता है कि प्रभेय (पदार्थ) एक मानसिक अवस्पाओं की जुंखला है जो 
प्रत के द्वारा सरिलष्ट हुई है और तत्वों से घिलकर बनी है ।: सांख्य की विकास की पूरी 


3 हत्दबोमुदी, 23॥ 

2 सेर ऑर० जी भण्डारकर सोद्य को विशत्स-सम्दस्धी प्वत्पनां का फिसते द्वादा किये 
जय स्पष्टीकरण देते हैं। जो ब्यवित अपनी चेतना मे हो रहे स्थपाद को सष्कात्‌ जातता है, बह कुछ 
ऐडी अवेदताओं से अभिन्न होता है जितक्य उत्पन्न करने याला वह नहीं है । वह इसलिए एक गा 
प्रति की घारधा कर लेता है। इसफो मथाघंता चेतन को स्वतत्न किया को भर्योदाओं से प्रमाणित 
होठी डर + “चैतन्य को शवस्था मे जब “मं” कपने आपको परिमित अनुध्य करता दै, तो वृद्धि सवसे 
पूवे “में पक रूरती है ओर तब 'से से मिस्न' के साय विरोध में बातो है। 'मैं' की सीमाबद्धता 
से उसको पहने दो स्वतम्त्रता अबवा अद्बोमठा उप्लक्षित होती है।” इस गा हर हृग्सरे समन सीमित 
अह, अनहू, परिपितता और परम आर्मा आते हैं। श्ांडए का अहकार हीमित बह हे हम्बद है। 
शूद्म गौर यू शत्त्व ता उनकी प्रतिरुष इीद्धिया, जिन्हें बढ से उत्पन्‍्त बताया परया है, झनड के अबु- 
जे हम रहतेन्त्, अवत्द, परम आत्मा, पुरुष हैं और इसकी हीमाए बनह के इसात से हैं। मेकित 
जशीडि हदेथा रतन्ध् पुरुष सोमालो का उद्भवस्थान उडी हो भकठा, इसलिए साध्य एक विशिष्ट 


जहरप के सरितत्त्व को स्दोकार करता है, जो स्वरुप से अरन्त है, और जिसकी सफ़्तदा वा कारण, 
अन्त अब के साथ उसका घरिष्ठ सम्बन्ध होने के वारण, अह अज्ान है अपने को मासता है । देखिए 
शष्टियंद फिलासफिकल रिव्यू, 2। पृष्ठ 209 हे आगे। 
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योजना व्यक्ति के मनोवैज्ञानिक जनुभव के आधार पर स्थित है। किन्तु मनोवैज्ञनिक 
से तत्व-विज्ञान-सस्बन्ध सक्रमण के मध्य से यह ऐतिहासिक तथ्य आ गया कि उप- 
सिपदो से आत्मचैतन्य युक्त बहा परमचतन्य का सबसे प्रथम विकसित रूप बताया 
गया हैँ । महत्‌ के प्रक्धति से प्रथम उत्पन्न होने का विचार कठ उपनिपद्‌ में दिए गए 
अव्यक्त से महान आत्मा के विकास के विचार से मिलता हैं ।! महत्‌ प्रकृति ह, जो 
आँतन्य से प्रकाशित होता है। उपनिपदो मे हमे हिरण्यगर्म अथठा जहा का विचार 
मिलता है, जो विश्वात्मा है और जिसका उद्भव अशरीरी ब्रह्मा से हुआ बताया गया 
है। एकमान उपाय, जिसकी प्रकृति से महत्‌ के उत्पन्त होने का विचार समझाया जा 
सकता है, वेदान्त की स्थिति को स्वीकार कर लेना ही है। विषय ([ग्रमेब) तथा 
विषयी (प्रमाता) से दूर सर्वोपरि ब्रह्म विद्यमान है। जैसे ही इसका विपय से सम्बन्ध 
होता है, यह विपयी वन जाता है, जिसके सामने एक विषय होता है। जहा सर्वोपरि वहा 
का स्वल्प विशुद्ध चैतन्य है, वहा प्रकृति का चेंतन्य-शून्यता है; और जब दोनो परस्पर 
मिलते हैं तो ये चेतत तथा जड का समागम है, अर्थात विपय-विषयी है और यही महत्त्‌ 
हैं। यहा तक कि असत्‌ भी सम्भाव्य सत्‌ है अथवा सभाव्य चैतन्य है| ज्यो ही विषयी 
आपने को विषय से विरोध स्वभाव का पाता है, इसमे अहभाव का विचार विकसित 
होता है। पहले बद्धि है और उसके पश्चात अहभाव। अह॒भाव का विचार सृष्टिरचना 
के पूर्व आता है। “मैं अनेक हो जाऊगा, मैं प्रजलन करूगा। साख्य प्रकल्पना की 
अस्पप्टता इस तथ्य के कारण है कि एक मनोवैज्ञासिक विवरण को एक तत्त्वज्ञान- 
सस्वन्धी कथन के साथ भिश्चित कर दिया गया है। मतोवैज्ञानिक सामग्री को प्रस्तुत 
करने की व्यवस्था आवश्यक नही है कि यथार्थ विकास की भी व्यवस्था हो जब तक 
कि विषयी परम निरपेक्ष तथा सर्वोपरि नहीं है। साख्य अपनी पूर्वेकल्पित धारणाओ के 
साथ उपतिषदो से लिए गए विचारो को मिला देता है, जो वात्त्विक रूप से इसके लिए 
'विजातीय हैं । 


8 देश और काल 


विश्व के विकास का प्रत्येक व्यापार क्रियाशीलता, परिवर्तत अथवा गति (परिस्पन्द) 

के लक्षण से युक्त होता है ।! सब वस्तुए वृद्धि तथा क्षय के अनन्त परिवतेनों मे से 
गुजरती है। क्षण-भर से समस्त विश्व परिवर्तन मे से गुजर जाता है। व्यावहारिक 
जगत्‌ में देश और काल परिमित प्रतीत होते है और आकाझ से उत्पस्न हुए कहे जाते है, 
जबकि यह देश मे सहास्तित्व वाली वस्तुओ तथा काल मे गति करते हुए भौतिक पदार्थों 
से आवद्ध रहता है । 


विज्ञानभिक्षु कहता है. “नित्य देश और काल, प्रकृति के रूप के हैं, अथबा 


4-8 000 

2 तुलना कीजिए, बृहदारुण्यक उपनिषद, 4 4,2 इक्षाचक्रे (उसने चारो जोर दखा) | 
छान्‍्दोस्य उपनिषद 6 2 2, तद्देक्षत (उसे उसने देखा) । तुलना कीजिए भागवत “जिसे व चित्त 
अथवा मन के साम से धोषित करते हैं, जो वासुदेव अर्थात विष्णु कहलाता है वह महत से ब्रता है ।” 
अदाहुवासुदेवास्य चित्त तन्मह॒द्मत्मकम्‌ (3 26, 2) । देखिए साब्यश्रवचनमाष्य, 6 66॥। 

3 छान्द्ेग्य उपनिषद 6 2 3॥ 

4 व्यक्त सक्रिय परिस्पन्दवत, “तत्त्वकोमुदी”, [0 । मौर देखिए बोगभाष्य, 3 ॥37 
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आकाश के आदिकारण हैं, और प्रकृति के केवल विशिष्ट परिवर्तित रूप हैं। 
इस प्रकार देश और काल की सार्वभौमिकता सिद्ध हो जाती है। * किन्तु 
ये देश और काल, जो परिमित हैं, एक व एक उपपधि से युक्त होकर आकाश 
से उत्पन्न होते हैं ।”! सीमावद्ध देश और काल स्वयं आकाश हैं, जो एक न एक 
उपाधि से विशिष्ट होते है, यद्यपि वे इसके कार्य कहे जाते है। देश और काल 
अपने-आपें अमूर्तभावात्मक हैं । वे द्रव्य नही हैं, जेसाकि न्‍्याय-बैश्येप्रिक का 
विचार है, बल्कि प्रकृति के विकास की घटनाओं को वांधकर रखने वाले संबंध 
हैं। घटनाओ की स्थिति देश और काल से सम्बद्ध है। हमे अनन्त देश तथा 
अनन्त काल का प्रत्यक्ष ज्ञान नही होता, और इसलिए उनकी रचना हमारे 
समझने पर है। प्रत्यक्ष के विषय उन पदार्थों स्रे जो परस्पर आगे व पीछे के 
सम्बन्ध से रहते है, हम विकास के मार्ग के प्रदर्शवार्थ एक अनन्त काल की 
व्यवस्था की रचना करते हैं। व्यास कहते हैं : “जिस प्रकार परमाणु द्रव्य की 
न्यूनतम सीमा है, उसी प्रकार क्षण काल की न्यूनतम सीमा है,” अथवा एक 
भतिमान परमाणु को एक बिन्दु को छोडने तथा दूसरे विन्दु तक पहुंचने में जो 
समय लगता है वही क्षण है। किन्तु इनका निरन्तर प्रवाह एक क्रम है। क्षण 

और उनके क्रम एक यथार्थ च्ू के अन्दर नही संयुवत हो सकते । इस प्रकार 
काल, इस विशेष प्रकृति का होने से, किसी यथा वस्तु कै साथ तुलना नहीं 
खाता, वल्कि यह मन से उत्पन्न है, और प्रत्यक्ष ज्ञान अथवा भब्दों का परिणाम 
है।”3 किन क्षण विपयनिध्ठ है और क्रम उसका आधार है ॥$ क्रम का सार- 

तत्त्व है क्षणो की अवाधित >इखला, जिसे विश्येपज्ञ बिद्ाम्‌ काल कहते है। दो 
क्षण एक साथ नही हो सकते, क्योकि यह असम्भव है कि दी ऐसी वस्तुओं का 
जो एक साथ होती हैं, क्रम वन सके । जब अगला क्षण पहले क्षण के पीछे भाता 

है तब क्रम बनता है। इस प्रकार वर्तमान काल में एक ही क्षण होता है, आगे 

आनेबाला या पीछे का क्षण नही रहता ) और इस प्रकार उनका एकत्रीकरण 

नहीं हो सकता । किन्तु उन क्षणों को जो भूतकाल मे विद्यमान थे या भविष्य 
मे होगे, परिवर्तेनो के अन्तर्गंत समझना चाहिए । तदनुसार समस्त जगत प्रत्येक 
क्षण में परिव्तेन मे से गुजर जाता है।* इस प्रकार पगत्‌ के ये समस्त वाह्य 
रूप इस वर्तमान क्षण के सापेक्ष हैं ।९ 


 . यह जगत्‌ न यथार्थ है औौरन अयधार्थ है। यह मनुष्यश्शग की भाति अयथार्थ 
नही है, और आर भी नही है क्योकि इसका विलोप हो जाता है।”? तो भी इसे ऐसा 
न मानना चाहिए कि इसका वर्णन नहीं हो सकता, बयोकि ऐसी वस्तु की सत्ता नही 


] साख्यप्रवचनभाष्य, 2 : 2,2 : 70॥ 

2 योगभाष्य, 3 52॥ 

3 स खल्वय कालो वस्तुयुन्योषपि बुद्धिनिर्माण शब्दज्ञानानुपाती (योगम्ाप्य) । 
4 क्षणस्तु वस्तुपतित, च्रमादलम्बी । 

$ तेनैदेन क्षणन इृत्स्नो लोक परिणाममनुभवत्ति 


मै हा इम प्रकार योगी प्रत्यक्ष रूप में क्षणों और उनके क्रम दोनों को देख सकते हैं (योग्रभाष्य, 
॥ 


7 साख्यप्रदचनमूत्न, 5 ; 52-53॥ 


साख्य दशन शा 


हो सकती ।! साख्य उस मत का प्रत्याख्यान करता है जो यह मानता है कि यह जगत 
उसका प्रतिबिम्ब है जिसका अस्तित्व नही है।१ और न यह जगत केवल विचार-मात्र ही 
है।* यह जगत्‌ प्रकृति के, अपने नित्यरूप मे विद्यमान रहता है और अपने अस्थायी 
परिवर्तित रूपो मे विलुप्त हो जाता है! परिवर्तनों के अधीन होने के कारण इस जगत 
की प्रतीयमान यथार्थसत्ता है विश्व-सस्बन्धी प्रक्रिया स्वभाव में दो प्रकार की है, 
रखतात्मक तथा विनाशात्मक । मूल प्रकृति मे से भिन्‍त-भिन्‍न व्यवस्थाओ के व्यक्त होने 
का नाम रचना है और उनके विश्लिष्ट होकर मूल प्रकृति मे विलीच हो जाने का नाम 
विनाश हे । प्रकृति की साम्यावस्था मे विक्षोभ होने के परिणामस्वरूप विश्व अपने 
भिन्‍न-भिन्‍म तत्त्वो के साथ विकसित होता है, और युग की समाप्ति पर पदार्थ विपरीत 
गति द्वारा विकास की अपनी पूर्वस्थिति मे लौट जाते हैं और अच्त मे प्रकृति मे विलीच 
हो जाते हैं। प्रकृति तब तक इसी दशा में रहती है जब तक कि नये विश्व के विकसित 
होने का समय नही आता । विकास तथा पुनविलय का यह चक्र अनादि तथा अनन्त 
है। प्रकृति का यह नाटक कभी किसी जीवात्मा के मोक्ष लेने से समाप्त नही होता," 

यद्यपि मुक्तात्माओं पर प्रकृति की क्रिया का कोई असर नही होता / यद्यपि प्रकृति एक 
ही है, और सब पुरुषो के लिए समान है, तो भी वह अनेक मार्गोंसे अपने को व्यक्त 

करती हू। बन्धन मे पडी हुई आत्माओ के लिए यह अपने को सूक्ष्मतम से लेकर स्थूलतम 
आकृतियों में विकसित करती है, और मुक्तात्माओं के लिए यह पश्चादुगति से विलय 
होते होते अपनी मूल स्थिति से पहुच जाती है । जिस समय तक दर्शक रहते हैं, प्रकृति 

का ताठक भी चलता रहता है। सब आत्माए मोक्ष लाभ कर लेती हैं, तब नाटक 
समाप्त हो जाता है और नाटक के पान भी विश्राम प्राप्त कर लेते है।? लेकित क्योकि 

ऐसी आत्माए बरावर रहेगी जो प्रकृति की उलभत मे से बच निकलने के लिए संघर्ष कर 

रही हैं, इसलिए प्रकृति की क्रिया की मिरत्तर रहने वाली सगीतलहरी बराबर बनती 

रहेंगी | ससार अपने लक्ष्य तक कभी नहीं पहुचेगा १ क्योंकि विलय की दक्षा एक 

साधारण दशा है, इसलिए विकास काल में भी विलय की ओर जाते की प्रवृत्ति वराबर 

पाई जाती है । जब सब पुरुषो की इच्छाओ को ऐसी आवश्यकता होती है कि समस्त 

अनुभव कुछ समय के लिए रुक जाए, तो त्रकृति अपनी शान्त दशा मे लौढ आती है। 

गण इतनी सूक्ष्मता के साथ विरुद्ध है कि कोई भी सर्वप्रधात नहीं होने पाता । इस 

प्रकार वस्तुओं की तथा ग्रणो की कोई नई पीढी नही बतती। प्रलय की अवस्था तक 

भी पुरुषों के हित की सिद्धि के लिए है। प्रलय की अवस्था मे प्रकृति निष्किय नही 

रहरत।, यद्यपि इसके परिवर्लेत समाग होते है। 
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9. पुष्य 


समस्त इस्धिएपारी प्राणियों में ब्यहानिणय का एक तत्व विधमान है जिसे सामान्यतः 
आहमा' नाम दिया गया है। वस्तुतः प्रत्येक प्राणी के अन्दर, जिसमे जीवन है, आत्मा 
विद्यगात है; और मिल-भिलत बात्माएं मोलिया एप मे स्वरूप से एक समान हैं। भेद 
जो प्रतीत होते हैं वे भौहिकः संस्यादों के कारण हैं, जो आत्मा के जीवन को भित 
और व्यर्थ करते हैं। उज्त भलिनता का हावाविध श्रेणीविभाग उन शरीरों के 
स्पभाय के कारण है जिसमे आत्माओं का सिवास है। जिस तत्त् से भौतिक संत्यानो 
का उद्भव हुआ, बात्माओं का उस तत्व से सम्बन्ध नही हो सकता ६ इस प्रकार सांहय 
सास्त जीवन की आकस्मिक घटताओ से उन्पुक्त तथा काल और परिवर्तों दे ऊपर 
इठे हुए पु्ठपों के अस्तित्व का प्रतिपादन करता है। इस विषय र्मे चेताग्रगी की साक्षी 
है कि यद्यपि व्यक्त एक अर्थ में एक विशिष्ट तथा परिभित शवित बाला प्राणी है, 
जो परणशोलता-सम्बन्धी पम्रस्त आकस्मिक घटताओं तथा परिबतेनों के अधोग है, तो 
री इसके अन्दर ऐसा कुछ अवश्य है जो उठते इन मबपे ऊपर उठाता है। बह न तो 
मत है, ने जीवन है, ने शरीर है, बल्कि मोन, शान्त सूचना देनेवाली (धाक्षीरूप) एवं 
सभाले एसले वाली आत्मा है, जो इस सबको घारण करनी है। जब ससार के तथ्यों पर 
हम ज्ञानवादअध्वत्धी दृष्टिकोण से विचार करते हैं तो हमे एक ओर विपयी (प्रमाता) 
ओर दुधरी बोर दिप्य [प्रमेय) का यर्गीकरण मिलता है। क्रिप्ती भी प्रशाता तथा 
किसी भी प्रप्ेय फे मध्य जो सम्बन्ध है बह बोध-विषयक अथवा, विस्तृत रूप में, भनुभवन 
५ है। शाव प्राप्त करने बाले को सांझ्य पुर मानता है ओर ज्ञात विषय को 
प्रकृति 
पुष्ठप के अस्तित्य को लिख करने मे! लिए साद्य अनेक युवितयों देता है? 
(!) बस्तुओ का 2 कि दूमरे के लिए होता है। गोढपाद कहता है कि जसे एप 
शब्पा, जो हिस्सो से मिलकर बनी है, उस मनुष्य के लिए है थो उस पर सोता है, इसी 
प्रकार "यह संसार, जो प्च तत्वों का हंग्रह है, अन्य के उपयोग के लिए है। एक भात्मा 
है जिसके सुखोषभोग के लिए यह उपमोग्य शरीर, बुद्धि इत्यादि सहित, उत्पल किया 
गया है” (2) समस्त जानने योग्य पदार्षों मे तोत गुण रहते हैं और इससे उमपो एक 
ऋरष्दा आत्मा की, जो स्वयं गुणों से रहित है, पूर्वकल्पता होती है, (3) एक ऐसी अधि- 
प्ठातु भक्ति का, एक विशुद्ध चेतत्ा का होटा आवश्यक है,जो समस्त अनुभवोंका 
समख्यय करने वाली हों। (4) क्योकि प्रकृति वृद्धिएव्य है, इसलिए प्रकृति से उत्पर्त 
पदों का बरदुभव करते दालः कोई अवस्य होगा चाहिए ।(5) शैवत्द (मोदा) के लिए 
(ृद्पादं किया जाता है, जो इस विएय का उपलक्षण है कि पुरुष का अस्तित्व है, जो 
प्रकृति से विश गुणों दाना है। पीवत की अदस्याओं से छुटकारा पाने की उलाद 
ता हि का ही तालयं है कि ऐसा कोई एणायंसत्तावान्‌ अवश्य है, जो छुठकाए दिला 
पर 4 
५ आत्मा शयवा जिपयी झूप चूँतन्य का स्वरूप बयां है? यह शरीर गही है। 
चताय देत्तों से उत्पल पदाये नहीं है, बयोंकि यह उनके अन्दर अलग-अलग विद्यमार्त 


॥, सच्यशरित, प, सांब्यप्रवबनमूद, ! : 86; पोगयूह, 4! 24 । 
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नही है, इसलिए उत्त सबसे एक साथ भी तही हो सकता [* यह इन्द्रियों से भिन्‍न है,* 
क्योकि इन्द्रिया दर्शन के साधन हैं, किल्तु द्रष्टा नहीं है। इन्द्रिया बुद्धि से परिवर्तत 
लाती हैं। पुरुष बुद्धि से भिन्‍त है, क्योकि बुद्धि अचेतन है। हमारे अनुभवों का एक 
इकाई में सुसघदित होना आत्मा की उपस्थिति के कारण है जो भिन्‍न भिन्‍त चेतन 
अवस्थाओ को एकत्र रखती हे। विज्षुद्ध आत्मा ही आत्मा है, जो शरीर अथबा प्रकृति 
से भिन्न है।* यद्दि यह परिवर्तन के अधीन होती तो ज्ञाव असम्भव हो जाता । क्योकि 
इसका स्वरूप चैतन्य है इसलिए यह विकासात्मक श्वू खला के पदार्थों को आत्मचेतवता 
में लाने मे सहायक होती हैं। यह विचार तथा सवेदता के समस्त क्षेत्र को प्रकाशित 
करती है । यदि पुरुष परिवर्तित होता तो समय समय पर असमर्थ हो सकता और इस 
विषय की कोई सुरक्षित गारन्टी न होती कि प्रकृति की सुख या दु ख रूपी अवस्थाओ का 
अनुभव होगा ही। पुरुष का सदा प्रकाश रूप परिवर्तित नहीं होता।£ यह सुषुष्ति 
अवस्था मे उपस्थित रहता हैं? तथा जागरित और स्वप्न अवस्था से भी उपस्थित रहता है 
जो सब बुद्धि के परिवतन हैं।९ इस प्रकार पुरुष विद्यमान रहता है, यद्यपि यह न कारण 
है, व काय है।” यह वह प्रकाश है जिसके द्वारा हम देखते है कि प्रकृति नाम की एक 
कहे । प्रभेय पदार्थों को प्रकाशित करने के लिए इसे अन्य किसी पदार्थ पर भिर्भर 

की आवश्यकता नही प्रकृत्ति तथा उसके उत्पपत्त पदार्थ स्वत अभिव्यक्त नही होते, 
वल्कि वे व्यक्त होने के लिए पुरुष के प्रकाश पर प्िर्भर करते है। चैतन्य का भौतिक 
माध्यम तो है किन्तु भौतिक रूप मे व्याख्या नही होती । बुद्धि, भन् इत्यादि साधन हैं, 
ये चैतन्य के अश्तिस लक्ष्य की व्याख्या नही कर सकते, क्योकि ये उसकी दासता मे है। 
पुरुष केवल चैतन्य है, आनन्द नही, क्योकि सुख सत्त्वगुण के कारण होता है. जिसका 
सम्बन्ध प्रकृतिपक्ष से हे। विषय-बिषयी का हृतभाव सुखकारक तथा दुं खदायक दोनो 
प्रकार के अनुभव में विद्यमान रहता है |सुख और दुख का सम्बन्ध बुद्धि से है ४ 
इसके अतिरिक्त चैतन्य के साथ-साथ आनन्द का योग शा के स्वरूप मे द्रैतभाव भ्रविष्ट 
कर देगा ।१ यदि पुरुष के स्वरूप मे ढु ख को भी स्थान है तो मोक्ष सम्भव नहीं होगा। 
धररुष गति के अथोग्य है, और मोक्ष प्राप्त करने पर यह कही नही जाता ॥7९ यह परि- 
म्रित भाकार का नही है, श्योकि उस अवस्था से बह हिंस्सो से मिलकर बना हुआ तथा 
विनद्वर भी हो जाएगा ४ यह अणु के आकार का नही है क्योकि तब इसे सारे शरीर 
की अवस्थाओ का बोध कैसे होता है---इसका समाधान करता कठिन होगा यह किसी 
क्रिया मे भाग नही लेता । साख्य पुरुष को सब गुणों से रहित मानता हे, क्योकि अन्यथा 
इसका भोक्ष सम्भव न होता । वस्तु का स्वरूप अविच्छेद् है, और सुख तथा दु ख आत्मा 
के नही हो सकते | 

आत्माए अनेक है, क्योकि अनुभव बतलाता है कि मनुष्यो मे सबको शारीरिक, 
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नैनिक तथा वौड्धिक दृष्टिसे भिन्न-भिन्न दाक्तियां प्राप्त हैं। संसार में चेतस्ययुवत 
ग्राणो अनेक हैं और उनमें से प्रत्येक, इसकी विषयीनिप्ठ तथा विषयनिष्ठ प्रक्रियाओं के 
अपने स्वतस्त्र अनुभव द्वारा, इस्रे अपनी ही विधि से सममत्ता है। दृष्टिकोण में भेद 
प्रकृति के व्यापार के कारण नही हो सकते और इसलिए यह युक्तति दी जाती है कि 
अैतन्यरूप द्रप्ठा भिन्‍्त-भिन्‍नत हैं। इनको भिम्न-भिन्‍न इन्द्रियां तथा कमे हैं ओर ये पृथक 
पृथक्त्‌ जन्म तथा मरण को प्राप्त होते हैं।! एक स्वर्ग को जाता है तो दूसरा नरक में 
जाता है। साख्य चैतन्य की धाराओं की संस्या की दृष्टि से विश्विप्टता पर तया पृथक्‌- 
पुथक्‌ धाराओं के व्यवितगत एक्स्व पर बल देता है। हम व्यक्षित के अनुभवों के .सुब्यव- 
स्थित एक्त्व का इसके अतिरिक्त कोई कारण नहीं वता सकते कि एक व्यक्तिख्प 
विपय के अस्तित्व को मान लेना चाहिए। किन्तु भिन्‍न-भिन्‍न एकत्वों की विश्विष्टता 
का कारण अवश्य ही आत्माओं के अनेकत्व को दर्शाता है। यदि आत्मा एक्होती तो 
किसी एक के मुक्तिलाम करने पर सब मुक्त हो जातों ।* यदि आत्मा स्वरूप में प्रकृति 
के विपरीत है, जबकि प्रकृति एक ही है और सव के लिए एक समान है, अर्थ स्वत: परि- 
णाम निकलता है कि आत्माएं अनेक हैं ॥ घरमंशास्त्रों के उन वाक्‍्यों का तो जो एकेड्वर- 
बाद को समन करते हैं, यह लगएयर जाता है कि दे तत्विक गुणों कर परस्पर अभेद 
प्रतिपादन करते हैं १ वे ताक्त्विक अभेद को उपलक्षित करते हैं, किन्तु अखण्डता को 
नहीं । मोक्ष एक परम निरपेक्ष बात्मा के साथ मिल जाना नही है, बल्कि प्रकृति से 
पृषक्‌ (वियुक्त्र) हो जाना है। अनेक व्यक्तियों के अन्दर स्थित बात्माओं में एक 
सामान्य गुण है कि ये प्रकृति के उत्पन्न पदार्थों की क्रियाओं की मूक दशेक हैं, जिन 
के माथ वे अस्थायी रूप से सम्बद्ध हैं ४ 
साख्य का पुरुष सम्बन्धी विचार उपनिषदों की आत्मा-सम्बन्धी धारणा द्वारा 
निर्धारित है ।* इसका न आदि है, न अन्त है, यह ग्रुणों से रहित (निर्गुण) है, सूक्ष्म है, 
सर्वब्यापी है, एक नित्य द्रप्ठा है, इन्द्रियातीत है, मन की गा हच से परे है, बुद्धि के क्षेत्र 
से परे है, काल, देश तथा कार्यकारण को श्यखला से भी परे है, जो इस आनुभविक 
ज्गत्‌ को विचिन्रता का ताना-बाना बुनते हैं। यह अजन्मा है और कुछ उत्पस्न भी नहीं 
करता। इसकी नित्यता न केवल सर्वंदा स्थायित्व भें है, बल्कि अखण्डता तथा पूर्णता 
में भी हैं। यह चिद्रप है, यद्यपि यह व्यावहारिक अर्थों में सब वस्तुओं को नहीं जानता 
बयोकि व्यावहारिक बोध केवल शारीरिक सीमाओं के द्वारा ही सम्भव है॥ जब आद्मा 
इन सोमाओ से मुक्त होती है, तो इसे परिदर्तनों का कोई बोध नहीं होता, वल्कि तब 
यह अपने स्वरूप में रहती है।? पुरुष प्रकृति से सम्बद्ध नहीं है।? यह केवल दर्शक है, 
अकेला, उदामीन, निष्क्रिय दर्शक है ४ पुरुष तथा प्रकृति के लक्षण स्वभाव से परत्पर 
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अतिकूल हैं। प्रकृति अचेतन है, जबकि पुरुष सचेतन है। प्रकृति क्रियाशील और सदा 
संक्रमणशील है, जबकि पुरुष अकर्ता है । पुरुष विना किसी परिवर्तन के निरन्तर रहते- 
वाला है, जबकि प्रकृति परिवर्तंतसहित विरच्तर रहने वाली है। प्रकृति त्रिग्ुणात्मक 
है, जबकि पुरुष निर्गुण है। प्रकृति प्रभेय (विषय) है, जबकि पुरुष प्रमाता (विपयी ) है । 


40. लौकिक जीवात्मा 


जीव वह आत्मा है जिसे इन्द्रियो के सयोग तथा शरीर द्वास सीमित होने से पृथक्‌ रूप 
से पहचाचा जाता है।? विज्ञानभिक्षु का कहना है कि अहंकारसहित पुरुष जीव है, 
पुरुष अपने-आपमे जीव नही है।2 जबकि विशुद्ध आत्मा बुद्धि से परे रहती है, बुद्धि 
के अन्दर पुरुष का प्रतिबिम्न अहभाव के रूप से प्रतीत होता हे, जो हमारी सब अब- 
स्थाओ का, जिनमे सुख और दु ख॒ भी सम्मिलित है, बोध प्राप्त करने वाला हे । जब 
हम यह नही जानते कि आत्मा बुद्धि से परे है और लक्षण तथा ज्ञान मे इससे भिन्न है 
तब बुद्धि को ही आत्मा समभझ लेते है ।* प्रत्येक बुद्धि, इन्द्रियो आदि को साथ लिए हुए, 
अपने पूर्वकर्मो के अनुकूल निमित एक पृथक्‌ संस्थान है ।/ और उसके साथ विशजिप्ड- 
रूप से लगी हुई उसकी अपनी अविद्या रहती है | अहभाव उस सचेतन अनुभव की धारा 
का मनोवैज्ञानिक एकत्व है जिससे एक लौकिक आत्मा का आश्यन्तर जीवन बनता है। 
यह एकत्व शारीरिक है और सदा परिवर्ततशील है। किन्तु पुरुष परिवर्ततशील नहीं 
है, बह कालाबाघित होकर शारीरिक एकत्व के पूर्वकल्पित रूप से उपस्थित है। पुरुष 
बह आत्मा है जो नित्य है और अपने-आपमे एक है, जबकि जीव प्राकृतिक जगत्‌ का 
एक अश है । अहभाव सत्ताओ के जगत्‌ मे उनके साथ की सत्ताएं हैं तथा भोतिक पदार्थों 
से अधिक परम रूप मे यथार्थ नही है। अहभावो का हम अन्य सत्ताओं की भाति, 
यद्यपि उनसे भिन्‍न रूप मे, अनुभव कर सकते हैं। प्रत्येक अहंभाव मूर्तरूप भौतिक शरीर 
के बन्‍्ठर, जो मृत्यु के समय विलीस होकर भग हो जाता है, एक ऐसा सूक्ष्म शरीर 
रखता है जो इन्द्रियो समेत मानसिक उपकरण से निर्मित है। यह सूक्ष्म शरीर पुनर्जन्म 
का आधार है” और त्तानाविध जन्मों मे व्यक्तिगत प्र॒त्वभिज्ञा का तत्त्व है। यहें सूक्ष्म 
शरीर, जिसके अन्दर हमारे सब अनुभवो के संस्कार कायम रहते है, लिगशरीर कहलाता 
है, अर्शत्‌ यह पुरुष की पहचान करानेवाला चिह्न है। लिंग विशिष्ट लौकिक लक्षण 
है, जिसके बिना भिन्‍्त-मिन्‍न पुरुषों से भेद नही किया जा सकता। प्रकृति से उत्पत्त 
पदार्य होने के कारण उनसे तीनो गुण रहते है। लिग का विद्िप्द लक्षण गुणों के मिश्रण 
पर निर्भर करता है। प्रत्येक जीवन-इतिहास का अपना लिंग है। जब तक लिग्रणरीर 
उपस्थित है, शारीरिक जीवन तथा पुनर्जन्म भी रहेगे। अत्यन्त चीचे की पशुयोनि मे 
तमोयूण भ्रधान रहता है, क्योकि हम देखते है कि पशु के जीवन में अज्ञान तथा सूर्खता 
विशिष्ट रूप से लक्षित होती है। उनमे स्मृति तथा कल्पना की क्षमता का विकास अपूर्ण 
रूप मे होता है, और इसलिए जो सुख था दढु.ख पशु अनुभव करते है वह न तो चिरस्थायी 
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होता है और न तीव्र होता है। क्योकि सत्त्वप्रकृति उनमे अत्यन्त न्यून है, इसलिए 
पद्मुओ का ज्ञात केवल वर्तमान कर्म का ही साधन होता है। जब रजोगुण अधिक 
प्रधान होता है तो पुछष मानवीय जगत्‌ में प्रवेश करता है। मनुष्य प्राणी बेचन रहते 
है, और मुक्ति तथा दु.घ से छूटकारा पाने के लिए प्रयत्नवाद रहते हैं । जब सत्त्वगुण 
प्रधान होता है, तो रक्षापरक ज्ञान की प्राप्ति होती है तथा भ्रकृति अहूँ को औौर 
अधिक जीवन की आपदा से बांधकर नहीं रखती। मुक्तात्मा इस संसार के नाटक की 
एक उदासीन दर्शक होती है। मृत्यु होने पर पुदष ओर प्रकृति के मध्य का गन दे 
जाता है, और मुकतात्मा सर्वेथा स्वतन्त्र हो जाती है। मौक्ष तथा वन्धन रूप परिवतेनों 
का सम्बन्ध सुक्ष्म झरीर के साथ है, जो पुरुष के साथ संलग्न है। पुरुष सदा विशुद्ध चेतन 
है, यद्यपि जब तक सूक्ष्म दरीर रजोगुण तथा तमोगुण से आच्छत्न रहता है, यह अपने 
यथार्थ स्वरूप को भूला रहता है। सब लिंगशरीरो के अन्दर पुरुष एक ही प्रकार के हैं, 
कौर लिगशरीर स्वय, जो उनके अन्दर भेद उत्पन्न करते हैं, प्रकृति के अन्दर हो रहे 
निरन्तर विकास से सम्बद्ध हैं। विकास को परिकल्पना मनुष्य को अन्य सब जीवधारियो, 
यथा पशु-जगत्‌ और वनस्पति-जगतु के साथ रक्‍्त-सम्वन्ध में बांघती है। 

लौकिक जीवात्मा स्वतन्त्र आत्मा तथा यन्त्रन्यास, पुरुष और प्रकृति, का सम्मि- 
श्रण है। लिगशरीर, जो प्रकृति का उत्पन्न पदार्थ है गौर बचेतन है, पुरुष व प्रकृति 
के परस्पर सयोग से संचेतन हो जाता है * यह सुख तथा दु ख कर्म तथा कमंफलों के अधीन 
है, और जन्म-जन्मान्तर के चक्र में भ्रमण करता है। आत्मा अथवा पुरुष सांसारिक 
कार्यब्यापारों के प्रति बिलकुल उदासीन रहता है। क्रियाशीलता का सम्बन्ध बुद्धि के 
साथ है, जो प्रकृति की उपज है। तो भी पुरुष के साथ इसके संयोग से, उदासीन पुरुष 
कर्ता प्रतीत होता है। वास्तविक कतु व्य का सम्बन्ध अन्त.करण से है, जिसे पुरुष से 
प्रकाश्ष प्राप्त होता है।! अच्ेतन अन्तःकरण अपने-आपसे कर्ता नहीं वन सकता, किन्तु 
इसमे च्रेततता भरी जाती है। अन्त:करण में चेतनता का भरना, या इसका प्रकाशित 
होना इसका चेतनता के साथ एक विशिष्ट प्रकार का संयोग है, जो नित्य प्रकाशमान 
है। चेतनता अन्त.करण में प्रविष्ट नही होती वल्कि इसमें केवल प्रतिबिभ्वित होती है । 
नि सन्देह, पुरुष का प्रकृति के साथ यह संयोग स्थायी नही है। पुरुष प्रकृति के साथ गठ- 
वन्धन इसलिए करता है कि इसपर प्रकृति का स्वरूप प्रकट हो जाए भौर यह प्रकृति के 
साहचार्य से छूटकारा पाकर मोक्ष प्राप्त कर सके। मानसिक तथा भौतिक दोनों ही 
प्रपञ्चों की पृष्ठभूमि में प्रकृति है । इसके घटक एक अवस्था में स्थाई अथवा द्रप्ठा के रूप 
में व्यवहार करते हैं तथा दूसरी अवस्था में पदार्थ अथवा दृष्ट के रूप में व्यवहार करते 
हैं। दोनो विकास की भिन्न-भिन्न व्यवस्थाओं को प्रस्तुत करते हैं ।? प्रकृति कर्म करती 
है और पुरुष कर्म के फलों का उपभोग करता है। सुख और दुःख प्रकृति को मवस्थाओं 
से सम्बन्ध रखते हैं ओर यह कहा जाता है कि पुरुष अपनी बज्ञानता के कारण उनको 
अनुमव करता है।* चैतन्य का प्रकाश प्रकृति के कार्यों से उत्पन्त बताया जाता है; और 
पुरुष, निष्कियतापूर्वक प्रकृति के कार्यों का निरीक्षण करते हुए, अपने यथार्थ स्वरूप को 


. सम्श्यप्रवचनमूत्र,  : 99 4 

2 तुचता कोजिए वाचस्पति : 'गुपाना द्वंरूप्प ब्यदसेयात्मकत्व, ब्यवसायात्मक्त्व च। तत 
ब्यवल्षेयात्मकता ग्राह्मतामास्थाय पचठन्मात्राणि भुतमौतिकानि-““व्यवसायात्मकत्व तु ग्रहणस्वरूपमा- 
स्थांय साहकडाराग्रीन्दियर्शश! (तत्ववेशारदी, 3 : 47) । 

3 तत्वक्मोगुदो, 5 
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भूल जाता है और अम से समझने लगता है कि यही सोचता, अनुभव करता तथा कर्म 
करता है। यह अपने को जीवन के एक परिमित और विशिष्ट रूप, सजीव घरीर के साथ 
तादात्म्यरूप, मान लेता है, और इस प्रकार सत्यजीवन से अपने को वचित कर लेता 
है। नित्यता की शान्ति को खोकर, यह काल की बेचैनी से प्रविष्ट होता है। पुरुष गति 
नही करता, यद्यपि वह शरीर जिसके अन्दर यह प्रविष्ठ है, एक स्थात से दूसरे स्थान 
तक गति करता है। पुरुष जो निष्क्रिय है, और सहमति अथवा निषेधात्मक भाज्ञा देने- 
बाला माना जाता है, केवल सात्र उस गति का तास है जो होती प्रकृति भे है। पुरुष 
यद्यपि कर्ता नही है तो भी प्रकृति के कतृ व्य के साथ भ्रमवश् कर्ता प्रतीत होता है, जिस 
प्रकार पुरुष के सान्तिध्य से प्रकृति सचेतन प्रतीत होती है।! ढु ख का अनुभव (साक्षा- 
त्कार) केवल प्रतिबिम्ब के रूप मे है, जोकि उपाधि की वृत्ति है ।? वास्तविक वन्धन चित्त 
का है, जबकि पुरुष पर इसकी केवल छाया पडती है। 

जीव का सकीर्ण तथा परिमित जीवन आत्मा अथवा पुरुष के तात्तविक स्वरूप के 
कारण नही है। यह इसके अपने आदिम क्षेत्र से च्युत होने का परिणाम है। पुरुष के 
अनुभव का अर्थ केवलमाज्न पदार्थों के प्रतिबिम्बों का ग्रहण है।£ जब प्रकृति कर्म करती 
है तो उसके फलो का अनुभव पुरुष करता है, क्योकि प्रकृति की क्रिया पुरुष के अनुभव 
के लिए है ।* सही-सही अर्थो मे, यह अनुभव भी अभिमान (आत्मत्व के भाव) के कारण 
है, जो अविवेक से पैदा होता है | जब सत्य का ज्ञान हो जाता है तो न सुख है और त 
दु ख है, कतूं त्व भी नही तथा भोकतृत्व भी नही ।९ 


पुरुष तथा जीव के विषय से साख्य द्वारा दिया गया विवरण, अनेक अशो 
मे, भद्वत वेदान्त के आत्मा तथा अहभाभ के वर्णन के साथ मिलता है। अद्वैत 
वेदान्त के अनुसार, भात्मा कर्म से स्वतन्त्र है, शरीर तथा मन के बन्धनों से भी 
स्वतम्त्र है, जो हमे कर्म मे लिप्त करते हैं। आत्मा अपनी आकस्मिक घटनाओं 
के कारण कर्म करता हुआ प्रतीत होता है। निरुपाधिक आत्मा अथवा पुरुष को 
जीव भाना जाता है, जबकि इसे व्यक्तित्व के सकीर्ण बच्धनो के साथ मिश्चित कर 
दिया जाता है। सही-सही आर्थो मे, अद्वेत मे व्यक्तित्व का सम्बन्ध सुक्षा शरीर 
से है और साख्य मे लिगशरीर से । विज्ञानभिक्षु पारस्परिक प्रतिविम्व के विषय 
मे कहता है, जो किसी ह॒द तक अद्वैत वेदान्त के प्रतिविम्बवाद के वर्भ का है। 
बह्चैत वेदान्त का मत है कि आत्मा अच्त करण मे अतिविम्बित होती है । यह 
चिदाभास अथवा चित्त की प्रतीति ही जीवात्मा है । 


साख्य की प्रकल्पना, स्पष्ट रूप से, मोक्षप्राप्ति के लिए सधर्ष करती आत्मा के 
लौकिक विचार तथा अत वेदान्त के आत्मा-विषयक तात्त्विक विचार के मध्य एक 
अकार का समझौता है। अद्वेत वेदान्त के अनुसार, अनन्त तथा बासनाविहीन आत्मा 


 साध्यकारिका 20 और 22 , साख्यप्रवचनसूत्र, ! 762--63, गोगबूत्र 2 
भगवदुगीता, 8 2[ कठोपविषद्‌ 3 4॥ 

2 साख्यप्रवचनभाष्य, । ॥74 

3 पुरुषस्य विषयभोग प्रतिविम्बादानमात्रम (साध्यप्रवचदभाष्य 4 04 )। 

4 साल्यप्रवचनसूत्र,  405। 

3 साख्यप्रवचनसूत्र, ॥ 06। 

6 सास्यप्रवचनसूत्त 4 407। 
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वरयत के अधीन नहीं हो सकती। इस प्रकार यह कहा यया है कि यद्यपि पुरुष अपने 
तात्विक ह५ में नित्य मपरियर्ठित रहता है, तो भी यह दुःव के प्रतिविम्व को, यो वे 
यर चलता है, अनुभव झरता हैं। जैपेकि सझटिक्मणि में से एक लाल फू देता जा 
सता है, मधपि स्तर मि सास रंग ग्रहण नही करती, इस्ो प्रकार आत्मा अपरिव्तित 
पहनी है; भरते ही इसके दु ख अथवा सु को ज्राहि चेतनतां में उपस्थित रहे। विज्ञान 
मु मुर्पुशाण से एक इलौफ इस वागय का उद्धृत करता है: "वित्त प्रकार एक विदयुद् 
मंत्र के छपर खतबर्ण की छामग्री रहते से वह सोगों को लाल रंग की दिखाई देती है, 
इसी प्रकार को बदरपा महान्‌ पुरुष की है।/! झंकराचायं रफटिक के बने गुश्तदस्ते को 
उपगा का, प्रयोग करते हैं. रो अपने करूदर रसे हुए साल फूलों के कारण साल रग का 
दिल्लाई देवा है, यद्रपि यह अपने-आपमें धव प्रकार के रंध से रहित है / यदि पुष्प प्रंशा- 
बित अपदा विश्ष्र प्रतीत होता है, तो यह उत्त मेने के कारण है जो कुछ समय के लिए 
इसका हहुचारी है। महू माहुवर्य आत्मा के ऊपर ने तो अस्थादी और ने कोई स्णादी 
प्रभाव ही छोशता है। पयोदधि सम्पर्क यथा नहीं है, इसलिए उसका कोई प्रभाव भी गेष 
नही रहता। 


प]. पुरुष और प्रकृति 


सा्यदर्शन था सबसे अधिक विलष्ट जेदवा भ्रामक विपय पुरंए और प्रकृति के सम्बन्ध 
की समस्या है। हुए पहले देस आए हैं कि प्रकृति के विद्या में न केयल एक बामरेक 
सौदा है, वहिए यह मरने अग्दर एक ऐसी बोजना को संजोश हुए है जो धागिक उँगयो 
के अनुऊुस है।? प्रकृति एक ऐसे शगयू के रुप में विकसित होती है णो विषत्ति तथा 
आग मे परिपूर्ण है और फितका अयोजन जात्मा को उसकी मोद प्ले जया देता है।इस 
जगत का प्रकद हु.बान्तरए आत्मा के लिए आवश्मक बताया गया है, यो निष्मिय है। 
पर्ठपि जो बुछ उपे सम्मुप्त आता है उत्त पफ्ो वह देखती है! पुरुष की सेवा के 
उपयुक्त होना प्रकृति को क्रियाओं का लक्ष्य माता गया है॥! यद्यपि प्रकृति को स्वयं 


3 कया हि केवलों रक्त, रफटिकों शक्णते बरे।। 
स्रगकाु पशनेत हट्क्तासमपूराए # 
[एाध्यत्रधचनभाष्य, ; 49) । 
.._ [एप जो निष्यिय रुप से ठशछोन है, ऐसा श्रतौड़ होता है कि कर्ता है और ऐसा हीत १णे 
के शद ये होता है। तुला क्ोडिएं। 
प्रज्ने काई हिर्ल्यर तिलपैरा प्रृत्तिसंश। 
२ अहतेस्थिगुघविदादुदहीनोर्षर. झ्तूँबत्‌ !॥ 
2 आत्मतरोव ( (एईहिद्धान्दसारमरह, 9 ; 48) 
3 हाय्रपवचहसूद्, 2 !, 3: 584 
4 गाह्यशारिका, 36। प्र॒दि के झादस्घ में माव्य का मत उस्चते मिल है जिसका दाने में 
४ न जेक्पर मे प्रदार किश है अदा मिमका हा्ो को तिम्दसिद्धित प्रविशयों में पति 


"“--कोई दियट बढ़ता 

सबने व छोड़ते से शक्दिशाली 
हिततु देवशात में सुदंदा अशकत 
 झात्मचनतिद 

हमे ६. है बबडिह है 
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इस लक्ष्य का ज्ञान नही है। साख्य जादू के चमत्कार की मिथ्या कल्पना को तो वर्जित 
भानता है, किस्तु यह स्वीकार करता है कि जगत्‌ के अन्तर्तिहिंत एक उद्देश्यवाद अवश्य 
है। विश्व की महानता तथा इस जगंत्‌ की अदुभुत व्यवस्था का कारण प्रकृति के क्रिया- 
कलाप के अन्दर देखने का विचार बहुत उत्कृष्ट है। यह क्रियाकलाप यन्त्रवत्‌ होने पर 
भी ऐसे परिणामों को उत्पल्न करता है जो प्रबलरूप से सकेत करते हैं कि यह किसी 
अत्यन्त मेघावी द्वारा की गई विलक्षण गणना का परिणाम है। किन्तु सार्य का मत 
इस विषय मे स्पष्ट है कि प्रकृति का कार्यकलाप किसी सचेतत' चिस्तन का परिणाम 
नही है ।* साख्य द्वारा प्रयुक्त दृष्ठान्तो से हमारा कुछ अधिक सन्तोषजनक समाधान 
नही होता। बुद्धिहीन प्रकृति के विषय मे कहा जाता है कि वह उसी प्रकार कार्य करती 
है जैसेकि वुद्धिविहीत्त वृक्ष फलो को उत्पन्त करते है,/ अथवा जैसे गाय का दूध बछडे 
के पोपण के लिए थनो से निकलता है। यस्त्र-रचना अपनी व्याख्या अपने आप नही कर 
सकती, और त ही प्रकृति के उत्पन्न पदार्थों को निम्त श्रेणी की अवस्थाओ का याच्त्रिक 
प्रिणाम समझा जा सकता है। यदि प्रकृति स्वेच्छापूर्वक क्रियाशील होती, तो मोक्ष 
सम्भव ही न होता क्योकि प्रकृति की क्रिया का विराम ही न होता । इसी प्रकार यदि यह 
स्वेच्छा से निष्क्रिय होती तो ऐहलोकिक जीवन का प्रवाह चलना तुर॒च्त बन्द हो जाता। 
साख्य स्वीकार करता है कि प्रकृति की क्रियाशीलता इस विद्व की ओर सकेत करती 
है कि गति देने वाला कोई है, जो स्वय गतिमान नही है किन्तु गति को उत्पन्न करता 
है। प्रकृति का विकास इस विषय का उपलक्षण है कि कोई आत्मिक कर्ता है। 8. 
साख्य द्वारा स्वीकृत आत्तमिक केन्द्र प्रकृति पर कोई सीधा प्रभाव उत्पन्त करने में 

है। सारुय का कहना है कि पुरुषो की केवल उपस्थिति-मात्र से प्रकृति को क्रियाशीलता 
तथा विकास के लिए प्रेरणा मिलती है। यद्यपि पुरुष मे रचनात्मक दार्वित नहीं है, तो 
भी प्रकृत्ति, जो अनेकरूप विश्व को उत्पत्त करती है, पुरुष के सम्पर्क के कारण ऐसा 
करती है। प्रकृति स्वय तो विचारशून्य है, किन्तु पुरुष से मार्गदर्शन पाकर बह अनेक 
प्रकार के जगत का निर्माण करती हैं । प्रकृति और पुरुष के सयोग को समभाने के लिए 
एक अच्छी दृष्टि रखने वाले किन्तु लगडे मनुष्य से जो अच्छे पैरो वाले किन्तु अधे मनुष्य 
के कन्धो पर सवार है, तुलना की जाती है ।* असख्य गात्माओ का, जो प्रकृति की गति 
का ज्ञान प्राप्त करती हैं, साम्ुहिक प्रभाव ही प्रकृति के विकास का कारण है। गुणों 
की साम्यावस्था के अन्दर विक्षोभ, जिसके कारण विकास की प्रक्रिया प्रारम्भ होती है, 


] साड्यप्रवचनसूस, 3 6॥ 2 साख्यप्रवचनसूत्र, वृत्ति, 2 4! 

३ शाएजकएजिज्, 2.५ ५ णोलगतल ऋआातकए है. “जले, एुऋ कआणंडे कर एवा ऊे जे, लो फपदे 
साथी यात्नियो से विछू ड॒ गए थे, क्योकि जंगल में से भुजरते हुए डाकुओ ने उन्हें तितर-बितर कर 
दिया था, आपस में मिलने पर वार्तालाप करके एव-इसरे का विश्वास प्राप्त कर लिया । उनमे पैदल 
चलने तथा देखने के कार्यों को आपस मे घाट नेले का समझोता हो गया, जिसके अनुधतार लगडा मनुष्य 
अधे के कधे पर सवार हो गया और इस प्रकार उसने अपनी यात्रा पूरी की, और अधा मनुष्य भी 
अपने भार्ग पर वराबर चल सका क्योकि उसे अपने साथी से दिशा का ज्ञान मिलता रहा । ठीक इसी 
प्रकार देखने की क्षमता आत्मा से है कि्तु यति को मही है, यह लगडे मनुष्य की भाति है, प्रकृति मे 
गतिविययक क्षमता है किन्तु देखते की क्षमता चही, और इसलिए वह गधे मनुष्य के साथ समता रखती 
है। आगे चलकर जैसे लगडा और अधा, जव उनका प्रयोजन सिद्ध हो जाता है औौर वे अपने गन्तव्य 
लक्ष्य पर पहुच जाते हैं, अलग अलग हो जाते हैं, इसी प्रकार पुरुष को मोक्ष प्राप्त कराकर प्रकृति 
कार्य करना समाप्त कर देती है, और पुरुष भी प्रकृति का पुरा ज्ञान प्राप्त कर लेने पर मोक्ष को प्राप्त 
हो जाता है । और इस प्रकार उनके जपते-अपने प्रयोजन पूरे हो जाने पर उनका परस्पर सम्बन्ध टूट 
जाता है” (कारिका, प्रृष्ठ 2! पर भाष्य) । डे 
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प्रकृति पर पुरुष के प्रभाव से ही होता है ।? प्रुद्यों की उपस्थिति शक्तियों के सतुसन में, 
जो एक-दूसरे को नियन्तरित रतता है, विज्ञोम उत्पन्‍्व करती है। विकास की आरस्पिक 
प्रिया में प्रकृति विष्कध् दशा में रहती है, और असंख्य पुरुष भी उप्तीके समान 

निश्वैष्ट रहते हैं, किन्तु वे अक्ृति पर एक यान्त्रिक धवित का प्रयोग करते हैं। पह 
प्रयोग प्रकृति को साम्यावस्था छो उच्च देता है और एक ऐसी यति को नन्म देता है 
जो पहले तो विकास का रूप घारण करती है और बाद में हात तथा विनाध्त में परि- 
शत ही जाती है। प्रकृति फिर अपनी निष्किम अवस्था मे आती है मोर फिर पुष्प 
ट्वारा उत्तेजना भ्राप्त करती है । यह प्रकिया तद तक निरन्‍्तर चससी रहेंगी जर तक 
हि सब आत्माएं मोक्ष हही श्ाप्त कर सेंगी। इस प्रकार विश्व-सम्बस्धी प्रक्रिया का 
पहला और अन्तिम फारण पुरुष है। किन्तु पुरुष की कारणता केक्‍ल यन्ववत है, जो 
अपनी इच्छा के कारण ने होकर केवल साह्िष्य के कारण है। पुरुष संसार का संचालन 
पक इस प्रकार के कर्म से करता है जो बति नहीं है। जैसे लोह का आकर्षण चुम्यक 


के प्रति होता है, उसी प्रकार का यह भी एक विशेष आकर्षेश है ।# माश्य का पुरुय 
अरस्तु के ईश्वर से भिन्‍त सही 


है। पद्चपि बरह्तु ऐसा भावता है कि संसार के आरम्भ 
में गति देनेवाला एक मर्वातिशयों ईश्वर है, ठो भी संसार के कार्पकलाप में उठ ईश्वर 
का कोई भाग है, इसको वह गही मानता । ईश्वर, अरस्तू के मत में, एक ऐसी विचार- 
मम्न झा है जो अपने बन्‍्दर ही सीमित है, और इसलिए वह न तो विदवव के प्रति किसी 
प्रकार का काम कर सकती है ओर न उसकी क्षोर कुछ ध्याव हो दे सकती है। बह 
सर्वप्रधम बति देनेवाला ईददर, कहा जाता है कि, स्वयं एक ऐसा उद्देशय बनकर जिसकी 


पर्त के लिए प्राणी मात्र पुरुषाय करते हैं, ससार को गति देता है, झिन्तु संसार उसके 


काम से किसी भी रुप मे निर्धारित नही होता। यदि वह सांसारिक व्यापारी की विस्ता 
करने लगे तो उसके ईश्वरीय अस्तित्व की पूर्षता ही वप्ट हो जाएगी । इस प्रकार ईश्यर, 
जी विशुद्ध शानमम है और स्वयं अचल है, केवल-मात्र अपने अस्तित्व से विद्व में यति 
का सैघार करता है। बागे चलकर वस्तुओो का विकास उनके अपने-अपने स्वभाव के 
कारण होता है। रिन्‍्तु पुष्य को प्रकृति से वाह्य कहा गया है, और प्रकृति पर उसका 
प्रभाव मश्यपि चास्तविक है प्रट वुद्धिगम्य मही है। दोनो का ५३स्परिक सम्बन्ध एक 
ऐप रहस्य है जो हमे चासे कोर से घेरे हुए है, किन्तु हम इसके कत्दार धूसकर इसके 
रहस्म को जान नहीं सकते ।३ हम यह नहीं कहे सकते कि प्रकृति पुरुषों के उद्देश्य के 

. किसी भी रचनात्मक विकासवादी दार्शनिक पदति रो एक शघटनकराएक छिद्धात्, एक 
सजीव प्रवृत्ति अधदा सपूछि की थावत्यकता होती है। एजेक्नैंप्डा, को प्शमिड़ के आधार में देश 
काज्त हे पाता है, बालकों 'शवित्द्ापक अवय॒व प्रतिपादन करता है । होबहाउस, “साइड इन: एयोस्यूशन' 
को इसी आवृर्ति की अपनों सूमिक भे, दह्पूर्वे कहता है कि मत क्मों ने मरी छुप में समत्व 
जिवास वी अरर शत है। साइड मौरणन मे अपने इमजम्ट इवोस्यूघन” नामक प्रन्प में इसका 
पार ईवर वो कराए! है 


ट व्यप्रदचनमूछ, 3 96 ( 


2 साध्यवारिका, 57, € 
3 तुद़ना कीजिए प्ाकरभाष्य, 2-2, 5) छप्राचा्य बह्ति के जिदाइसाप के प्रमोजन- 
'*$ कया यह भात्माओ वा भोग है अबग्या मोस है, बहते हैं : 


डम्दप्धी प्रश्द का इिदेशस करते दर कि 
३ शक चुधोपधोय के लिए, के उस सात्मा भा सुध्ोपमोग से बदा बास्ठा जो धुघ्र बधरादु थे 


यदि उद्देश्य मोश होता हो प्रधान की ज़िए विस्मिप्राय होती, 
#ष को अवस्था में है । मदिं मुखोपधोग ओर मोक्ष दोनों हह्देश्य हैं, 
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अनुसार कार्य करती है, क्योकि पुरुष अनादिकाल से स्वतन्त्र हें और प्रकृति की क्रियाओं 
का सुखोपभोग करने के आयोग्य है। परिणाम यह लिकलता है कि प्रकृति की क्रियाएं 
जीवो के उपयोग के निमित्त है, क्योकि जीव ही पूर्ण अच्तद्‌ प्टि न रखने के कारण अपने 
सूक्ष्म (लिंग) शरीरो के साथ तादात्म्य स्थापित करते है, कामनाए रखते है तथा भेद- 
परक ज्ञान की आवश्यकता रखते हैं । इस प्रकार प्रकृति प्राणियों को जन्म देती है, जो 
दु.ख भोगने के लिए वाध्य है, जिससे कि उन्हे अवसर मिले कि वे छुटकारा पा सके ४ 

यथार्थ पुरुष के सस्वन्ध एक यथार्थ ससार के साथ हैं, क्योकि दोनो के मध्य 
एक कल्पित सम्बन्ध है। जब तक यह कल्पित सम्बन्ध विद्यमान रहता है प्रकृति भी 
उसके प्रति कार्य करती है। जब पुरुष सदा विकास तथा बिलय को प्राप्त होनेवाले 
प्राकृतिक जगत्‌ से अपने भेद को पहचान जाता है, तो प्रकृति उसके प्रति अपना व्यापार 
बन्द कर देती है।* प्रकृति के विकास का नैमित्तिक कारण केवल पुरुषो की उपस्थिति 
मान चही है क्योकि वे तो सदा ही उपस्थित रहते है, वल्कि उनका अपने तथा प्रकृति 
में भेद स करना (अभेद) है। 


प्रकृति के मह॒दादि मे परिणत होने से पूर्व केवल अभेद ही रहता है। अदृष्ट, 
ऐसा घर्माधर्म जिसे हम देख नहीं सकते, उस समय तक उत्पल्न नहीं होता, 
क्योकि इसकी उत्पत्ति भी महत्‌ से ही है। और प्रकृति के प्रारम्भिक कर्म के 
परचात्‌ ही यह प्रकट होता है। पूर्वेसूष्टि का सचित अदृष्ट कुछ सहायक नही 
होता, क्योकि भिल्‍्त-भिन्‍त व्यक्तियों का भितन-भिन्‍न अदृष्ट होता है, और सृप्टि 
के समय भिन्‍त-भिन्‍्त अदृष्टो का विभाजन भिन्न-भिन्न व्यक्तियों भे हो नही 
पाता | अतिम विश्लेषण मे, प्रकृति की क्रिया छा कारण अभेद ही है, क्योकि 
कम के साथ सस्वच्घ अभेद ही का कार्य है ।/ इस अभेद के कारण पुरुष तथा 
प्रकृति का अस्थायी सम्बन्ध स्थापित होता है । यह सम्बन्ध निश्चय ही यथार्थ 
नही होता, क्योकि सत्यज्ञान के उदय होने पर यह दूट जाता है। 
प्रकृति ने किसी न किसी प्रकार से पुरुषो को अपने जाल मे फास लिया है। 
नित्य भात्माओं के प्रारस्सिक वन्‍्धल के कारण की कोई व्याख्या सम्भव नही 
है, क्योकि आत्माए एक समय स्वतन्त्र थी और प्रकृति उन्हीके समान नित्य 
है। केवल यह तथ्य लक्षित होता है कि पुरुष प्रकृति के जाल में बिना अपनी 
स्वीकृति के पकडे जाते हैं। यह उस अभेद के कारण है जिसका कोई आदि नही 
हैं। यदि इसका आदि होंता तो इससे पूर्व आत्माएं मुक्त अवस्था में होती और 
तो प्रधान के अनेव पदाये ऐसे होने के कारण जो आात्मा के सुखोपभोग के लिए हैं, बन्तिम मोक्ष का 
अवसर प्राप्त न होगा । और न ही इच्छा की पूत्ति प्रधान की क्ियाशीलता का प्रयोजन माना जा 
सकता है, वयोकि न तो बुद्धिविहीन प्रधाव और न तात्तविक रूप से विणुद्ध आत्मा ही किसी इच्छा 
का अनुभव कर सकते हे | अन्त से यदि तुम कल्पना करो कि प्रधान क्रियाशील है, क्याकि अन्यथा 
दुष्टिशक्ति (जो बुद्धिमान्‌ आत्मा के अन्दर है) और सूजनात्सक शक्ति (प्रधान की) प्रयोजनशून्य 
हा जाएगी, तो परिणाम यह तिकलेगा कि क्योकि दोनो का किसी समय भी अन्त न होगा, इसलिए 
प्रतीयमान जगत्‌ का भी कभी अन्त न होना, और इस प्रदार अच्तिम मोक्ष असम्भव है । 
4 साख्यप्रवचनमूत्र, बुत्ति, 2 4॥ 
2 साख्यकारिका, 6, सा्यप्रवचनसूत्र, 3 70/ 
3 योगसूत्र, 2 24॥ 
4 साग्यप्रवचनसूक्र, 3 674 
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इसके पश्चात्‌ बन्धद में । इसका वालर्प होता है कि मुक्तात्माएं, फिर बन्यन में 
पहली । 

हुम नही कह सकते कि जविद्या का क्या ऋरण है ३ इस प्रकार इसे रुनादि 
सपा जाता है, पच्चप़ि इसका अन्त है। लबिवेश को परुप ता प्रदृतति के 
स्ोग का कारण कहा गया है। मविवेक, जो ऋारण है, जठषकाय में मी रहता 
है, पहपि हर हथा प्रद्ृति का संगोश नही रहेता । यह संपोग यथार्थ परिणाम 
नही है, पुरुण के अन्दर कोई सगे गुण उत्तन्‍्त नहीं होते। पुष्प भार 
प्रशृत्ि के सम्बन्ध को कमी-कशी भोरता तथा भोग्य का सम्बन्ध बताया जाता 


है 


2. पुदष और चुढि 


अकृति मै विरतिद समस्त पदार्मों मे बुद्धि रुके अधिक महत्त्य की है! इत्धियां अपने 
जैय विषयों की बुद्धि के आगे धरस्दुढ करती हैं, जो उन्हें पुष्प के प्रति अंदशित कराए हैं 
मह शुद्धि ही है जो एझूति तथा पुझुद के भेद को बताती है सौर पुष्य के लिए मस्त 
अनुभभन्‍्यीग्य सामग्री का उपभोग सम्पन्न करती है।* दुद्धि उस पुष्प के प्रतिविम्द से, 
जो इसके तिकट है, यल्तुत: उस्चीके रूप फी चत जाती हे मोर सब पदार्शों के गए 
सिर्धकरती हे ! दुद्धि यद्धपि प्रकृति सै उत्पल्‍ह बागी 5 न हा 
तोभीएसीप्रतीन्सन+*  , ५ हा 
भेनही करता। . 3. ३ खा हु) * हे अजक 
पझन्दर प्रतिविम्यि ४. 055 १. ७ (बाममसान) की भूल से जपवा 
समकलेता है[ ८! -' ५, #ंप आत्मा जे लब्दर भी है, किन्तु वह प्रकूति के बन्दर 
प्रतिविम्धित होने के कारण ही है। वह बस्ठछुतः आत्मा कर निजी शाएराय ; 7 
प्रकार न हिलता हुआ भी चच्धया जल के कल्प प्र. ६०६१४ 

के स्राय-झाप हिट * ७, '.' * 83४58 शक वे ४० ४ 
खबर. जहा हि श मे गतिशिय है थी बट 

ति हैं।और * १-८ ।७ ता है कि का प्र है, जो बुद्धि 

को चेतनाश्य दनाड है। बहुंआद चद्धि या पुष्प का अत होने घाों एकरेव है। 
जब पुष्प देखता है दो उसके साथ ही ढुढ़ि में मी परिवर्तत हो जाहा है। जब वृद्धि में 
परिवर्तन होता है दो उसे छुरुप की मेक मिलती है। इस तरह पुरुष हथा प्रकृति का 
संधोग प्रतिविम्दित युध्प सदा वृद्धि के विशिष्ट परिवर्तन के एररव के साप-ताप होता 
है। पृष्य ठपा उसे संत प्रकृति का उत्पक्क इस शक्यर का है कि छो भी मासिक 
घड़नाएं अनम के अन्दर धटित्त होते हैं वे सब पुष्प के मतुमव सममी जाती हैं; यहाँ तक 


. देखिए सांध्पप्रवचनवुछ्ष, 6 : 72-05 ! 
2. शाध्यप्रचनराप्य, 


हमसे अअ / ६ : 9; जग 252204 है 

. आश्यप्रदीहतखाष्य 3.० 900 एफ फणिएट: इतप्राा इतानाधाररए वस्वाध्याताररज 

हि पि रम्दतत नित्य है ढो शान झे इधझआा अन्त नहीं हो हों 

०६०24 5] इवआा बन्द नहीं हो झरठा, और परदे गह यनित्त है हो इसे 
4. हास्पकारिि/, 3 । साध्यप्रददनपराप्त, ) : 460 4 


3 बेहगाइर इव (हांध्यक्ारिका, 20) : और देछिए साब्यक्रारिका, 
74250 25% ५३७५ ४२४ ० 
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कि अभेद का सम्बन्ध भी बुद्धि के साथ है, और बच्चन मे वह पुरुष में प्रतिविम्बित 
होता है ॥* 

पुरुष का उस बुद्धि के साथ जो इससे सलग्न हे, तात्कालिक सस्बन्ध बतलाया 
गया है और अन्यो के साथ अप्रत्यक्ष सम्बन्ध बतलाया गया है। इस प्रकार विज्ञानभिक्षु 
का कहना है कि जहा एक ओर पुरुष बुद्धि का साक्षी है अर्थात्‌ बिना किसी मध्यस्थ के 
बुद्धि की अवस्थाओ का साक्ष्य रखता है, वहा यह अन्य सबका बुद्धि की सहायता से द्रष्टा 
है पुरुष अपने-आपमे स्वतस्त्र तथा निरपेक्ष होते हुए भी जब बुद्धि के सम्पर्क मे आता 
है तो साक्षी बत जाता है।* यदि आत्मा तथा शरीर के सम्बन्ध को वास्तविक समकका 
जाए तो शरीर की च्ुटियो को भी आत्मा की ज्रूटिया मानना होगा। इससे आत्मा की 
अनिवार्य निविकारता के साख्य के सिद्धान्त के अन्दर नुटि आ जाएगी । बुद्धि के विकारो 
का पुरुष के अन्दर प्रतिविम्ब ही वन्धन है । इस प्रतिविम्ब का हट जाना ही मोक्ष है, जो 
कि बुद्धि के पुत अपनी मौलिक पवित्रता प्राप्त कर लेने पर ही, अर्थात्‌ बुद्धि के प्रकृति मे 
विलय हो जाने पर ही, सम्भव है। इस प्रकार का कथन कि प्रकृति की क्रिया पुरुष के ही 
हित के लिए है, केवल इंस बात का आलकारिक रूप है कि यह बुद्धि की पवित्रता के लिए 
है। बुद्धि अपवे-आपसे सात्त्विक है, किन्तु व्यक्ति विशेष के अन्दर जाकर, पूर्वजन्म के 
प्रभावों के सम्पक के कारण यही राजस अथवा तामस बन जाती है। दुख तथा सुख का 
अनुभव जो हमे प्राप्त होता है, वह वुद्धि तथा विपयरूप जगत्‌ की क्रिया-प्रतिक्रिया द्वारा 
होता है और पुरुष उसमे केवल दर्शक मात्र है। बुद्धि के द्वारा केवल सुख की प्राप्ति होती 
चाहिए, किस्तु उपाजित प्रभावों के कारण इसके दु खमय परिणाम होते है। यही कारण 
है कि एक ही वस्तु भिन्‍न-भिन्‍त व्यक्तियों पर भिन्न-भिन्न प्रकार का असर रखती है। 
प्रत्येक शेय पदार्थे को ध्यान बढाने वाले वैयक्तिक प्रयोजन के माध्यम से देखा जाता है। 
इस प्रकार जो वस्तु एक के लिए सुखदायी है, वह दूसरे के लिए दू खदायी है, या उसी 
व्यक्ति के लिए भिन्‍त समय में दु खदायी प्रतीत होती है। हम साधारणत अपनी ही 
दुनिया मे रहते हैं, जहा हम अपनी विदेष आावश्यकताओ तथा प्रयोजनो का आवश्यक 
से अधिक मूल्याकन करते है, तथा अपनी अभिरुचियों को अस्वाभाविक महत्त्व देते हैं । 
हमारे साधारण जीवन हमारी स्वार्थमय इच्छाओ से बधे हुए हैं और ऐसे दु ख को उत्पन्न 
करते है जो अनिश्चित सुख के एक अद्य के साथ मिश्चित होता है। यदि हम अपनी बुद्धि 
को शुद्ध कर लें तथा अपनी पिछली प्रवृत्तियों से विमुक्त हो सके, तो हम ऐसी स्थिति से 
होगे कि वस्तुओ का निरीक्षण जिस रूप से वे हमसे सम्बद्ध है उस रूप में नहीं, बल्कि 
जिस रूप मे वे परस्पर सम्बद्ध हैं उस रूप मे, अर्थात्‌ निरपेक्ष रूप से कर सकें। जब बुद्धि 
मे सत्त्वगुण का प्राघान्य होता है तव इसके द्वारा सत्यज्ञान की प्राप्ति होती है, रजोगुण 
की प्रधानता में इच्छा उत्पन्न होती है ओर तमों-गुण की प्रघानता से मिथ्याज्ञान इत्यादि 
की प्राप्ति होती है ।8 


43, ज्ञान के उपकरण 
समस्त ज्ञान मे तीन घटक रहते है, अर्थात्‌ ज्ञात विषय, ज्ञाता विपयी और ज्ञान की 


| तुलना कीजिए सास्यप्रवचनभाष्य, 4 9॥ “जन्म से तात्पय है एक व्यक्तिगत बुद्धि के 
साथ सबोग । उपाधिरुप बुद्धि के सयोग के कारण ही पुरुष मे दुख का सयोग होता है ।” 

2 सासख्यप्रवचनसूत्र, 6 50॥ 

3 सत्त्व यथार्थनानहेतु , रजो रागहेतुस्तमो विपरीततज्ञानादिहेतु ॥ 
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अ्रक्रिया ; सांप्यदर्शन में “विशुद्ध चेतवता प्रमाता! (जातनेबाला) है; रुपाच्तर (वृत्ति) 
व्रभाण' है; परिवर्तनों का विषयों के झुप में चेतना के बन्दर प्रतिविस् प्रमा है। शेष 
श्रतिविम्दित वृत्तियों की विपयवस्तु है।”! अनुमव का 8 आए से है बुद्धि 
अहकार, भन और इंदधियों गे शव मिलकऋए्उत्त उपकरण चंद ऋरते हैं जिसके 
दारा एक बाह्य विषय का शान प्रभाता [विषमी) को होता है। जब कोई पदार्थ इम्दरियों 
यो उत्तेशित करता है तो मत* इखियानुभदों को एक बोध के रुप से व्यवस्थित करता 
है, धहकार इसे बरात्मा को प्रेषित करता है, और बुद्धि उसे विचार के रूप में प्रिणत 
कर देती है। बुद्धि, सारे शरीर में व्याप्त होने के कारण, पुर्वजत्मों के संस्कारों तथा 
वासनाओ को अपने अन्दर रखती है, जो अनुकूल अवध्याए पाकर जागरित हो जाते 
हैं। “इस्धियों के मार्गी से पदार्थों के साथ सम्पर्क होने के कारण, अयवा आनुमानिक 
निह्न श्त्यादि के कान द्वारा चुद्धि का शदये पूर्व रुपान्तर उस विषय के रुप में होता है 
जिसका ज्ञान प्राप्त करना है | पदार्थ से रंजित यह रूपाम्तर पुरुष के संयोग के क्षेत्र में 
एक प्रतिविस्म के रूप में प्रविष्ट होता है और वहां प्रकाशित होता है, फरोकि पुरुष, जो 
अपरिषर्तनीय है, पदार्थ के रूप में हृपान्तरित नहीं हो सकता।” यदि पदार्थ के ज्ञात 
का झात्पग्रे पदार्थ के रूप के साथ दादात्म्य समझा जाएं तो इस प्रकार का परिवर्तन 
दृष्दप में सम्भव नही है। इसलिए बुद्धि को रुपोतरित कहा जाता है । रुपान्तर की व्यक्त 
होने के लिए रे का चैतनता के बन्दर प्रतिविम्दित होगा आवश्यक है १ इस प्रतिविभ्व 
को निर्भेष बुद्धि के हपात्तर द्वारा होता है पुरुष के अन्दर प्रतिविम्ध केवछ तभी तक 
रह्पिर रहता है जद _तक कि जो प्रतिविम्वित होता है वह उपस्थित रहता है। बुद्धि के 
रझूपान्तर का पुएप के अन्दर भ्रतिबिम्व रूपान्तर के पीछे तही, बल्कि साथ के साथ होता 
है। जब इस्ियो के मारे से बुद्धि बाह्य पदार्थ के सम्दन्ध में आती है जौर उससे प्रभावित 
होती है तो यह उक्त पदार्भ का रूप धारण कर लेती है। चेतवाश्वित दरप्त प्रकार सुपान्त- 
रित बुद्धि मे प्रतिविम्वित होकर वृद्धि के रूपान्तर का जनुकरण करती है, औौर यह्‌ 
अनुकरण (कई ) ही ज्ञान (उपलब्धि) कहलाता है। पुर्प का प्रतिविम्य वास्त- 
जिंक समादम रही है, बल्कि केवल प्रतीतिरुष है, लौर यह पुएप दपा घुद्धि के भेद को 
ने जानने के कारण है। बुद्धि के अरूर प्रतिविम्दित पुद्ष का पद के साथ जो 
सभ्वन्ध है उसे ही जान कहते हैं। और इस ज्ञान के साथ पुरुष का जो स्ंध है वह 
प्रिणामस्वक्प इस प्रकार के निर्यारण में कि “मैं करता हूं' देखा जाता है।/ जबकि 
वस्तृतः यह मे अयात्‌ युर्प कार्य नही कर सकता, भर जो कार्य करती है अर्धात्‌ बुद्धि 

3 साक्पपकचनभाष्य, । ; 874 2. पोच्यप्रवधनभूत,  : 43 ) 

3 मन की अतेक काएणो मे स्यरहदी दन्दिय मारा गया है। मद नित्य पुष्य हा सुख तथा 
हुःछ देनेवाने एद/वों के साथ अपना छूट का सावन्ध होता तो मोछ व हो सकता। था पदों के 
साय सस्वन्ध प्रहुति पर निर्मरत। के शरण होता तब भी मोक्त व होता, वरशेंकि प्रकृद्ति नित्म है। 
पादि अब्िय पदाये, घड़े आदि द् ही तित्य प्रदा फ्ै ग्राद सम्बद्ध होते तो दृष्ट ओर जद॒प्ट के दोच 
कोई भेद ने होता, दयोरि झुबे विद्यमात वस्तुए आवश्यक रुप मे एक ही कण में दिलाई दे जातों । 
और यदि पदों का सम्पन्ध पज्ा के साय बैंदत बाह्द इसियो पर विशेर करता तो हक अपने प्त्प् 
मार के 30% पे बोई कारण व बढा सकते ; 

4 कत्त्तक| 

वाठिद झोर न्यापण दिस पड; रा आटा हे बोलो के: लिए दे विए या, 
ई शाध्यप्रद्यवभाष्य,  : 994 
6 बुद्धवारोपित्चैतत्थस्थ विदयेण सम्दस्यों शालमू, 


शानेत सम्बन्धस्वेतनो5ह करमीष्युपतक्ि: 
(इदपनश्त इुमुमाध्जलि, 3 : 34 पर हरिटाद अट्टावार्य) । ७०४४४ प्र 
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बह सोच तही सकती ॥४१ 

युद्धि की कोई भी गति चेतनापूर्ण ज्ञान नहीं हो सकती जब तक कि यह किसी 
पुरुष का ध्यान आक्ृष्ट न करे। इस सत के अनुसार, बुद्धि, मन और इन्द्रिया ये सठ 
अचेतन है ।£ 


भिन्‍न-भिन्‍न व्यापारों का कार्य ऊंमवद्ध है। यद्यपि कुछेक व्यापारों भें यह 
क्रम इतनी शीघ्रता के साथ सम्पन्त होता है कि घ्यात मे भी लही जा सकता। 
जब कोई मनुष्य अधेरी रात मे एक व्यात्न को दखता है तो उसकी इन्द्रियों मे 
उत्तेजता पैदा होती है, मनन चिन्तन करता है, अहकार पहचान करता है और 
बुद्धि पदार्थ के स्वरूप का निर्णय करती है और उसके वाद वह व्यवित मपने 
प्रिय जीवन की रक्षा के लिए वहा से भागता है। इस घटना में भिन्‍्न-भिन्‍न 
व्यापार इतनी शीघ्मता के साथ सम्पन्न हो जाते हैं कि वे सब एक साथ ही 
होते जान पड़ते हैं। इसी प्रकार जब कोई मनुप्य किसी पदार्थे को मन्द प्रकाण 
मे देखता है, उसे सन्देहपुर्वक चोर समझने लगता है और झने -शर्ते अपने मत 
मे निइ्चय करके विपरीत दिशा मे चला जाता है। इस घटता से शिन्‍त स्थितिया 
पृथक्‌ पृथक्‌ ध्यान से आ जाती है ।* 


प्रत्यक्ष और विचार, इच्छा और चुनाव के मानसिक व्यापार वस्तुत , प्रकृतिजन्ण 
पदार्थों की यान्त्रिक प्रक्रियाए हैं, जिनसे आश्यल्तर इन्द्रियों का चिर्माण हुआ हैं ।4 यदि 
युरुप इन्हे प्रकाशित न करे आर्थात्‌ इन्हे चैतत्य प्रदान न करे, तो ये अचेतन' रहेगी। 
पुरुष का यह एकमान काय॑ है, क्योकि क्रियाशीलता जितनी भी है प्रकृति से सम्बन्ध 
रखती है। पूरुष एक प्रकार का निष्क्रिय दर्पण है, जिसके अन्दर आशभ्यन्तर इन्द्रिय प्रति- 
विभ्वित होती है । विशुद्ध रूप भे अभौतिक आत्मा आस्यल्तर इच्ध्रिय की प्रक्रियाओं को 
अपत्ती चेतना से आप्लावित कर देता हैं और इस प्रकार वे अचेतन नहीं रहती । 
सारय बुद्धि के साथ पुरुष के केवल सान्निध्य ही को नही मानता, बल्कि बुद्धि मे पुदष 


] जहां धाचस्पति का यह विचार है कि आत्मा पद्मथ का ज्ञान उस मानसिक परिवतन के 
द्वारा करता है जिस पर यह अपना प्रतिविम्व डालता है, वहा विज्ञानभिक्ष, का मत है कि मानसिक्ल 
परिबतन, जो आत्मा के प्रतिविम्व को ग्रहण बरता है णौर उसका रूप प्राप्त झरता है आत्मा पर 
फिर से प्रतिविम्बिन होता हे ओर यह इसी प्रतिविम्ब के कारण सम्भव होता है कि आत्मा पदाथ को 
जानती है। योगत्रातिक 4 4। तत्त्ववैशारदी, पृष्ठ 3 ॥ 

2 कितु साख्य की प्रकल्पना के अनुसार, बुद्धि, अहकार आदि तब तक उत्पन्न नहीं हा सकते 
जब तक कि प्रकृति पर पुरुष का व्यापक प्रभाव न हो । इसलिए हमारे लिए ऐसा सोचना अनावश्यक 
है कि बुद्धि केवल अचेतन है। बुद्धि का विकास स्वय प्ररुष के प्रभाव से है। बुद्धि और अहकार जादि 
को हम पुरुष के प्रयोजद के लिए बने पहले से तैयार एसे साधन मानने की आवश्यकता नहीं है जो 
तब तक भचेतल और निष्किय रहते हैं जव तक विः पुरुष उनके अन्दर से दरवीक्षण यन्त्र में जैसे देखा 
जाता है उस तरह न देते क्योकि यह साख्य के इस मुख्य सिद्धान्त की उपेक्षा करना होगा कि अड् ति 
बुद्धि इत्यादि को तव तक उत्पत नही कर सकठी जब तक कि पुरुष प्रकृति की माम्यादस्था म जान 
उत्पन्न नही करता । 

3 साँ-यकारिका, 30, दत्त्वकोमुदी, 30 ॥ 

4 बुद्धि अहकार और मन इन तीनो आश्यन्तर इस्ट्रियो को प्राय एक हो समया जाता है, 
क्योत्रि इन सबका परन्पर निकठ-सम्वन्ध हैं । तुलना बीजिए गार्वे। यह संयुक्त भौतिक आप्यन्तर 
डन्‍द्रिय अपने जनात्मस्वरुप म तथा अपने उन समस्त व्यापारा म जिन्हे सास्य इसोका बतलात्य है, 
सप्मयुताल (वात सस्थान) के जनुरूप है! (६०, आर० ई०, खण्ड 2 पृष्ठ 79) | 
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के प्रतिब्िम्व की भी कल्पना करता है। दर्पण में प्रतिबिम्बित चेहरे को देखने के साथ- 
साथ हम चैतन्यरूप घटना का भी ज्ञान श्राप्त करते हैं। केवल इसी प्रकार चेतना 
अपने को पहचान सकती है ॥? 

अभौतिक पुरुष तथा प्रकृति के मध्य जो सम्बन्ध है उसे समझना कठिन 
हैं। वाचस्पति के अनुसार, देश और काल के स्तर पर इन दोनी में कोई सम्पर्क नहीं 
हो सकता | इसलिए यहे सन्तिधि का अर्थ “योग्यता” लगाता है। पुरुष यथपि बुद्धि को 
अवस्थाओ से पृथर्‌ रहता है, परन्तु आतिवश अपने को बुद्धि के साथ एकात्म सममने 
लगता है और उम्की अवस्थाओ को अपनी ही अवस्थाए मानने लगता है। इसके विरोध 
में विज्ञानभिक्षु का कहना हैं कि यदि इस प्रकार की विशिष्ट योग्यता को स्वीकार 
किया जाए तो कोई कारण प्रतीत नहीं होता कि क्‍यों परदुष इस योग्यता को मोक्ष की 
अवस्था में खो बैठता है। दूसरे शब्दों मे मोक्ष सम्भव ही न हो सकेगा क्योकि पुरुष 
सदा ही बुद्धि की अवस्थाओं का अनुभव करता रहेगा | इस प्रकार उसके मत से ज्ञान 
की प्रत्येक घटना मे बुद्धि के रूपान्तरों के साथ पुरुष का यथार्थ सम्पर्क होता है। और 
इस प्रकार के सम्पर्क से आवश्यक नही है कि पुरुष के अन्दर भी किसी प्रकार का 
परिवर्तन हो, बयोकि परिवर्तन का तात्पर्य नये गुणो का उदय होना है। बुद्धि के अन्दर 
परिवतंन होते हैं, और जब ये परिवर्तन पुष्प के अन्दर भ्रतिविम्बित होते हैं तो पुरुष 
के अन्दर द्रप्टा होने का भाव उत्पन्न होता है। और जब पुरुष बुद्धि के अन्दर प्रति- 
बिम्वित होता है तो बुद्धि की अवस्था एक चैतन्यमयी घटना प्रतीत होती है! किन्तु 
विज्ञामभिक्षु भी इतना मान लेता है कि पुरुष तथा बुद्धि के मध्य जो सम्बन्ध है चह 
ठीक उस अकार का है जैसाकि स्फटिकर्माण का अपने अन्दर प्रतिबिम्वित गुन्नाव के फूल 
से है। उक्त घटना में वास्तविक सक्रामण (उपराग) नही होता, बल्कि इस प्रकार के 
सक्रामण की केवल मात्र कल्पना (अभिमान) होती है ।? 

पुष्प यद्यपि असख्य तथा सार्वेभोम हैं ओर चंतन्य के रूप है, फिर भी वे सब 
वस्तुओं को सच कान में प्रकाशित नहीं करते, बयोकि वे असंग (संगदोप से मुक्त) हैं 
ओर स्वय प्रभेय पदार्थी के रूप मे परिवतित नहीं हो सकते । पुरुष अपनी-अपनी बुद्धियो 
के सपान्तरो को प्रतिविम्वित करते हैं, थौरो के नहीं। वह पदार्थ जिसमें घुद्धि प्रभा- 
वित हुई है, जाना जाता है; किन्तु वह पदार्थे जिससे यह प्रभावित नहीं हुई अज्ञात 
रहता है ।* 

जागरण, स्वप्त , निद्रा और सृत्यु--इन विभिन्‍न अवस्थाओं में भेद किया गया है 
जागरित अवस्था मे बुद्धि इन्द्रियों के मार्ग से पदार्थों के रूप में रूपान्तरित होती है। 
म्वष्न की अवस्था में बुद्धि के रूपान्तर सस्कारों अथवा पूर्वानुभावों के प्रभावों का परिं- 
णाम होते हैं। स्वप्नरहित निद्रा दो प्रकार की है और यह लय के पूर्ण अथवा आशिक 
हप के अनुत्तार होती हैं। आशिक लय की अवस्था में बुद्धि पदार्थों के रूप में रूपान्त- 
रित नही होती, यद्यपि यह सुख, दुःख तथा आलस्य के रूपों को, जो इसके अन्तर्गत 
रहते हैं, धारण कर लेती है। यही कारण है कि जब कोई व्यक्ति नींद से उठता है तो 


] “विच्धायापत्ति' अथवा चेतनता की छाया वा पतम (सर्वदशनसग्रह, 5) । 
मल 2 खाड्यप्रवच्चनमाष्य, 6 : 28 ; योगयूद्र, !: 4, 7 । और देखिए योगाभाष्य, 2 : 20 ; 
॥ 
3 सर्वेदर्शनसग्रह, 5 । 
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उसे जिसे प्रकार की तीद आई हो उसकी स्मृति रहती है । मृत्यु मे पृर्ण लय की अवस्था 
रहती है ।* 


]4 ज्ञान के स्रोत 


ज्ञानविषयक चेतनता पाच प्रकार की है प्रमाण अथवा यथार्थज्ञात, विपर्यय अथवा 
अयथार्थज्ञान, जिसका आधार ऐसा रूप होता है जो प्रमेय पदार्थ का नहीं है,” विकल्प, 
अर्थात्‌ ऐसी ज्ञानपरक चेतनता जो प्रचलित शब्दो से तो प्रकट की जाए किन्तु जिसका 
हे कोई वस्तु न हो, १ निद्रा अर्थात ऐसा ज्ञान जिसका आधार तमो गुण हो, और 
स्मृति । 

साख्य तीन प्रमाणो को स्वीकार करता है, अर्थात्‌ प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शाब्द- 
प्रमाण को ।7 इन्द्रियो की क्रियाशीलता से जो ज्ञात उत्पस्त होता है वह प्रत्यक्ष है। जब 
कोई पदार्थ, जैसेकि एक घडा दृष्टिपथ मे आ जाता है तो बुद्धि मे इस प्रकार एक 
परिवतत होता हे कि वह घडे का रूप धारण कर लेती है" और आत्मा घडे के अस्तित्व 
से अभिन्न हो जाती है? प्रत्यक्ष के दो प्रकार साने हैं, अर्थात निविकल्प और संविकल्प। 
वाचस्पति के अनुसार, बुद्धि इन्द्रियो के द्वारा बाह्य पदार्थों के स्पर्श मे आती है। उक्त 
सम्पर्क के प्रथम क्षण मे एक अनिरचयात्मक चेततनता होती है जिसमे कि प्रमेय विषय 
के विज्ञेप लक्षण नहीं दिखाई देते और हमे निविकल्प प्रत्यक्ष होता है। दूसरे क्षण मे, 
मानसिक विश्लेषण (विकल्प) तथा सब्लेषण (सकल्प) को प्रयोग मे लाने से प्रमेय 
विपय एक निश्चित स्वरूप मे दिखाई देता है? और हमे सविकत्प प्रत्यक्ष होता है। जहा 
वाचस्पति का यह विचार है कि प्रत्यक्षज्ञान मे मन की क्रियाशीलता का होना आवश्यक 
है वहा विज्ञानभिक्षु इसे अस्वीकार करता है और कहता है कि बुद्धि इन्द्रियों वारा सीधे 
प्रमेय पदार्थों के स्पर्श मे आती है । वाचस्पति के अनुसार, मन का कार्य यह है कि इच्द्रिय- 
सामग्री की व्यवस्था करे ओर उसे सविकल्प प्रत्यक्ष का रूप दे। किन्तु विज्ञानभिक्षु का 
विचार है कि वस्तुओ के सविकल्प स्वरूप का ज्ञान सीधे इन्द्रियो द्वारा होता है और मन 
केवल इच्छा, सशय तथा कल्पना की क्षमता है | साख्य योगी परुषो के प्रत्यक्ष को मानता 
है, क्योंकि उसके मत मे सब वस्तुएं सब कालो मे विकसित अथवा अविकसित (लीन) 
दशा में विद्यमान रहती है। योगी पुरुष का मत, समाधि द्वारा प्राप्त की गई सिद्धियो से 
भूत तथा भविष्य के प्रमेय पदार्थों के सम्बन्ध मे आ सकता है, क्योकि वे पदार्थे वर्तेमास 
में भी अन्तर्लीत अवस्था में विद्यमान रहते हैं।? मत की सिद्धियो से प्राप्त किया गया 
योगी का प्रत्यक्ष ज्ञात साधारण इन्द्रियजन्य प्रत्यक्षज्ञान जैसा नही है। स्मृति मे ज्ञान, मत, 
अहभाव और बुद्धि ही केवल क्रियाशील रहते है, यद्यपि उनकी क्रियाशीलता पूर्चकाल के 
प्रत्यक्ष ज्ञानो के परिणामों की कल्पना पहले से कर लेती है, गर्थात जो स्मृति मे बनी हुई 
प्रतिकृति है। प्रत्यक्ष ज्ञान की बाह्य इन्द्रिया केवल ऐसे ही पदार्थों पर अपना कारये कर 


] साख्यप्रवचनभाष्य, | 48॥ 

2 यागसूत्र, | 8। 3 योगसूत्र 4 9॥ 

4 योगसूत्र । 30 $ साव्यकारिका, 4॥ 

6 तदाकारोल्लेखी । 

7 साँस्यञ्रवचनसूत्र, 3॥ 89 ॥ 

8 तुलना कोजिए व्यास सामान्यविशेषज्नमुदायो द्रव्यम्‌ (योगमाष्य, 3 44) । 
9 सौांख्यप्रवचनमभाष्य, ] . 9॥ 
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सकती है जो उनके समक्ष प्रस्तृद रिए गए हों, किन्तु मन भूत बोर भविष्य को भी 
समभ सकता है। आम्यस्तर प्रत्यक्षज्ञान टी अवस्था में इच्द्रियों के सहयोग का प्रभाव रहता 
है। धुप एव तत्समान अवस्थाओं का ज्ञान बुद्धि को होता है | 


यदि पुरुष भी जाता जा सकता है तो इसलिए वर्धोकि बहु वद्धि के बाद 
प्रतिदिग्दित होठा है। आड़ अपने को केवल उसे अदस्या में देख सकती हे 
जवकि दर्पण में उसका प्रतिविम्ब पड़ता हो, अन्यथा नहीं। सब बोष आम्मस्तर 
इब्दरिप के रूपान्तर हैं। एक प्राथमिक बोध, जँस्ेकि बह पड़ा है, 38 इन्दिय 
का रुपान्तर है। जद इसका प्रतिदिम्ब पुएप पर पहला है तो इसका प्रहेण 
(जाग) होता है। इस प्रकार का श्वात कि मं पढ़े को देखता हें, आध्यलर 
इच्धिय का रुपास्तर है। पु०्प, आन्यन्तर इद्धिय के शुपानार के प्रतिदिम्ब, 
अर्पात्‌ 'यह एक घढ़ा है! समत बम्पर इन्द्रिय में प्रतिविम्यित होता है। यहे 
दूसरा प्रतिविभ्य आम्बन्तर इन्द्रिय का रूपान्तर है, इस प्रकार का शान तक कि 
'ई प्रहति से मिल हूं' काम्मन्वर इद्धिय का छ्पास्तर हे! प्रसतृत पदार्थी के 
अनुकूल बद्धि में भी परिवर्तन माता है। 

अहू की भावता, जिसका हम्बन्ध हमारी प्पस्त मातरिक घटनाओं से है 
खीर को हक घरारिण ७०२ $ हर ३ आपमा डे प्रतितरिम्द के शारण है। इस 
56280 20 «६ . उस्तीक्ाप्रत्यक्ष आत्म फ़िर में छा 
है 29४5 « * बृद्धि को चेततता प्रदाव करता है। 
पुरुष आपने हो वृद्धि में पड़े अपने प्रतिविम्ब के हारा ही जाव सकता है, बंयोकि 
उसी अवस्था में यह प्रमेय पदार्य का हप धारण कर प्रकता है। वाजस्पति के 
अनुसार, आत्मा अपते को उम्री अवस्था में जान सकता है जबकि मानसिक 
इयापार हे, विएम कि आत्पा अ्तिविम्वित होता हैं, समूचा ध्यान हद! लिए 
जाए, तपा बढ़ के पत्त-्वस्प में प्रतिदिश्वित आत्मा पर पूर्णहप से ध्यान 
केद्धित कर दिया जाएं। इस कार्य में औत्मज्ञाव का प्रभात (विप्यो) सार्विक- 
स्वहप बुद्धि को ही कहा जाएगा, जो अपने अस्दर ए्रतिविम्बित आत्मा के कारण 
चैतनामय हो गई है; और आत्मा अपने निरिकाद रूप में प्रमेय (विषय) 
होगी। ध्याम का मत है। कि बात्मा झा ज्ञान उत् बुद्धि के द्वारा जिसमे आत्मा 
प्रतिविम्बित हो रही है, नही हो रखता, बहिडि यह माता ही है थो ुदि के 
वियुद्ध स्वरूप मे पड़े सपने प्रतिविस्य द्वारा म्पर्य बपने को जानती है | पिश्ञाव- 
भिछ्तू का बिचार है दि शाल्थ अपने को अपने अरदर पड़े हुए सात धिक झ्पान्तर 
कै प्रतिविम्व द्वारा जानतो है। यह मानसिक हणन्तर बात्मा के प्रतिविम्द को 
अपने बन्दर ग्रहण कर लेठा है और उसी के हव में हपान्तरित हो जाता है। 
हीक उ्ची अरकार बँसेकि आत्मा एक बाह्य पदाये का ज्ञान अपने अन्दर पड़ें उय 


/ "लिन नि्ा मे, जबरि एहायों डे गाय कोई सावर्क ही छुता, जो धरालित दूथ 
के हप में ख्यशत होगा है और शिहे हुप शाम 'पुझारो है बही मूठ वा गुम मो 
थम 288. + ् बा डे जान के पुदारडे हैं, ही बुद्धि वा गुण मर्योति 

2. 20, इस पाए है : “हटा झे झप में आत्मा अपतो हिमेतदा से निवेश है, 
हो थी मम हा देह जाते के शेण है” रद हु 

3 वत्वबापरडी, ३ ; का है।एहपपुप्नर |. 

4. ऐोयप्राष्य, 3 : 35 


साख्य दर्शन : 259 


मानसिक रूपास्तर के प्रतिबिम्ध के द्वारा प्राप्त करता है जो उक्त बाह्य पदार्थ 
(प्रमेय) का रूप घारण कर लेता है।? क्योकि आत्मा तात्तविकरूप मे स्वत 
प्रकाश है, इसलिए यह अपने अन्दर पडे उस मानसिक दशा के प्रतिबिस्व द्वारा 
जो आत्मा का रूप घारण कर लेती है, अपने को जान सकती है । विश्ञानशिक्षु 
आत्मा के रूप में रूपान्तरित मनोदशा द्वारा निर्णीत आत्मा को प्रमाता 
(विषयी ) मानता है और आत्मा को उसके विशुद्ध तात्त्विक सप में प्रमेय (विपय ) 
मानता है । 


प्रत्याभिज्ञा (पहचान) को भी प्रत्यक्ष ज्ञान की ही श्रेणी भे रखा गया है। यह्‌ 
सम्भव इसलिए है क्योकि बुद्धि नित्य है और मनुष्यों के अस्थायी ज्ञानो से सर्वथा भिन्‍न 
है। नित्य बुद्धि परिवतेनों मे से गुजरती है, जिसके कारण यह भिन्‍न-भिन्‍न ज्ञानो के साथ 
सम्बद्ध हो जाती है जो प्रत्यभिज्ञा के अन्तर्गत हैं। यह आत्मा के विषय से सम्भव नहीं 
है, क्योकि आत्मा निविकार है ।* 
सासय के अनुसार, एक बोध का ज्ञान दूसरे बोध मे नही होता है, किन्तु आत्मा 
द्वारा होता है। क्योकि बोघ को बुद्धि का व्यापार माता गया है जो अचेतन है, और 
इसलिए यह अपना ही ज्ञेय पदार्थ नही हो सकता, बल्कि केवल आत्मा के द्वारा जाना जा 
सकता है ।* 
अभाव को भी प्रत्यक्ष ज्ञान की ही कोटि मे रखा गया है। सारय अभाव को 
निरषेधात्मक रूप मे न मानकर उसकी अस्तित्ववाची हाव्दो में व्याख्या करता हे। केवल 
दिखाई न देना अभाव को सिद्ध नही कर सकता क्योकि ऐसा अन्य कारणों से भी सम्भव 
है, अर्थात दूरी के कारण अत्यधिक निकट होने के कारण, अत्यधिक सूक्ष्म होने से, अथवा 
इन्द्रिय में दोष होने से, असावधानी तथा ज्ञेय पदार्थ के छिपे रहने से, अथवा अन्य वस्तुओं 
के साथ मिश्रित हो जाने से भी न दिखाई देता सम्भव हो सकता है।* आाभ्यन्तर ज्ञान, 
आत्मचेतना, पहचान और अभाव का ज्ञान---ये सब प्रत्यक्ष ज्ञान के ही अन्तर्गत आते हू । 
अनुमान दो भ्रकार का बताया गया हे . विध्यात्मक (वीत) और निषेधात्मक 
(अभवीत) । वीत अनुमान का आधार विध्यात्मक साहचर्य है तथा अवीत निषेधात्मक 
साहचये हे |? परार्थानुमान के पञ्चावयवघटित रूप को स्वीकार किया गया है ।९ व्याप्ति, 
त्तिरीक्षण किए गए साहचर्य का परिणाम है, जिसके साथ साहचर्य के अभाव का न देखा 
जाना भी रहता है ।” व्याप्ति, जो निरन्तर साहचर्य है, कोई पृथक्‌ तत्त्व नहीं है ॥* यह 


3 शोगवातिक, 3 35। 

2. उक्त प्रकत्पना की आलोचना के लिए देखिए, न्यायसूत्र, 3 2, 49। 

3 योगशाष्य, 4 9। 

4 बोर देखिए तत्त्ववेशारदी, । 9। साठ्यकारिका, 7, साध्यप्रवचनस्त्र, ! _08 9 । 

5 वाचस्पति पूववत्‌ तथा सामान्यदो दृष्ठ प्रकार के बनुमानो को पहली श्रेणी मे तथा शेपबत्‌ 
को दूसरी श्रेणी में रखता है। देखिए ठत्त्वकोमुदी, 5 । 

6 साच्यप्रवचनसूत्र, 5 * 27 

7 साँग्यप्रवचनसूक्ष, वृत्ति, 5 284 साध्य और साधन दोनों का, अथवा किसी एक का 
निरन्तर साहचय व्याप्ति है (साँस्यप्रवचनसूत्र, 5 29) । पहले प्रकार का दृष्टान्त यह है. उत्पन्न 
हुए सब पदार्थ अनित्य हैं” जौर “जहाँ जहाँ घुआ होगा वहा वहा अन्त होगी,” यह दुष्द्ान्त दूसरे 
प्रकार का है । 

8 तत्त्वान्तरम, 5 304 पज्चशिख की ज्म्मति में व्याप्ति ऐसी शक्ति के धारण करने 
का नाम है जो स्थिर रहतो है (आधेयशक्तियोग, 5 * 32) । 
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वस्तुओं का परस्पर सम्बन्ध है, किन्तु स्वयं वस्तु नही है !? 'अर्थापत्ति'! तथा 'सम्भव को 
भी अनुमान के अन्तगंत माना गया है! 2! 

आप्तवचन अथवा विश्वसनीय कथन भी यथार्थज्ञान का एक स्रोत है। शब्द का 
अपने पदार्थ के साथ बँसा ही सम्बन्ध है, जैसाकि चिह्ठित वस्तु के साथ चिह्न का सम्बन्ध 
है । यह आप्त पुरुषों की शिक्षा से प्रकट है, प्रयोग तथा प्रथा के विधान, परम्मपराओं 
और इम तथ्य से भी प्रकट है कि दब्द एक ही अथे को प्रकट करते हैं।? वेदो के विपय मे 
कहा जाता है कि वे किसी पुरुष द्वारा नही रचे गए हैं, क्योकि ऐसा कोई भी मनुष्य नहीं 
है जो वेदों के रचयिता होने का सामर्थ्य रखता हो ।* मुक्तात्मा को वेदों से कोई सम्बन्ध 
ही नहीं है, और संसार के वन्धन में पड़े हुए मनुष्यो के अन्दर वह यीग्यता नहीं कि इस 
कार्य को कर सके (६ ओर न ही वेद नित्य हैं, क्योंकि उनका स्वरूप अन्य कार्यों जैसा ही 
है । उच्चारण किए जाने के पश्चात्‌ मनक्षर नष्ट हो जाते हैं। जब हम कहते हैं “यह वही 
अक्षर है! तो इसका आशम यह होता है फि यह उसी वर्ष का है ।5 केवल इसलिए कि 
बेदीं का उद्भव किसी शरीरघारी से नही हुआ, हम यह अनुमान नहीं कर सकते कि दे 
नित्य हैं, वोकि अंकुर नित्य नही है, यद्यपि इसका विकास भी किसी शरीरधारी से नहीं 
है ० वेदों के विषय इन्द्रियातीत हैं, ती भी “इन्द्रियातीत विषयों मे भी व्यापक रूपो के 
द्वारा, जिनसे पदार्थ, अथवा छाब्द द्वारा प्रतिपादित विपय के स्वरूप का निर्णय होता है, 
बल्वदूं प्टि हो सकती है।”? यद्यपि बेद किसी शरीरघारी की रचनाएं नही हैं, तो भी 
आधप्त विद्वानों ने अपने शिष्यो को पदार्थों को व्यक्त करने की उनकी स्वाभाविक शक्ति 
का पता दे दिया है ।8 अद्यरीरी द्वारा रचित होने के कारण, वेद संशय और परस्पर असं- 
ग्रति से रहित हैं और उन्हें स्वतःप्रमाण के रूप में स्वीकार किया गया है। यदि वेदों की 
प्रामाशिकता अन्‍य किसी पर आश्वित होती, तो वे हमारे लिए प्रामाणिक ग्रंथ सिद्ध न हो 
सकते ।१ कपिल मुनि ने कल्प के प्रारम्भ में उन्हें केवल स्मरण किया । उनके अन्तगेंत जो 
धामिक उपदेद हैं उनको मुक्त पुरुषों ने कसोंटी पर कसकर तदनुकूल क्राचरण किया 
और उन्हें अन्यान्य मनुष्यों तक पहुंचाया । यदि वे जिनसे हम शास्त्रों का अध्ययन करते 
हैं, स्वयं प्रेरणाप्राप्त ऋषि नही हैं, वल्कि उन्होंने भी उस ज्ञान को दूसरे से लिया है, तो 
यह ऐसी अवस्था है जैसेकि एक अंधा दूसरे अंधे का मार्गप्रद्शंक हो ।/? हम आप्त पुरुषों 
को यथार्थ मानकर स्वीकार करते हैं, क्योंकि उनके वाक्यों की प्रामाणिकता ज्ञान की 
अन्पान्य भाखाओ, यथा आयुर्वेद कादि, से कसोटी पर कसे जाने पर सि् हो चुकी है।?/ 


4 5 3335॥ 
2 साध्यप्रवचनमूत्न, बृत्ति, 5 : 38॥ 
3 साझ्यप्रवचनसूत्र, 5 : 46॥ 
4 साख्यप्रवचनसूत्र, 5 - 47 ॥ 
5 साब्यप्रवचनमृत्न, वृत्ति, 5 . 44॥ स्फोटवाद का गया 
शब्द कययंरूप होने से अनित्य कहा यया है (5: 58) 8 2 387 डा पंश है।औीए 
6. मांख्यप्रवचनमूत्र, 5 484 
डा ७ वियेजा परदायेताश्वच्छेडकेस सामान्यरूपेण प्रतौतेव॑श्यमाणत्वात्‌ (सादपश्रवचनसाष्य, 
3 साद्यप्रवंचनमभाष्य, 5 43॥ 
9 साश्यप्रदचनयूत्र, 5: 5 ॥ 
0 साध्यप्रवचनसूत्र, 3: 8 । है 
]. साब्यप्रवचनभाष्य,  : 93; 4 : 57+ 


साख्य दर्शन : 26 


साख्य यह जानता है कि अन्य भी कतिपय ऐसी पद्धतियां है जो ईइ्वर की वाणी 
होने का दावा करती है । इसलिए उसका तके है कि इस विषय की खोज के लिए कि 
कौत-सा ईश्वरीय विधान यथारथे है और कौन सा नही, तर्क का उपयोग करना चाहिए। 
वाचस्पति का कहना है कि “इन पद्धतियों की अप्रामाणिकता इस कारण से है कि ये 
युक्तिविहीत कथन करती हैं, इन्हें पर्याप्त समर्थत का अभाव है, इनके अन्दर कही-कही 
तर्क-विरोधी कथन पाए जाते हैं, तथा इन्हे म्लेच्छ व इसी प्रकार की अन्यात्य नीच 
जातियो ने स्वीकार किया है।”7 अनिरुद्ध ने अपनी वृत्ति मे एक इलोक निम्त आशय 
का उद्घत किया है : “आकाश से महान्‌ दत्य केवल इसलिए तही उतरते कि कोई आप्त 
अथवा योग्य पुरुष ऐसा कहता है । मै तथा तुम्हारे जैसे अन्य पुरुष केवल ऐसे ही कथत्तो 
को स्वीकार करते हैं जितका समर्थन तक द्वारा हो सके । 

साख्य ने वेद को ज्ञान का साधन स्वीकार करके अपने को नवीन कृति के रूप 
मे प्रतीत होने से बचाया है। किन्तु जेसा हम देखेंगे, इसने कितनी ही पुरानी रूढियो को 
छाटकर अलग कर दिया है तथा औरो की, भौनभाव धारण करके, उपेक्षा की है। 
निःसस्देह इसने कही भी वेदो का स्पष्ट रूप से विरोध नहीं किया है, किन्तु उतकी नीब' 
को खोखला कर देने की कही अधिक भयानक प्रक्रिया का आश्रय लिया है। 

बुद्धि का रूपान्तर प्रमाण है और इन रूपान्तरों की यथार्थता अथवा अयथार्थता 
की परीक्षा परवर्ती रूपान्तरों द्वारा की जा सकती है, बाह्य पदार्थों के द्वारा बही। 
अमात्मक बोघ का विषय कोई अभावात्मक पदार्थ नही है, बल्कि भावात्मक पदार्थ है । 
जल की भ्रांति का विषय (पदार्थ) जल है और जब इस अमात्मक बोध का सूर्य की 
किरणों के वोध से खण्डन हो जाता है, तो पिछले बोध का विषय सूर्य की किरणे हो 
जाती है ।* यथार्थेता तथा अयथार्थता स्वथ बोध से ही सम्बन्ध रखती है ।£ कभी-कभी 
यह कहा जाता है कि केवल श्रुति ही स्वतः प्रमाण है, और प्रत्यक्ष तथा अनुमान दोनो से 
ही भ्रम का रहता सम्भव है और इसलिए इनकी पुष्टि की आवश्यकता होती है।* 
यथार्थता की परख 'अर्थक्रियाकरित्व” (अर्थात्‌ कार्य सिद्ध करने की क्षमता) है। इसके 
अतिरिवत, हमारा बोघ-प्रहण हमारे अहकार अथवा निजी प्रयोजन की अपेक्षा करता 
है। ससार का अपने से भिन्‍न निरपेक्ष ज्ञान प्राप्त करना कठिन है। जीव अपनी ही 
एकान्त चेतना के अन्दर बद्ध हें, और उससे परे यथार्थता के ज्ञान को प्राप्त नही कर 
सकता । परिणाम यह निकला कि प्रत्येक लौकिक ज्ञान एक मुख्य चुटि से दूषित है। 
प्रत्येक बोध जिसमे पुरुष का सम्बन्ध है उसे आश्यल्तर इन्द्रिय के साथ सम्मिश्रित कर 
देता है। बुद्धि की छाया जैसे ही पुरुष पर पडती है वैसे ही पुरुष ऐसा प्रतीत होता है कि 
बह ज्ञाससम्पन्त है ९ 


4. तत्वकौमुदी, 5 । 

2 न ह्ाप्तवचनात्नभसो निपतन्ति महासुरा ॥ 

युवितमदवचन ग्राह्म मयाञत्यैच भवहिध्े ॥ (7: 26 ।) 

3 प्रभाचद्र इसकी आलोचना इस आधार पर करता है कि यह यथार्थ तथा अयथाय बोघ के 
भेद को नप्ठ कर देता है । 

4 नैय्यायिक इस आघार पर इस मत्त की आलोचना करता है कि यह यदि बोघ काधभ्यन्तर 
रूप से अयवार्थ होते तो हम कार्य द कर सकते | और यदि वे आभ्यन्तर रूप में यथार्थ हैँ तो हम 
आँत बोधी का, जो तथ्य है, कोई कारण नही वता सकते ॥ 

5 सास्यप्रदचनसूत्र, ! : 47; ओर देखिए |: 36, 77,*83, 754; 2 : 20, 22; 3 : 5, 
80; 4: 22॥ 

6 तत्वकौमुदी, 5॥ 
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5. राहिय की ज्ञाव-सम्वन्धी प्रकपना पर कुछ आाती- 
चनात्मक विचार 


सभ्य के तत््तश्ान के क्मात्तोचनातणक पृर्याकन को किठ्ी आागाशी कध्याव के लिए 
स्थापित रखदे हुए, महा हम साठप की शानविययक प्रकत्मता के छुछ आएचपंजनक 
झोपों पर संक्षेप में दृष्टिपात करेंगे ।? इत तथ्य के आथार पर कि इस अल्तुमविक जगतू 
म्रे व्यक्षित प्रस्तुत सामग्री को लेकर ही चलता है, सास्य का तर्क है कि विययी तथा 
विषय दोनो का स्वतम्त्र अस्तित्व है? जैसाडि हम ग्याव की शानविप्यक प्रकस्पना कै 
विवेचन में देख आाए हैं, विशुद दिपरी भौर विशुद्ध विषय मिव्या अपूर्त भाव हैं, जिनका 
उस पूर्व अनुभव वे; अतिरिवित जिपमे वें कार्य करते हैं, लौट कोई अर्थ नही है। जब 
घाहा बनुखव के पूर्त एक्स को विपयी ठवा वियय इन दो अंधे से दिभवत कर देता 
है और उन्हें कात्मनिक एस में निरपेक्ष चना देता है, तो यह जनुभवसूप त्त्प का फाएण 
नही बता सकता । जब पुरुष को विशुद्ध चैतन्य रूस, एक स्थायी प्रकाश भाना गणा, जो 
सब भैंस पदायों को प्रकाशित करता है और प्रकृति को चैतन्य का विरीधी तया सर्वथां 
घिजातीय माना यया, तो प्रकृति कभी भी पुरुष का विपम नहीं बच सकती। सॉल्य उस 
खाई को जो उसने विषयी और विषय के दीच खोद दी है कभी भी पार नहीं कर सकता। 
जिकद हियिति, प्रतिविम्, और इसी प्रकार के अलंकार कैदल कृत्रिम उणय हैं, जे केवल 
फश्पनिक लोगे की ही चिकित्सा कर सकते हैं | यदि पुरुण और प्रकृति ठीक उसी रूप 
में हूँ, जैएपकि सारय उन्हे शानता हे, तो पुरुष कभी भी प्रकृति का शा प्राप्द वही कर 
सकता । कण यह क्री नही प्रकट कर सकता कि उसके अपदे चैतन्य में हुए परिवर्तन, 
जिगफी वृद्धि के स्पान्तरो का प्रतिविम्व कहा जाता है, किस प्रकार सम्पन्न होते हैं। 
सास्य का शहता है कि जब वृद्धि का रूपान्तर होता है तो इस रूपान्तर का अतिविम्ध 
पुरुष के चैतल्य भें पड़तर है। यदि केदल तक के लिए प्रतिदिम्द को इस प्रकरपना को 
ग्रधाय भो भान लें, तो बया इस प्रकार मनोवैज्ञानिक विपत्ि-विज्ञानबाद के पा 
में नहीं शक जाते ? प्रतिब्चिम्य को ग्रहण करता तथा एक ऐसी पथायंता का प्रत्यक्ष 
ज्ञान जो केवल मानसिक नहीं है, एक वात रही है? दाह्य पदा्प तथा आाम्यस्तर विचार 
में बया सम्बन्ध है ? यदि दोनो में कायेकारण-सम्दन्ध है हो दोनो मे जो नितान्त विरोध 
है उसका रुया बरेगर ? बषा प्रत्यक्ष ज्ञान कभी भी केदल चैतन्य का एक परिवर्तत होता 
है बया यहु सदा पदार्थ की अमिज्त्ता नहीं है? थदि हम बभिशता तथा पदा्य को 
दो फिल्त-भ्रिन्त मधापेसत्ताए मात से तो क्या हम प्रमाणीक्त अनुभव से दूर नहीं 
चसे जाते * प्रदि पृदय और प्रकृति एक-दूसरे से नितात्त असम्बद्ध हैं, तो हम चतन्पपु्ण 
घटना अबदा सौतिर प्रक्रिया की भी व्याख्या नही कर सकते । यह निरचय ही एक प्रसंग 
दोप है। किन्तु साध्य अपनो इस असन्तोपजनक स्थिति को अनेकों अलकार तथा अर्ख- 
प्रविया भस्तुत करके छिपाता है। जब विपयी घोर विधय एकःदूसरे के सम्पर्क में भाते 
है तो कहा जाता है कि परस्पर गुधों का प्रतिब्चिम्यीकरण होता है ; तमी युणों दा 
र् 4 शॉब्च तथा काष्ट डारा प्रतिफ़दित शात-विधयकू ५५ ल्‍्कुछ 

दोनो मे ही इस प्रपल्चम्य जपत्‌ का विर्याद मतीखिय विषय हि) का हिपई रह के च 
योग हें हुआ है । दौडी हो परक्रोक मे अर्यामों को स्वाधीवता को मालते है और (प्रभूदि) के 
न हार हे हैं, व्योकि लिवयों अपनी निशिशियका जे कारण अपदी सवेदनाओं को 


दोते हो का अठ है कि ईखर का अल्तित्त स्रिडध नही सकता 
कच्य पी मे दोजो के प्रतनत मकर भी है 330७9 ७७७५७ 
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संक्रमण भी होता है। जब तक विषयी और विषय एक-दूसरे के सनावीय न हो, एक- 
दूसरे को भ्रतिविस्वित कैसे कर सकते हैं ? वृद्धि, जो जड पद्धार्थ है पुरुष को कैसे 
प्रतिविम्बित कर सकती है ? और निशाकार पुरुष, जो सतत द्रष्ठा है, बुद्धि के अन्दर 
किस प्रकार प्रतिविम्बित हो सकता है, क्योकि बुद्धि तो परिवर्ततशील है ? इसीलिए 
दोनो स्वभाव में परस्पर सर्वेधा भिन्‍त नही हो सकते । योगसूच्र के विभूतिषाद मे अच्तिस 
सूत्र मे कहा है कि जब बुद्धि भी इतनी विशुद्ध हो जाती है जितना कि पुरुष है तो 
मोक्ष की प्राप्ति होती हैं ।। विशुद्ध बुद्धि पुरुष को बन्घन मे डालने का कारण नही 
बनती ; और बुद्धि के विनष्ट होने से पूर्व पुरुष का प्रतिविम्ब विल्लुद्ध बुद्धि के अन्दर 
पड़ता है। बुद्धि के द्वारा पुरुष और प्रकृति का सम्पूर्ण ज्ञान तथा उनके परस्पर भेद 
का भी ज्ञात सम्भव होता है । जब तक बुद्धि स्वार्थपरक उद्देश्यों तथा विशेष-विशेष 
प्रयोजनो से रजित रहती हे, तब तक हम सत्य को नही जान सकते | 

सारय सिद्धान्त के अनुसार ज्ञानरूपी तथ्य की व्यारया नही की जा सकती, 
क्योकि ज्ञान विपयी और विषय के सम्बन्ध का नाम है। साख्य स्वीकार करता है कि 
विपय (पदार्थ) ज्ञात होने के लिए विषयी पर निर्भर करता है, और विपयी को जानमे 
के लिए विपय (पदार्थ) की आवश्यकता है। दूसरे दाज्दों मे, यदि दोनों का सब्लेषण 
न हो तो ज्ञान हो नही सकता । विषयी अपने को पूर्ण रूप में नही जान सकता जब तक 
कि वह विषय को पूर्ण रूप मे न जान ले | और यह तव तक विषय (पदार्थ) को नहीं 
जान संकता जब तक कि विषय विषयी द्वारा व्यक्त न कर दिया जाए। इस प्रकार 
दोनो का सम्बन्ध क्या आवश्यक नही है ? दोनो एक-दूसरे के लिए बाह्य नही हो सकते । 
बाह्मता की भावना उसी अवस्था मे उत्पन्त होती है जबकि हम इसकी' व्याख्या के लिए 
अनुभवरूपी तथ्य के परे जाते है। 

चैतन्य के तत्त्व का प्रत्यक्षज्ञान अपने-आपमे कभी नहीं होता। इसका ज्ञाव 
द्वारा अनुमान किया जाता है। इसे विशुद्ध अभिज्ञता कहा जाता है। ज्ञान के सार्वभौम 
तत्त्व को ही अमूर्त रूप मे पुरुष कहा गया है, अयवा यह ऐसा चैतन्य है जिसका कोई 
आकार नहीं, कोई युण नहीं और जिसमे कोई गति नहीं है। इसे विशुद्ध प्रमाता 
(विपयी ) बताया गया है । चैतन्य के अच्तस्तत्त्व, जो सदा घटते-बढते रहते हैं, पदार्थ- 
जगल्‌ से आते है, और यह पदार्थ-जगत्‌ ऐसी एक प्रकार की मौलिक एकता है जिसका 
स्वभाव ही परिवर्ततशीलता है। समस्त विषय (प्रमेय) भौतिक है, जिनके अन्दर इच्द्रिय- 
सामग्री और मानसिक अवस्थाए भी सम्मिलित हैं जो अपने स्वरूप मे परिमित है।ये 
आती-जाती रहती हैं और वाह्य वस्तुओ की प्रकृतितिमान्न है, यद्यपि इसका निर्माण सूक्ष्म 
सामग्री से हुआ हैं। यद्यपि वुद्धिगत परिवर्तन उसी वर्ग में आते हैं जिसमे ससार की 
अन्य वस्तुए आती हैं, तो भी पुरुष बुद्धि को प्रकाशित करता है क्योकि बुद्धि अत्यन्त 
सूक्ष्म स्वरूप की है और उसमे सत्त्वगुण प्रचुर मात्रा में है। प्रकृति के अम्य पदार्थों की 
अपेक्षा बुद्धि पुरुष के प्रकाण की प्रतिविम्वित करने के लिए अधिक अनुकूल है ।2 जहा 


4 सत्त्वयुरुषयों शुद्धिसाम्ये कैदल्थम्‌ । 

४ 2 मूत्त द्रत्म मे पुज्ज और शवित्, जो तमोबुण तथा रजोगुण के प्रतिरूप हैं, प्रधान लक्षण 
है । बुद्धि में तमोगुण सबसे न्‍्यूच है और सत्त्वग्रण सबसे अधिक है, और इसीलिए इसके अन्दर पार- 
उशकता वा गुण हूं। यदि बुद्धि के अन्दर केवल सत्त्व और रजस्‌ ग्रुण के हो अवयव रहते तो वह एक 
ही समय है पदार्थों को प्रकाशित कर देती | तमस के अश्ञ के कारण वह ऐसा नही कर सकती | 
चेततनता स्पो प्रकाश वर्द्ध-बहा प्रतिविम्वित होता है जहान्‍जहाँ से तमोगरुण दूर हो जाता है । एक सर्थ 
म॑ बुद्धि अपने अन्दर समस्त ज्ञान को क्षमता वे रुप से निहित किए रहती है । परिणमन का समस्त 
परम चस्छुत अन्धवार के जावरण के उठ जाने पर ही आश्रित है । 
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चक ज्ञान का सम्दस्ध है, हम अन्य वस्तुओं का ज्ञान बुद्धियत परिवर्तेतों भथवा मन" 

सामग्री के हार ही प्राप्त करते हैं। शान की प्रत्येक किया के दो अंश होते हैं--एक 
खनम्थकूपी तत्त्व, जो इसे प्रकाशित करता है और दूसरा बुद्धि का परिवर्तित रूप। बुद्धि 
अपते-आपमे तो अधेतन है किन्तु ज्यो ही पुरुष दा प्रकाशित होतो है, त्यों ही चतन्य 
का अन्तस्तस्व हो जावी है। शुद्धि को गतियी बपने-भापमे लचेतव हैं. किन्तु पुुप के 
माय सम्बन्ध हो जाने से उत्हें व्यवित के संगठ अनुभव मान लिया जाता है। मनुनव के 
अपने अन्दर दी सत्द है, जिनसे से एक खिरत्तर रहनेवाला तथा दूसरा परिवर्तनशीक 

है। हम दोनो को पृथक नही रर सकते कौर ऐसा तर्क उपस्थित नहीं कर सकते कि 
दोनो का पृथर्‌ अस्तिश्व है और केवल अनुगव में जाकर थे एकत्र हो जाते हैं ३ घप्त प्रपार 
को घारणा बनादा कि प्रभात और पमेय अपने-आपमे पूर्ण हैँ, सत्यरूपी बिना जोड़ के 
वस्प को फाड़ देता होगा। क्योकि इस प्रकार हम उप्तके विभिन्‍त घटकों को पूणे इकाई 
के विरोध में छड़र कर देते हैँ जबकि वे उस इकाई के अनिवायं अंग हैं ! यदि पुरप बात्मा 
है और प्रकृति बतात्म है तो पारिभापिक दृष्टि से भी परस्पर मे विरद्ध हैं और इनदे 
बीच कोई सप्पकें नहीं हो सकता, ओर शासय जो इतके पारत्परिक सम्वन्ध की 
प्रख्थवत्‌ भतलाता है, सो ठीके ही है। एक यत्मवत्तू सम्बन्ध इस विषय फा उपलक्षण है 
फि चैतन्य के विपयी तथा विषम केवल संख्या की दृष्टि से ही नही, वहिक स्वत: पूर्णशप 
सै एक-दूसरे के झत्ताथित तथा परस्पर मिल हैं।बद्धि के धरिनिक झूपान्तर भीगो 
जादू के बल से नेदनता के प्रकाश से प्रकाशित हो जाए हैं। इस विषय में हमे चेततता- 
युक्त ज्ञान का कोई शमाधान नहीं घ्रिलदा ए यान्त्रिक रूपान्तर के अवसर १९ चेतनता 
का उदय एक विस्मयकारक रहत्य हैं। किन्तु यह समस्या हमारी अपनी ही तिर्माण 
दी) हुई है। सबसे पहले दो हम एक बिशुद्ध विपमी तथा एक विश 2 विष की सत्ता को 
बारणा बना लेते हैं, जो अनुभव के क्षेत्र से सवेया बाहर है, और किर उन दोनों की 
अनुभव के अन्दर एकत्र करने की यूरी चेप्ट! करते हैं| एक अधिक सर्प दाईशतिक शात 
हमे बताता है कि विययी और वियय का भेद चेंकय बधवा भान के जादर किया जात! 

हैं; इसके बादूर नहीं! । दिययी कौर विषय एकरएथ नहीं भाते, किस्तु बच्तुतः वें'दुक-दूसरे 
से घृपक नही फिए जा सकते ॥ यदि अनुभव अपने को व्ययत कर सक्रत्ता तो यह हमे 


चदाता कि विपयो ओर विध्ए एकल्व रूप में प्रस्तुत किए जाते हैं। यदि हम इस विषय 
को हएफ में कि सप्स्त चैत्तन्यमय ना 


भव में मोलिक सम्बन्ध उत सचयवों (घटकों) का 
अम्दन्ध है जो एक ऐन्दिय एकता में हैं, जो एक-दूसरे के अन्दर ठीक वंते ही रहते हैं जैसे 
कि किसी फीडित प्रक्रिए मे पल (५६) होते हैं, अथवा जो किसी ऐसे व्यापक के अस्दर 
रहते हैं जो दोनो के ऊपर है यश्वाव बह दोनों से सवेया भिन्‍न नहीं है, तो ज्ञान को समझा 
जा सकता है। व्यापक चेतनता का मोतिक तथ्य सम्पूर्ण शान की पूर्वकल्यना है। सांटय 
का पुरप बस्तुत: यह व्यापक आत्मा होते चाहिए, यद्यपि मनोवेशानिक और काध्यात्मिक 
आत्मा को प्रस्थर मित्ता देने से इसे अनेक मान लिया यया है। मि.न्देहू प्रत्येक जोद मेः 
अन्दर यह बिज्वास्मा कार्य कर रही है। एक अर्द में, हमारा शान व्यापक तत्त्व की ममि- 
झडित है। किखु, एक दूसरे दृष्टिकोध से, यह एक विवेकपूर्ण प्रक्रिया पर विभैर है, 


(६. हुवा कीजिए : “दचेतन अहरार से आतम-प्रकाशित आत्मा को अभिम्यक्ति होती है, यह 
कपन ऐसा हो है जैसे कि कहा जाए कि 2 28०४] कोशलः सूरे को ऋभिव्यक्त करवा है ।”* हल 
शान्द्ोगरर जरा्यर 4 
हुवएं जशेतिषमत्मान व्यनश्तोदि न युक्तिवतू 

दामुराबार्ष; मात्मश्िदधि, इझपूत के रामादुज्भाष्य, 2; 3, ६ # उदुपुत ! 
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जिसको इसके अनुरूप पदार्थों द्वारा बाहर से उत्तेजना मिलनी चाहिए | जिनके अन्दर 
बुद्धि का विकास हुआ है उनमे बुद्धि एक ही समान है, और वह सब स्थानों पर अपने 
को व्यक्तिगत सीमाओ से मुक्त करते के लिए सघर्ष कर रही है । और यह बुद्धि सब 
बस्तुओ को किसी विशेष सस्थान के दृष्टिकोण से सही, बल्कि विश्ुुद्ध विषय के दृष्टिकोण 
से देखती है। जहा एक अर्थ में हमारा ज्ञान हमारा अपना है, वहा दूसरे अर्थ मे यह हमसे, 
जो इसे धारण किए हुए हैं, स्वतस्त्र है। 


१6 नीतिश्ञास्त्र 


साख्य दु ख की सार्वभौभिकता को स्वीकार करके अपने दर्शनशास्त्र का प्रारम्भ करता 
है! और यह दुख तीन प्रकार का है “आध्यात्मिक', अर्थात्‌ ऐसा दुख जो मनुष्य के 
आत्मिक-भौतिक स्वरूप के कारण उत्पन्त होता है, आधिभौतिक, भर्थात्‌ जो दु ख वाह्य- 
जग्रत्‌ के कारण उत्पन्न हो, तथा आधिदेविक अर्थात्‌ वह ठु ख जो अतिप्राकृतिक कारणो 
अर्थात्‌ देवीय शक्तियों से प्राप्त हुआ हो। वह दुख जो शरीर-सम्वन्धी अव्यवस्थाओं 
अथवा मातसिक अश्यान्ति के कारण उत्पन्त हो, प्रथम कोटि का दु ख हे, द्वितीय कोटि 
का दुख वह है जो मनुष्यो, पशुओ तथा पक्षियों से प्राप्त होता है, और तृतीय कोदि के 
दुख का अस्तित्व ग्रहो तथा पड्न्चतत्त्वो के कारण है ।* प्रत्येक व्यक्ति दूं ख को कम करते 
ओर यथासम्भव उससे छुटकारा पाने का प्रयत्व' करता है। किन्तु चिकित्साझास्त्र मे 
निर्दिष्ट औषधियों अथवा धर्मशास्त्रो मे विहित उपायो से दु ख को जडमूल से नष्ट नही 
किया जा सकता है | वे दिक कर्मकाण्ड के अनुष्ठान से मुक्ति की प्राप्ति नहीं हो सकती। 
बौद्ध तथा जैन मत की भाति, साख्य भी इसी विषय पर बल देता है कि बैदिक कर्मकाण्डो 
में महान नैतिक सिद्धान्तो के विपरीत आचरण पाया जाता है। जब हम “अग्निष्टोम' यज्ञ 
के लिए किसी प्र की हत्या करते है तो अहिंसा के नैतिक सिद्धान्त का व्याघात होता है। 
जीवहत्या, भले ही यज्ञ मे क्यो न की जाए, पाप की जननी है। इसके अतिरिक्त यज्ञ के 
अनुष्ठान से जिस प्रकार का स्वर्य प्राप्त होता है वह भी अस्थायी है| स्वर्ग का जीवन 
तीनो गुणों से उन्मुक्त नही है। धर्म के अनुष्ठान और यज्ञ से हम कुछ समय के लिए पाप 
को दूर कर सकते हैं, किन्तु उससे सर्वेथा छुटकारा नहीं पाते। मृत्यु हारा भी हम पाप से 
बचकर नही मिकल सकते क्योकि वही भाग्य जन्मजस्मान्तर में भी हमारा पीछा करता 
है। यदि दु ख आत्मा के लिए स्वाभाविक है तो हम नि सहाय है, यदि वे केवल आक- 
स्मिक हैं तथा अन्य किसी वस्तु से उत्पन्न होते है तो हम दु ख के उद्भवस्थान से अपने 
को पृथक करके दु ख से छुटकारा पा सकते हैं। 

बन्धन का सम्बच्ध प्रकृति से है और यह पुरुष के कारण होता है, ऐसा कहा गया 
है। “यद्यपि दु ख के बोधरूप मे बन्धन तथा क्रियाओ के रूप मे भेद और अभेद चित्त या 
आम्यन्तर इन्द्रिय से सम्बन्ध रखते है, तो भी पुरुष का सुख अथवा दुख केवल उसके 
अन्दर पड़े दू ख के प्रतिबिम्बहूप मे है।'* पुरुष का बच्चन एक मिथ्या विचारण है, और 
यह इसके चित्त के निकट होने के कारण है । इसीलिए इसे 'औपाधिक' कहा जाता है। 


4 साख्यप्रवचनसूत्र, 6 68, योगसूत्रे 2 65। 

2 तत्त्वकौमुदी, । । 3 साख्यक्रारिका, 2 , 
4 साख्यश्रवचनभाष्य, 4 58॥ 

5 वाइमाक़म्‌ | साव्यप्रवचनसूत्र, वृत्ति,  58॥ 
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यदि दुःख के साथ पुष्प का सम्बन्ध दास्तविक होता तो उसे दूर नही किया ज्य सकता' 
था । विज्ञानसिक्ष कूर्मदुराण से एक श्लोक उद्पृत करता है, जिसका आशय इस प्रछार 
है. "यदि आत्म) स्वभाव से बशुद्ध, अशुचि दवा विकारवान होती तो वस्तुतः इसके लिए 
सैकओ फन्‍मो मे भी मोक्ष सम्मव ने हो सकता ।/* बन्‍्धत का कारण काल अपघवा द्वेश, 
गरीरधारण अधया कर्य रहीं है ये सखद अवात्म के साथ सम्बन्ध रखते हैं। किपी 
एक वस्तु का गुण दूसरी बस्तु के अन्दर परिवर्तेत सही उत्फन कर सकता, बयोकि 
कस अवस्था में या तो रूभी को सुखानुमव होगा था सब दुःख अनुभव करेंगे 
प्रदृत्ि कर पुप के साथ सयोग होने से ही वर्घन की सृष्टि होती है, पुण्ण स्वभाव से 
लिए तथा पृद्ध है, शातस्वेसप तथा बन्धनरहिंत है ४ प्रकृति की केक उपस्थिति ही 
अमुभव के कारण तही है, क्योकि ऐसा मानने से मुक्‍्तात्माओं को भी अनुभव हो सकेगा। 
बल्कि इसका कारण है-- 'अतुभव का दिपय, जो मोक्ष की अवस्था भे विधमान नही 
होता )/5 अविदेक यन्‍्धन का कारण है । अवियेक वा सम्बत्व बुद्धि पे है, पति इसका 
विएय है पुरुष | इशसे एरियाम यह निकला कि जबे हमारा अविवेक दूर होगा, केबल 
तभी दुख भी दूर होगा । शान तथा अक्ान ही क्रमछ, सो तथा वस्धन कि विर्णायक हैं (? 
पुरुष सदा से स्वतम्व है । यह ने इच्छा करता है, नद्वेष करता है, न भातन 
करता है, स आज्ञापालन करता है, न किसोक्ो प्रवृत्त करता है, व रोकता है। नैहिक 
जीवन भूह्म शरीर में निहित है, सो प्रत्येक जन्म हें पुुण के साथ जाता है। दुःख 
शारीरिक जीवन का सार है।* जब भात्मा जकेसी रहती है तो पवित्र रहती है) छ्ब- 
परि धेम जो जीवात्मा का लक्ष्य हैं और जिसे प्राप्त करते के लिए वह एररुणार्थ करती है, 
पुछुप को वूर्ता धषाष्त करना है हमारी समरत नैटिक क्रियाएं अपने अन्त,स्प पुरुष की 
पूर्णतर धवस्था को प्रहुण के फे लिए हैं। यह सलारचक्र सपर्प और परिवतैस से थोह- 
प्रोत है और ऐसे अव्रयवी से मिलकर बना है जो एक-दूसरे के प्रति उदासीन तथा बाह्य 
हैं। जोधात्म अपने अनन्त चको में दरादर अपने साथ एकत्व-स्थापत के लिए पुरुणर्थ 
करती रहती है और अपफल होती रहती है, अर्थात्‌ पुष्प के पद को प्राप्त करने के लिए 
पुश्तार्य कश्सी है, जो अनादिकाल से अपने में एक है भर परिपूर्ण है और जिसे किसी 
बाहा ३ के साथ सम्बन्ध की आवश्यकता नहीं है, प्रत्येक जीव ने अ कदर उच्मेतम पुरुष 
विद्यमान हैं और इशके यथार्थ स्व एप को ग्रहण करने के लिए अपने से बाहर जाते को 
शवध्यक्रता नहीं, बल्कि देय अपने कास्ठविक स्वरूप से अभिन्न होता है। सैतिक प्रकिया 
विस्ली नई वस्तु क। विकाश्न रही है, दरिक केदल उसे खोज निदालना है मिते हम भूछ 





॥$ १ 2,325 
2 मधात्मा शसिनोशषच्छो विकारी स्थात्स्तभादत । 
ने हि. कत्य भवेस्मुकितिनत्मा शेर २ [साद्यप्रवसनसाप्य, ! : 7।) 
६ बे ६ थे पुस्थ के लिए स्वाभाविक होता ती हेससे घुटवारे के लिए जो भादेश दिशा 


की ड्राई अपवेष्यवता हें होती मास्क कचनमूक्, 3. है) 
ह आह्षयप्रपदवसुब, डे. 2-65 


4 सादपप्रव् नस्‌त्र, बुत्ति, 8 77+ 
$ 4 , 397 £ साध्यप्रदधनपमृत्त, दृष्ति। 6: 44 ६ 
ज्क ॥ दा आशा, 2 4। बलि छत सास्यभ्रदचचपुछ चत्ति मे एक फ्लीक ज्द्पूदे 
बाण पान रण ही जोक है. कप हवस मे दन्‍्धन नहीं है और न हून उसके सभाव के 
प्र 4 इस दोजो का निर्म' को कोई बात्त- 
कि बला कहो दे ए ०७ भूत दे कारण हुआ हैं और इनको कोई वास" 
8 सफ्यिारिकत, 553 
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गए है। अपने यथार्थस्वरूप मे लौट आने का नाम ही मोक्ष हैँ और उस जुए को उतार 
फेंकना है जिसके अधीन जीवन मे अपने को कर रखा हैं । यह उस भ्राति को दूर करना 
है जो हमारे ययार्थैस्‍्वरूप को हमारी दृष्टि से छिपाए हुए है ५ इस प्रकार का ज्ञान कि 'मैं 
नही हु' (वास्मि), मेरा कुछ नही हूँ! (न मे), और “अह॒भाव नहीं है! (नाहम्‌), मोक्ष 
को प्राप्त कराता हैं ।* 
मोक्ष ज्ञान के द्वारा प्राप्त होता है अवश्य, किन्तु यह ज्ञान केवल सैद्धान्तिक 
नही है । यह वह ज्ञान हैं जो धर्मांचरण तथा योग आदि से निष्पन्न होता है ।? जहा बन्धन 
का मूल भिथ्या ज्ञात (विपर्यय) हैं, वहा इस भिथ्या ज्ञान के अच्दर केवल अविद्या' अथवा 
अयथार्थ बोध ही नही, बल्कि अस्मिता अथवा अहभाव, राग अथवा इच्छा एवं हेष और 
अभिनिवेश अथवा भय भी आ जाते है | ये अश्क्ति अथवा अयोग्यता के कारण उत्पन्त 
होत है, जो अद्ठाईस प्रकार की है, जिसमें ग्यारह का सम्बन्ध इन्द्रियों से और सतरह 
का सम्बन्ध बुद्धि से है ।£ नि स्वार्थ कर्मे अप्रत्यक्ष रूप मे मोक्ष का साधन हूँ ।* अपने-आप 
यह हमे मोक्ष की ओर नही ले जाता । इसके द्वारा दिव्य लोकों मे जन्म मिलता है जिसे 
मोक्ष के साथ मिश्रित नही करना चाहिए ।९ सदसहिवेक के पश्चात्‌ जो वैराग्य होता 
है, वह उससे भिन्‍न हैं जो उससे पूर्व होता है ।? वैराग्य अथवा अनासवित द्वारा ही प्रकृति 
के अन्दर घिलय होता है ।* प्रकृति के अन्दर इस प्रकार का विलय परम मुक्ति नही है, 
क्योकि इस प्रकार प्रकृति मे विलीच हुई आत्माए फिर से ईश्वरो अथवा प्र॒भुओ के रूप में 
प्रकट होती है, क्योकि उनकी भूल ज्ञान द्वारा दग्ध नही होती । “वह जो पूर्वसूष्टि मे कारण 
(प्रकृति) मे विलीन हो गया था, दूसरी सूष्टि से आदि पुरुप बनता है, जो स्वरूप मे 
ईश्वर अथवा प्रभु होता है सर्वेश् और सर्वकर्ता होता है ।”* नैतिक पुण्यकर्म चैतन्य की 
गहराई तक पहुचते मे हमारे सहायक बनते है, जवक्ति दुष्क्रमं इस चैल्तय को अन्धकारमय 
बनाते हैं। दुराचरग में लिप्त रहने से आत्मा अपने को भौतिक शरीर मे अधिकाबिक 
फसा लेती है ) 
साख्यसूत में योग की पद्धति का प्रमुख स्थान हूँ, यद्यपि साख्यकारिका में ऐसा 
त्तही हैं। हम उसी अवस्था भे विवेकमय ज्ञान प्राप्त कर सकते है जबकि हमारी भावना- 
प्रधान उत्तेजनाए वश मे रहे तथा हमारा अपनी वौद्धिक क्रियाओं पर निभ्रन्त्रण रहे। 
जब इन्द्रिया नियमपूर्वेक कार्य करती हो और सन शान्ति प्राप्त कर ले तो बुद्धि पार- 
दर्शी हो जाती है और उसमे पुरुष का विशुद्ध प्रकाश प्रतिविम्बित होता हे । बुद्धि का 
आ स्यन्तर स्वरूप सात्विक है, परन्तु अपने भ्राप्त किए हुए सबेगो तथा प्रवृत्तियों (बास- 
नाओ) के कारण उसका अपनी अन्त स्थ विशुद्धि से ह्वास् हो जाता है। बाह्य परद्मर्थों से 


साख्यकारिए 64॥ 2 सास्यप्रवचनभाष्य 3 77 और 78 ॥ 
साख्यप्रवचनसूत्र और साँख्यप्रवचनभाष्य 3 १37। 
स्लायश्रवचनसूत्र, 3 38, साय्यकारिका 49॥ 54 82, 85। 


साध्यप्रवचनसूत्र) 3 52-53 4 

तत्वकोमुदी, 23 म वैराग्य के चार भेढ़् बताए गए है । 

वैराग्यात्‌ प्रकृतिलय (साथ्यकारिका, 4 साव्यप्रवचनसूत्र 3 54) ॥ 
साख्यप्रवचनभाष्य, 3 56 वाचस्पति ने नाना प्रकार के बन्धनों म भेद किया है, जैसे 
प्राकतिया बैकृतिक भौर दाक्षिणक । प्रथम प्रकार के श्रकृति को निरपेक्ष (परम) आत्मा मानते हैं, 
दूसर प्रगार के प्रकृतिजय भोतिक पदार्थो को निरपेक्ष थात्मा समय तेते हैं, तीसरे आत्मा के यथाव- 
स्वरूप को भूलकर साँसारिक क्रियाओं में निजी स्वार्यों की सिद्धि के लिए लिप्त रहत ह (तत्त्व- 
कौमुदी, पृष्ठ 44, तन्‍्वसमास, पृष्ठ 9) । 


8 ०० ७ + ० ++ 
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(दक्ष पर पढ़े दोषजित्ठ ध्याउ द्वार दूर हो! जाहे हैं जद चित अपनो अध्यस्थिति को 
किए में प्राष् कट लेता है और अरने को इच्छाओं है घुश्त कर छेता है, तो बाह्य विषय 
प्रेम अग्रवा धृणे! को उत्तेजना नहीं देते । तब बाह्य पदार्य हमारे आाहकारिक हितों को 
उत्तेजित नही करते वर्ड अपने ययार्थस्दक्य को प्रकट करते हूँ, तब हमें आध्यात्मिक 
शान्ति तथा हास्तचितत्षा प्राप्त करना भेए रह जाता है | रमोंकि यह धवेधा अनाप्रवित 
सावारण मुष्यो को एहूर से बाहर है, इसलिए ये अवेबक्तिक दृष्टिकोण को का का 
आश्षम लेकर विकृत्तित करने के प्रयत्त करते हैं । कत्तापुं रचनाएं प्राकृतिक जगत्‌ से 
शछ्ध पणिक धुत प्रशत करे मे समर्थ होती है। 

गुणों के सिद्ध! में बहुत बडा नैतिक महत्व छिदा है। संततार के प्रणियों का 
वर्षीकएण उतके अर विल्ले मिल्‍न गुणों के अनुत्तार किया गया है। देवहाओं में 
साहखगुंण को प्रधावता होती है तया रजस्‌ और दम स्यूत अवस्था! में रहते हैं। मनुष्य में 
तमोगुण का #ंश देवों! की अपेदा कम व्यूठ होता है। पशुशण्‌ में मत्ततगुण बहुत ।यूत हो 
जाता है। बतस्यतिबगत्‌ में औरो की सपेक्षा तयोगुण बंधिक प्रभात रहता है। छपर की 
ओर उलति करने में सरदगुण के जए का कमिक रुप में बढ़ना और हमोगुंण का सयूत 
होगा सम्मित्ित है, बधेकि हू थ एजोगुण का दिशेष परिदर्ित रुप है।* बस्तुत!, गुण 
हमारे जीउन #े प्रत्येक रेझे में पिसते हैं, ५००१४ हैं बोर वेष्टाबान हैं। उनकी 
गरयेशष क्षमता ही हमारे मानसिक र्परुप की होती है। हमे इस जगत में बहुत 
इच्च बरध्यातिक भवित रखने बाते, आवेश्पूर्ण पर शक्ति बाज भर उद्याप्तीन हीवात्मा 
पुदप मिलते हैं। यदि तमोयुण प्रधार हो तो बहू निष्कियता को उत्तल करता है तथा 
अज़ान, दृ्वगता, अयो स्पा, विश्यास के अमाय और वर्से करने में, अर उत्पले करता 
है। या अह्ताकृत, माली और जज्ञानी मातव-स्वभाव को उत्पस्तत हरता है । जिन ममुप्यों 
मे रजोगुण प्रधान होते है, दे गहरी, बेचैन तथा कर्मशरीकत होते हैं। सत्त्वगुण के कारण 
विवेषनात्मक, मतुललित सद्य विचारशीन स्वभाव का विकास होता है ! तीनों गुण मिल- 
किम अनुपात मे पड़ मनुष्यों मे पाए जाते हैं। किखु ऋषियों, सन्‍्तों तथा महात्माओं में 
मश्अगुण बहुत उच्च कोडि को विकसिद अवस्था मे रहता है। योदा में, रागनीतिश में 
झोर कमंदीर शक्तिशात्रों मदरध्य मे एजोगृण बहुत उच्च कोदि की विकप्तित दशा में 
रहहा हैं। यद्यपि ये गुष हमारे जौड़न के प्रत्येक भार में अपना अं्वर रखते हैं, तो भी 
अपेक्षाकुत तीनों गुण गीवन कै तीन आदश्यक अब्यवों पर, अर्थात्‌ मत, जीवन ते 
दर पर अपर प्रमू्ध धिक रहते हैं। धाध्य प्नो मे किसी वार का पुष्य नही 
भागा । उमके मत में थूद्रों के किए उच्च दिक्षा का द्वार अवदद महीं है। प्रिक्षक 
प्राण ही हो कह आवश्यक नहीं है, वल्कि नो मुकतात्मा है वही शिक्षक है। योग 
शिक्षक (गुर) की प्राप्ति हमारे पू्वजम्म के सुकूठ से होती है। 


37. मोक्ष 


सहपदर्षन मे शोक कैबल प्तोटिमाद है, कयोरि दत्यर गए संभ्का पुरुद के शाप है ड 
हही। बच्यद और मुक्त पुरुष और प्रदूदि के संशेग तथा वियोग को बताते मु ह। 


६. साध्यप्रवषनमृत्, 3 : 30; मब्यिप्रददवशाप्य, 3: 3। 


2 कहा साद्य ये कक 
के शकतिल को को आतनहिद शत गया है यह वार हे बहु े बद्ि हे १एष्प 
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अभेद तथा भेद ज्ञान का परिणाम है । प्रकृति पुरुष को वच्धन मे नहीं डालती किन्तु 
नानाधिघ रूपो मे स्वय अपने को वन्धन में डालती हे ।2 पुरुष तो पाप और पुण्य दोनो 
के विरोधो से सर्वथा स्वतन्त्र है ।* इस प्रकार जहा बन्धन प्रकृति की ऐसे व्यक्ति के प्रति 
क्रिया है जो प्रकृति और पुरुष का भेदज्ञान नही रखता, वहा मुवित प्रकृति की ऐसे 
व्यक्षित के प्रति निष्कियता है जो भेदज्ञान रखता है ।* जब प्रकृति सचेप्ट रहती है तो 
यह पुरूप के प्रतिविम्ब को ग्रहण कर लेती है और अपनी छाया पुरुष के ऊपर डालती 
है । फिर भी पुरुष के अन्दर प्रतीत होता हुआ यह परिवर्तन कृत्रिम तथा अवास्तविक है।? 
सूक्ष्म शरीर के साथ पुरुष का सयोग ही ससार का कारण है, और पुरुष तथा प्रकृति के 
भेवज्ञान द्वारा इस सयोग का उच्छेद करके मोक्ष प्राप्त हो सकता है। जब प्रकृति अपने 
को पुरुष से पुथक्‌ कर लेती है तो पुरुष अनुभव करता है कि प्रकृति के श्रयत्तों को अपना 
मानना सूर्खेता थीं। पुरुष अपना पृथक्त्व सदा के लिए स्थिर रखता है और प्रकृति फिर 
से निष्क्रिय हो जाती है। जब तक बाह्य पदार्थ आत्मा के यथार्थस्वरूप को आबुत किए 
रहते है तब तक मोक्षप्राप्ति नही हो सकती । जब प्रकृति कार्य करना बन्द कर देती है 
तब बुद्धि के परिवर्तन भी बन्द हो जाते है और पुरुष अपने स्वाभाविक रूप मे आ जाता 
है ९ “मुक्तात्मा के लिए प्रधान द्वारा सृष्ठिका्य का रोक दिया जाना इसके अतिक्ति 
और कुछ नही है कि उसके अनुभव के कारण का उत्पादन नही होता, अर्थात्‌ उसकी 
अपनी उपाधि का विशेष रूपान्तर, जिसे जन्म कहते हैं, नही होता।”? मुक्त हो जाने 
पर पुरुष के साथ मे कोई नही रहता, वह अपने अतिरिक्त और किसी को नहीं देखता 
तथा किसी प्रकार के विजातीय विचारों को भी प्रश्नय नही देता ।? यह अब प्रकृति 
अथवा तज्जल्य पदार्थों पर निर्मर नही करता, वल्कि सर्वेथा पृथक्‌ एक नक्षत्र के समान 
रहता है, जिसे सासारिक चिन्ताए बाधा नही दे सकती। यथाथथे में बद्ध तथा मुक्त के 
अन्दर कोई भेद नही है, क्योकि मुक्ति का अर्थ है उन बाधाओ का दूरहो जाना जो 
पुरुष के पूर्ण वैभव के अभिव्यक्त होने मे अडचन डालती है ।१ समाधि अर्थात्‌ परमा- 
नत्ददायक चैतन्य की अवस्था मे, सुषुप्ति और मोक्ष की अवस्था मे बुद्धि के परिचर्तनों के 
विलय हो जाने से पुरुप अपने स्वाभाविक रूप अर्थात्‌ ब्रह्मल्पता मे रहता है १९ सुषप्नि 
तथा परमाह्लादकर चैतन्य की दशा मे भूतकाल के अनु भवो के अवशेप विद्यमान रहते 
हैं। किन्तु मोक्ष की अवस्था मे ये अनुपस्थित रहते हैं ।!* मोक्ष प्राप्त हो जाने पर भेद- 
कारक ज्ञान स्वय भी विलुप्त हो जाता है, क्योकि यह एक ऐसी भौषधि के समान है जो 
रोग के साथ-साथ अपने को भी बाहर निकाल देती है। मोक्ष साम दु ख से छुटकारे का 


4 साख्यप्रवचनसूत, 3 72॥ 

2 साख्यकारिका, 62 । 

3 साख्यप्रवचनसूत्र, 3 64, योगसूतद्र, > 224 

4 साख्यकारिका, 6॥ 

$ साख्यप्रवचनसूत्र, 2 84 और तुलता कीजिए साख्यप्रवचनभाष्य, | _64 

6 साख्यप्रवचनसूत्र 2 34, योगसूच, 2 3॥ 

7 मुक्त भ्रति प्रधानसूप्टयुपरमो यत्‌ तद्भोगहेतो स्वोपाधिपरिणामविशेषस्य जन्मास्यस्यान॒- 
व्पादनस (सा्यप्रवच्ननभाष्य, 6 44) ॥ ५ 

$ प्रकृतिवियोगो मोक्ष हरिभद्र । 

9 माख्यप्रवचनसूत्र, 6 20॥ 

0 योगसूद्र, | 4॥ 

4] साख्यप्रवचनसूत्र, 5 वा7। 
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है, सब प्रकार के जीवन से छूटकारे का नही है साख्य का दृढ़ विश्वास है कि पुरुष 
मिरन्‍्तर रहता है, और इसीलिए हम सांख्य को निराशावादी नहीं मान सकते। जब 
अकृति का नाटक समाप्त हो जाता है तो इसके विकास अविकसित रूप मे लौट आते 
हैँ। पुरुष द्रष्टा रहते हैं चच्धपि उनके देखने के लिए कुछ शेष नहीं रहता। वे ऐसे दर्पण 
के समान रह जाते हैं जिनके अन्दर कुछ भी प्रतिविभ्वित होने को नहीं है। वे प्रकृति 
तथा उसके दूपणों से पृथक्‌ सदास्थायी मुक्त अवस्था तथा कालातीत अवकाश में 
विषुद्ध प्रज्ञा के रूप मे विद्यमान रहते हैं। मोक्ष की प्राप्ति पर, “पुरुष अविचलित और 
आत्मसयमी रूप में एक दर्शक की भाति उस प्रकृति के विषय में चिन्तन करता है जिस- 
ने अपना कार्य करना बन्द कर दिया है।"! साख्य के मुक्ति-सम्बन्धी आदर्श को वोढो के 
शूम्यतापरक आदझे अथवा आत्मा के लोपः से, अथवा अद्वत सिद्धान्त के ब्रह्म मे बिलीत 
होने के भ।व, अथवा योगदर्शन की अलौकिक सिद्धियों? के साथ न मिला देना चाहिए। 
ओर न ही मुक्ति आनन्द की अभिव्यक्ति है, क्योंकि पुरुष सर्वगुणातीत है ।* धर्मझास्त्रों 
के वाक्य जो आनन्द के विपय में कहते हैं उनका तात्पर्य यही है कि मोक्ष की अवस्था 
दुख से छुटकारा पाने का ही नाम है । जब तक पुरुष के अन्दर गुण विद्यमान रहते हैं 
बह मुक्त नही है ।? 
भेदज्ञान के उत्पन्न हो जाने पर प्रकृति तुरत ही पुरुष को स्व॒तन्त्र नही कर देती, 
वयीकि पिछले स्वभाव के बल के कारण कुछ और काल तक इसका कार्य चलता रहता 
है १ होता केवल इतना ही है कि शरीर इसमे बाधक नहीं रह जाता; प्रारब्ध-कर्म के 
बलसे झरीर भी चलता रहता है, यद्यपि नये कर्म सचित नही होते। जीवन्मुक्त को 
यद्यपि अविधेक नही व्याप सकता तो भी उसके पूर्वसस्कार उसे शरीर धारण करने के 
लिए बाध्य करते हैं।१ बन्धन से मुक्ति और शरीर का चलते रहना ये दोनो अवस्थाएं 
एक-दूसरे के अनुरूप है (अर्थात्‌ परस्पर-अतिकूल नहीं हैं), क्योकि उनके निर्णायक, 
भिन्‍न-भिन्‍न 22008] है। म॒त्यु के उपरान्त जीवन्मुक्त सम्पूर्ण मोक्ष प्राप्त कर लेता है, 
जिसे.:विदेहकंवल्प' कहते हैं ।!९ जीवन्मुकत हमें मोक्ष के स्वेरूप और उसको प्राप्सि के 
जपायों के विषय मे उपदेश करते हैं! 
गा यदि प्रकृति के नाटक का अन्त हो जाता है तो पुरुष फिर दर्शक नही रह जाता, 
क्योकि उसके देखने को फिर कुछ नही रहता । तो भी ऐसा कहा गया है कि मुक्‍्तात्मा 
को समस्त विश्व का ज्ञन रहता है।!? इस विषय का ज्ञान हमको नही है कि मुक्तात्माओं 
मे परम्पर सामाजिक सम्पक होता है या नही । ऐसा प्रतीत होता है कि वैयक्तिकता का 


और देखिए साख्यकारिका, 65 | 

2. साध्यप्रवचनसूत्न, 5 : 77-79॥ 

3 साब्यप्रवचनेसूत्र, 5 : 8] । 

4 साख्यप्रवचनसूछ, 5 * 82 ५ 

5 5:74 

65-67॥ 

7. साद्य का मोक्ष विषयक मत अरस्तू के परमानन्द के मत से भिन्‍न नही मद 

प्रकार की ज़ियाओ से स्वतन्व चित्तनमात्र है। 2206 082 02% 

8 साह्यकारिका, 6ा। 
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सर्वथा लोप हो जाना ही सक्ष्य है, व्यक्तित्व को ऊचा उठाचा लक्ष्य नही है । प्रकृति तथा 
अन्य आत्माओ से पुथकत्व की सबसे उच्च अवस्था तो निष्क्रियता ही है, जिसमे भावना 
का कोई विश्वास अथवा कर्म की कोई चेण्टा क्षोभ उत्पन्न नहीं कर सकती। बहुत्त 
सम्भव है कि इसे मूर्च्छावस्था के समान समभ लिया जाए प्रशस्तपाद साख्य की मोक्ष- 
विपयक प्रकल्पना में आपत्ति उठाता है इस आधार पर कि प्रकृति, जो अपने स्वभाव से 
ही क्रियाशील हे, निष्क्रिय नही रह सकती । यदि प्रकृति ज्ञानरहित है तो वह इस विपय 
का ज्ञात कैसे प्राप्त कर सकती है कि पुरुष ने सत्य का साक्षात्कार किया या नही ?! यदि 
साख्य के मत में वस्तुओ का केवल तिरोभाव होता है, नाश नही होता, तो अज्ञान तथा 
बासता आदि के भी पूर्णरूप मे विनाश की कोई सभावता नही है। दूसरे शब्दों मे, इस- 
की पुरी सभावना है कि वे मुक्तात्मा के अन्दर फिर से फूड निकलें ।? 
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सारप्र दोनो दिच्याओ मे आत्मा के अनन्त जीवन का निश्चित रूप में प्रतिपादव करता 
है। यदि आत्मा का जीवन अनन्त काल से न हो तो कोई कारण नही कि इसका जीवत 
अनत काल तक रहे । इसलिए आत्मा अजन्मा है। हम आत्माओ की नित्यता को जितना 
ही अधिक स्वीकार करेंगे, स्नप्ठा ईद्वर की आवदग्रकता उतनी ही कम होगी ।* 
साख्य के मतानुसार, प्रकृति और पुरुष मे भेद न करना ही ससार का कारण है। यह 
अभेदभाव ही अन्त करण पर एक सस्कार छोडता है, जो आग्रामी जन्म भे उसी साघा- 
'तिक दोप को उत्पन्न करता है। लिज्जदेह, अथवा सूक्ष्म शरीर, के अन्दर, जो एक मूर्त 
शरीर से दूसरे मूर्त शरीर मे निरल्तर सक्रमण करता है, बुद्धि, अहुकार और मन, पाघो 
ज्ञानिन्द्रिया तथा पाचो कर्भन्द्रिया, पाच तन्मात्राए और भौतिक तत्त्वों के मूलतत्त्व विद्य- 
मान रहते है, जो वीज का कार्य करते है और उनमे से यह भौतिक शरीर उत्पन्न होता 
है। भौतिक तत्त्वों के ये सूक्ष भाग मानसिक उपकरण के लिए ऐसे ही आवश्यक है 
जसेकि किसो चित्र के लिए परदा ।* यह सूक्ष्म शरीर, जो स्वरूप मे अपार्थिव है, अपने 
ताताबिध सकमण में किए गए कर्मों के प्रभावों को ग्रहण करता है। नये शरीर के रूप 
का निर्धारण यही सूक्ष्म ऋरीर करता है। सुख और दु ख का वास्तविक अधिष्ठान यही 


] *बस्तुत यदाहरण के रूप मे, हम देखते हे कि उस अवस्था मे भी जबकि यह शब्द क। 
प्रत्यक्षज्ञान करव। देतो है यह उसी प्रत्यक्षक्न की ओर भी काय करती रहती है. और इसी 
प्रकार यह भेदजञान करा देल के पम्चात्‌ भी उसी उददेश्य को लेकर कार्य करती रहेगी, क्याक्ति 
सकी क्रिया्शीलता का स्वभाव [उक्त ज्ञान से) दूर नहीं होगा ( प्रशस्तपाइकुत परदायधर्सग्रह 
पृष्ठ 7) । 

2 उदयनकृत परिणुद्ध/ 2 2 3, शास्त्रदीपिका, पृष्ठ 323 से आग | 

3 कुछ विचारक, जंसे मैक्टेगार्टं, सवशवित रहित एवं अनुत्यादक ईश्वर के पक्ष में तक उप« 
स्थित करत हैं । 

4 साख्यकारिका 4]। इसलिए हम यह नही कह सकते कि केवल बुद्धि, अहंकार तथा मन 
से हो काम चल जाएगा क्योकि इन्हे भी एक सूक्ष्म शरीर के आधार को जावश्यकता हांती है। कुछ 
बिद्वाना के मत में यह वाक्य एक स्थूल शरोर की मागर उपस्थित करता है । किन्तु इस प्रकार की 
व्याच्या सन्‍्तोपजनक नही है क्योकि यह प्रवट तथ्य है कि एक जीवन से दूसरे जीवन मे सममण- 
काज में सूटम शरीर बिता स्थूल शरीर ने भी विद्यमान रहता है । विज्ञानभिक्षु का सुझाव है कि एक 
तीसरे प्रकार का भी शरीर है जिसे अधिप्ठान शरीर कहते हैं और जिसकी रचना भोतिक तत्वों के 
सूक्ष्म रुपा द्वारा होनी है तथा जो सूक्ष्म शरीर को ग्रहण करता है (साद्यप्रवचन बाप्य 3 42) । 
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है बूद्म शरीर, पुएुप से मिन्‍्द होने पर भी, मनुष्य के विशिष्ट लक्षण तथा व्यक्तित्व 
है का है। इसो के आदर सत्कार बदवा पूर्वेशर्गतिया निहित रहती है। भरृद्म धरीर 
की तुलना नाटक के शेसे पात्र के साथ की जाती है जो नाचा प्रकार की भूमिकाओं मे 
काये करता है। इससे यह शक्ति इसलिए है क्योकि यह प्रकृति के मर्वेन्शपकत्व गुग में 
हिस्सा बदाता है। सुध्म धरीर के शाथ पुरुष का संगोग दुःख का कारण भी है ओर 
लक्षण भी है, ओर यह तप तक स्थिर रहता है जब तक वधा्थ अस्थदू प्टि प्राप्त नही 
हैं। जाती । जहा सूक्षम शरीर बराबर दने रहते है; वहाँ वे शप्र जिनका माता व वित्त 
केद्रास निर्मौष होता है, सत्य के समग्र बष्ट हो जाते हैं।£ सूक्ष्य शरीर का भोतिक 
भरीर के साथ सम्पस्ध ही जन्म है, तया उसे पथक होना मृत्यु है। उन पुरुपों की 
अवस्था को छोडकर जो मोक्ष को प्राप्त कर तेते है, लिगन्शरीर का अस्तिस्व एवं पुन 
जस्म मम्पूर्ण मन्वस्तर तक रहता है, जिसके करत में विश्ाम तथा साय्यावश्या की एतरा- 
बृत्ति होती है? किल्लु जब सृष्टि का फिर पे आरम्म होता तो यह पुनः अपने मांगे पर 
खुल देता है। 
का शहर रूपी छात्रो में प्रतिप्दापन का निणेय भारदों (भ्रदृत्तियों) प्रारा 
होता है, जो उन कर्मों के परिणाम हैं. जिमका सूदम तथा भोतिक शरीर के बिता सम्पन्न 
होना अमम्भव है बोज तथा जकुर की भाति यह अ्पीस्याध्घ-निर्भरता भनादि है 
और इसे दोष न मानना चाहिए ४ धुट्धि, अहुकार, सृष्य शरीर तथा स्थल शरीर का 
विफास एक भौतिक अक्रिया है और परिणाण भी भोतिक है, पद्धपि इनमे से कुछ पदार्ष 
इसनी शृद्म रचना छाले हैं कि साधारण इग्द्रिणें दाए उनका प्रत्यक्ष नहीं किया जा 
सकता; पह भोतिक सघटल ही एक जीवित प्राणी, देवता, मनुष्य भथवा पु इस जाता 
है, जब इपका सम्दरघ किसी रुप के सत्य हो जाता है। 
धर्म और अब प्रकृति की उपज हैं और मत करण के शुण हैं ।* ये विशेष शर्तेरों 
तेया इन्द्रियों के विर्माण मै--जो जीवित प्रतणियों के अनुकूब हो, अर्थात्‌ विकास की 
श्रेणी मे उनके अपने-अपने स्थाग के अनुसार हो--सहायक होते हैं। कस का विधान भावों 
अर्थात यूद्धि की प्रव्तियो हारा कार्य करता है ० प्रत्येक आत्मा अपने भारीरिक संघटत 
की अपेक्षा करती है, और अपने अदृष्ट के अनुस्तार उच्चतम से निम्नतम प्राथी तक की 





3 साध्यश्रवेबननयूत्र, 3 * 84 
2 साद््यकारिकद, 39 + 


3 सादयदपरिक, 52; जहा डायरपनि ओर नाराषण सिधशरीए तथा भाव के परपएशभ्दर्ठ 
दो! अनुणवर्र्ता और अनुभूत यदार्थों के सम्बन्ध के रूप दे व्य्षया करते हैँ, बहा विज इसे दुडि 
और ध्मकी उपाधियो गड सावम्ध वते/ता है । 

4 इस प्रकार सृष्टि तोन प्रकार की है: एव, पोतिक हरे जिसमे आत्माएं रणल शरीरों के 
भरष रहती है। डुफी भाठ उत्हृष्ट प्राणियों के और पाच निष्नतम श्रेणी के श्रादिशं के बगे हैं, यो 
महलदोप प्रकार हे रहित, बिकवी अलग ही एक सेती है, तीनो सोको में फल प्राणियों के चोदह 
इ है जाये हैं । दुसरों लिए्शरीशे की सृष्टि (तन्मावस ५), मौर तोसरी बौद्धिक सप्ट (प्रत्यगहर्य 
अश्व भावसगे) जिसके अन्दर बुद्धि की प्रवृत्तिया, शावताए यौर क्षमक्षाए, जिले चाए विभाग उनके 
बायशवित तो बाधा देते, अयोस्य बताने, सत्तुष्द करने तेघा हझ्पूर्ण करते के कारण विए शए है, 
रलजिशिह सती है (स्राध्यकारिरा, 33, साध्यअ्रवेचतपूल, 3 46) ॥ 

$ साथ्यप्रदवनसूव, $ , 25, श्ाज्पक्एरिवा, 43 $ 

€ सारपव्रारित), 40, 43, 55, अपवद्रीक, 7: 32 ; ३0 : 4, 5६ 


होठ प्रकार के छरोरों के लिए देखिए सारुयप्रदधनयृत्त, 5 : )24। 
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श्रेणियों मे से गुजर सकती है,! जो सख्या मे चौदह है । हमे एक ऐसा ज्ञारीरिक सघटन 
प्राप्त हो सकता है जहा हमारा जीवन अस्पष्ट सवेदनाओ, और पद्चुओ की सहज प्रवृत्तियो 
अथवा वनस्पतिजगत की मूढ गतियो तक सीमित हो । वनस्पतिजगत्‌ भी अनुभव का एक 
क्षेत्र है ।? ये सब प्रकृतिजन्य वस्तुए अन्तर्िविष्ट पुरुष के विकास को रोक सकती हैं किन्तु 
उसे तष्ट नही कर सकती | 


49. क्या सांख्य निरीइवरबादी है 


हम देख आए है कि किस प्रकार साख्य के मूल तत्त्वो को उपनिषदों तथा भगवद्गीता मे 
आदर्शपरक ईश्वरवाद के आगे गौण स्थान प्रदान किया गया है। महाकाध्य के दर्शन 
ने जहा साख्यप्रतिपादित विश्व के सृष्टि-विपयक सिद्धान्त तथा पुरुष की नितान्त मिष्करि- 
यता की प्रकल्पना को अपना लिया, वहा उसने पुरुष तथा प्रकृति को आत्मनिर्भर यथार्थ- 
सत्ताओं के रूप मे स्वीकार सही किया, वल्कि इन्हे एक परम ब्रह्म की अवस्थाओ के रूप 
मे प्रस्तुत किया। तो भी साख्यदर्शन अपने प्राचीन शास्त्रीय रूप भे ईश्वरवाद का सम- 
र्थन नही करता । एक परम आत्मा के सर्वोपरि भाव के प्रति अपनी उपेक्षा, तथा अविद्या 
के सम्बन्ध और आत्मा के ससार मे उलभे रहने के अपने सिद्धान्त से साख्य हमे बौद्ध 
मत स्मरण कराता है | यह सम्भव है कि साख्य का प्रयत्व व्यवस्थित रूप मे इस प्रकार 
की घोषणा करने मे रहा हो कि युवितयुवत पद्धति का आश्रय हमे आत्माओं की यथार्थता 
के प्रत्याख्यान की दिशा मे नही ले जाता। 

सृष्टिरचा-सम्बन्धी कठिलाइयो का दिग्दशन कराया गया है। समस्त कार्य 
था तो किसी स्वार्थ को लक्ष्य मे रखकर किए जाते है या उपकार की दृष्टि से किए जाते 
है। ईईवर, जिसके सब स्वार्थ पूर्ण हो चुके हैं, अब और कोई स्वार्थ नही रखता | यदि 
ईइवर स्वार्थमय उद्देश्यो अथवा इच्छाओ से प्रभावित होता है तो वह स्वतन्त्र नही है। 
ओर यदि वह स्वतन्त्र है तो वह सृष्टिरचना-सम्बन्धी कार्य मे अपने को लिप्त नहीं करेगा ।* 
यह कहना कि ईश्वर न तो स्वृतन्त्र है, न बद्ध ही है तर्क के समस्त आधार को ही मिटा 
देना होगा। ससार की रचना को दया कार्य नही माना जा सकता, क्योकि सृध्टि-रचना 
से पुर्ण आत्माओ को कोई दु ख नही था, जिससे छूटकरा पाने की उन्हे आवश्यकता हो | 
यदि ईश्वर केवल शुभ कामना से ही प्रेरित हो तो उसके द्वारा उत्पन्न सभी प्राणी सुखी 
होने चाहिए थे। यदि यह कहा जाता है कि आचरण के भेदो के अनुसार ईइवर को 
मनुष्यों के साथ भिन्‍न भिन्न बर्ताव करना होता है, तो इसका उत्तर यह है कि कर्मविधान 
ही कार्यकारी पिद्धा्त हुआ और ईदेवर की सहायता अनावश्यक है !* फिर भोतिक 
पदार्थ का उद्भाव एक अभौतिक आत्मा से नहीं हो सकता। पुरुषों का नित्यजीवन 
ईंदबर की अनन्तता तथा उसके कतृं त्व के साथ सगति नही रखता । ईश्वरवाद अमरत्व 
में आस्था को दुर्बेल करता हुआ प्रतीत होता है, क्योकि यदि आत्माओ का खष्टा कोई 
है, तो आत्माए अनादि न हुईं और तब आत्माए अमर भी नही हो सकती । सारय का, जो 
ज्ञान की कडी सीमाओ के ही अन्दर रहने के लिए उत्सुक है, यह मत है कि ईश्वर की 


[ सासरयकारिका, 44 ॥ 

2 साच्यप्रवचनसूद्र, 5 ॥24 

3 साख्यप्रवचनसूत्र,  * 93 94॥ 

4 सा्यप्रवचनसूद्ध, 5 ॥ देखिए तत्वकौमुदी, 57 ॥ 
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यथार्थता ताकिक प्रमाणों द्वारा सिद्ध नही को जा सकती ।? ईश्वर के पक्ष मे कोई युक्ति- 
युवत प्रमाण, अथवा आनुमातिक ज्ञान अथवा श्रुतिविहित प्रमाण मही है। सांख्य इन अर्थों 
में अनोश्वरवादी नही है कि वह यह सिद्ध करता है कि ईश्वर नहीं है। यह केबल यही 
प्रदर्शित करता है कि ईश्वर है--ऐसी कल्पना करने का कोई हेतु नही है ४? घमशास्त्रों 
में जो ईइवरबादपरक वाक्य आते हैं, वे वस्तुत- मुकक्‍्तात्माओं को स्तुतियां हैं ।* 

बैंदिक ऋचाओ के पुरातन देवता हेतुवादी सांख्य की छत्रछाया में रह सकते हैं। 
किन्तु ७ स्वरूप मे नित्य नही हैं। साख्य एक व्यवस्थापक ईइवर की कल्पना को स्वीकार 
करता है, जी सृष्टिरचनाकाल मे प्रकृति के ऋ्रिक विकासों की व्यवस्था करता है। 
शिव, विष्णु इत्पादि केवल प्रतीतिरूप माने गए हैं ।4 सांख्य एक ऐसे ईश्कर को मानता 
है जो पहले प्रकृति के अन्दर लीन था और पीछे से प्रकट हुआ | आत्माएं, जो मह॒त्‌ 
आदि के प्रति अनासवित भाव के अम्यास द्वारा प्रकृति में लीन हो जाती हैं, सर्वेज्ष तथा 
सर्वकर्ता कही जाती हैं ।९ थे वे लक्षण हैं जिन्हें हम साधारणतया ईश्वर के बताते हैं, किन्तु 
क्योकि बा के मत मे प्रकृति सदा दूसरे के शासन में रहती है,? इसलिए ये देवता स्व- 
तत्प नहीं हैं। 

प्रकृति का अचेतन किन्तु अन्त स्थ हेतुविज्ञान जो हमें लीब्नीज के पूर्वस्थित 
सामज्जस्य के सिद्धान्त का स्मरण कराता है, साख्यदर्शन में एक कठिन समस्या है। यह्‌ 
कंसे होता है कि प्रकृति का विकास आत्माओं की आवश्कताओ के अनुकूल हो जाता 
है ? पुरुष के बिना प्रकृति नि.सहाय है, और न ही पुरुष प्रकृति की सहायता के बिना 
मोक्ष प्राप्त कर मकता है। दोनों को एक-दूसरे से नितान्त विलक्षण मानना कठिन हैं। 
लगड़े और अधे का दृप्टान्त असगत है, क्योकि वे दोनों चेतन हैं और परस्पर परामर्श 
कर सकते हैं। परन्तु प्रकृति चेतन नहीं है ।) फिर, अन्त में केवल पुरष ही मोक्ष प्राप्त 
करता है ऐसा कहा गया है, प्रकृति नही! चुम्बक तथा लोहे के टुकड़े की उपमा भी यहा 
डीक नही बैठ सकती, क्योकि पुरुष और प्रकृति के सान्निध्य का स्थायित्व होने से विकास 
का भी कभी अन्त ने होगा। प्रधान ज्ञानविहीन है और पुरुष उदासौत है, और उन्हें 
परस्पर सम्बद्ध करने वाला कोई तीसरा तत्त्व नही है। ऐसी अवस्था मे दोनों का सम्बन्ध 
नहीं हो सकता ॥१ उस नठी की उपमा जो दर्शकों के आगे प्रदर्शन करके अपना नाच 
चन्द कर देती है, सम्यक्‌ कल्पना भ्रतोत नही होती। पुरुष भूल से प्रकृति के साथ 
सम्मिश्चित हो जाता है, और उसके प्रसिकार का उपाय इस गडबड को और अधिक 
गड़बड्ाता प्रतीत होता है। कहा जाता है कि बुराई को उसका पूर्ण उपभोग करके दूर 


डी + पुरुष को मोक्ष तव होगा जब इसे प्रकृति के कार्यकलाप से सर्व या विरक्ति हो 
गे । 


3 माख्यप्रदचतसूत्र, 5 32। तुलना कोजिए डाबिन : “'सव वस्तुओ के प्रारम्भ-सम्वस्धी 
रहस्य का हम उद्घाटन नहों कर सकते, और कम से कम मैं तो अवश्य अक्ञानी बने रहने में ही 
अन्तोप-ल/म क्छू गा * (लाइफ एण्ड नेटर्स आफ चार्ल्स डारदित) । 

2 चढह यह नहीं कहता “ईश्वरामावात्‌'” किन्तु केबल यही कहता है--ईश्वरामिद्धों”! । 

3 साड्यप्रदचनमभूत्रे, 2, 95,3 : 54 56॥ 

4 साब्यप्रवचनसूब, 3 - 57 
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परवर्ती विचारको ने पुरुष की आवइकताओ तथा प्रकृति के कर्मो के इस 
सामडजस्य की व्यास्या करना असस्भव देखा, और इसलिए बाधाओं को दूर करके प्रकृति 
के विकास के मार्मप्रदर्शन का कार्ये ईइवर के सुपुर्द किया ।! इस प्रकार उन्होंने उक्त 
दर्शन की मौलिक योजना को उत्कृष्ट बनाया। साख्य की माग एक ऐसे सर्वग्राही जीवन 
के लिए है जो भिन्‍त-भिन्‍्त पुरुषो को उनके अपने अपने सस्थान सुपुर्द करता है। बाच- 
स्पति का मत है कि प्रकृति के विकास का सचालन एक सर्वज्ञ आत्मा द्वारा होता है। 
विज्ञानभिक्ष्‌ का विचार है कि कपिल द्वारा ईइवर का निषेध एक प्रकार का नियामक 
सिद्धान्त है जिसपर उसने इसलिए आग्रह किया कि जिससे मनुष्यो को एक नित्य ईश्वर 
की ओर अत्यधिक ध्यान लगाना छोडने के लिए फुसलाया जा सके, बयोकि ईइवर की 
ओर अत्यधिक ध्यान लगाना सत्य तथा भेदविधायक ज्ञान के मार्ग मे बाध्क होता है। 
अनीश्यरवाद को भी वह एक अनावश्यक रूप से अमर्यादित दावा (प्रोढिवाद) मावता 
है, यह दिखाने के लिए कि साख्यदर्गन को एक ईइवरवादी प्रकल्पना की आवश्यकता 
नही है। कभी-क्रभी वहसारूष के अनीश्वरवाद को प्रचलित मतो के प्रति रियायत्र बताता 
है ।! और बहुत ही भोलेपन से यह भी सुझाव देता है कि निरीश्वरवाद का आविष्कार 
इस निश्चित उद्देश्य को लेकर किया गया है कि दुर्जत पुरुषो को भरमाया जा सके, 
जिससे कि वे यथार्थ ज्ञान को प्राप्त करने से दूर रहे |) ईश्वर क विषय मे साख्य के 
भाव की व्याय्या कर डालने का भी वह प्रयत्न करता है। अनेक स्थानों पर विज्ञान- 
भिक्षु साख्य के विचारो तथा वेदान्त के विचारों मे परस्पर समन्वय स्थापति करने का 
प्रयत्न करता है ।* वह एक व्यापक पुरुष की यथार्थता को स्वीकार करता है। “बह, 
सर्वपिरि, अर्थात्‌ व्यापक सावंभौम, सामूहिक पुरुष है, सब कुछ जानने तथा सब कुछ 
करने की शक्ति रखता है, और चुस्वक पत्थर के समान केवल साल्निध्य के कारण गति 
देने वाला हे ।/? तो भी साख्य तत्त्वज्ञान-विषयक मौलिक समस्या को दृष्टि से ओकल 
कर देता है, क्योकि यह पर्याप्त रूप मे सर्वाद्धीण नही है। इसके समक्ष इस प्रकार का एक 
अमपूर्ण विचार रहा कि उक्त जिज्ञासा का इसके अपने प्रयोजन के साथ कोई सम्बन्ध 
नही है। 
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दाशंनिक विचारघारा के इतिहास क्य विद्यार्थी मौलिक समस्याओं की पुनरावृत्ति को 
निरन्तर ही पाता है, भले ही उनके कथन विविष प्रकार के क्यो त्त हो ओर भले ही 
उनके रचयिताओं का काल तथा स्थान एक दूसरे से कितना ही भिन्‍त क्यो तल हो । सम- 
स्थाओ में परिवर्तत सही होता, समाघातो के अच्दर भी उतना परिवर्तन नही होता, 


 वाचस्पति, विज्ञानशिक्षू, और नाग्रेश । तुलना कीजिए वाचस्पति ईश्व रस्थापि धमा 
धिप्ठानाथ प्रत्तितधापनय एवं व्यापार (तत्ववैशारदी 4 3)॥ 

2 अभ्युपगमवाद (साख्यप्रवचनभाष्य प्रस्तावना) । 

3 पापिना ज्ञानप्रतिवनन्‍्धायम | 

4 साख्यप्रवचनभाष्य, | ॥22 5 6] 65, 6 52 66| 

5 ससार के उपादान कारण प्रकृति को ब्रह्म स॒ अविश्वकत बताया गया है । और यद ब्रह्म 
आत्माआ से भिन्‍न है (साउयप्रवतनभाष्य 3 69 3 66) ॥ 

6 स॒ हि पर.पुरुषसामान्य सवज्ञानश्नविदमत प्रवकत्‌ ताशक्तिमज्च (साठ्यप्रवचमभाष्य 
3. 57) । ओर दखिए सास्यप्रवचनभाष्य, 5 ॥2॥ 
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जिसना कि उनके अयोग में होता है। जय विकाह की वैज्ञानिक प्रकत्पता जौवन के 
सत्यन्‍्त अपरिपय्व अरुर से लेकर पूर्ण विक्रित उुप्प समान पुरुष तक विकाप्त को एक 
मुब्यवस्थित प्रकिया वी घोज करती है, तो यह प्रकहपना दही है जिसे नया समझा 
जा सके, क्योकि यह इतनी ही पुरातन है जितनी कि भारत में उपनिधर्दे अचवा गुनात 
में बनाविससाप्डर, हिरेव्लिट्स गौर एम्डोवलरीज हैं। किन्तु इस विषय में, जो नवीत 
है वह विकास के ब्यौरी का प्रीक्षणात्मक अध्ययन और आधुनिक विशान द्वारा उक्त 
#कत्तना का अम्राभीकृत किया जाता है। साख्य की अकल्पना, जो मनुष्य के मानस्विक 
अनुभव की आवश्यकता को कुछ सन्तोद प्रदान करती है, एक ऐसा दाशमिक लिनाएई 
जो अधिकतर तत्वविक्वाम-विपयक भ्रवृत्तियों के झांचे के प्रभाव से प्राप्त हुआ है, वे कि 
पदार्थों के अस्तित्य-मम्बन्धी अध्यवेक्षण मै उत्पन्न वैज्ञानिक श्रेरणा द्वारा मिला है। किन्तु 
सोध्य का दाईनिक मत, जो प्रकृति और पुरुप के देंतभाव तथा बनन्‍्त पुरुषों के अमैफस्व 
का प्रतिपादत करता है और जिसके अनुसार प्रत्येक पुछप असोमित है और ती भी अत्मीं 

की चाह्य तथा स्व॒तन्द्र अस्तित्व रखता 
है, दर्शनशञास्त्र की पुख्य सनस्या का सत्तोषप्रद समाधान नही माना जा सकता | हैतवाद- 
परक यधार्थदाद मिथ्या तत्वविज्ञान का परिणाम है। हमारे लिए प्रारम्भ मे ही गह 
समझ सेना ठीक 222 % ओर प्रकृति अनुमवजत्ध तथ्य नही हैं, वल्कि अनुभव से 


परे की इस श्रफ़ार की अमृर्भावात्मक अत्ताएं हैँ जिन्हे इस समस्या को व्याध्या के लिए 
मात लिए गया है। 


साझय फी पुरुप-निषयक प्रकत्पना का दात्पर्य इस मौलिक दष्य से है कि चैतन्य 
गति, ताप वधा विद्युत्‌ की भाति शवित का ए 


केवल आात्र एक ऐसे संम्दन्ध को ही सिद्ध कर सका है जिसमे कतिपय 


जीवन के माध्यम का संस मिलता है। इस अभिवाये सम्बन्ध को दृष्टि से ओकत करना 
भूत है। पृ के विषय में कहा गया है कि उसका अस्तित्व मानसिक अबस्थाओं की 
अंविष्छिन्न गति से ऊपर तथा उनसे 


हे हर हर दें जो भोतिक है, अनुभूत पदायों के अत्येक गुण को उससे हटा द, तो 
हु प्रत्येक सामग्री जिसके दारा हम इसको निश्चित रूप से ल्षित कर सर्क, हमारे वश 
में बाहर हो जाएगी। निषेधात्मक पढ़ति का अवलम्बन करके पुरुष की परिभावा करते 
हुएं, उसे नित्य तथा अखच्ड कहा गया है, “जो परिणाम नह है अर्थात्‌ विविधता की 
या में भी रहित है? योर सदा अपने विशुद्ध आत्मस्वस्य में अवस्थित है। यहां तक 
फैयाज्षी लता से भी वल्चित है ओर एक विशुद्ध चेतना को ध्म्माववा 
मात्र बनता है। हमारे व्यक्तित्व के अन्दर इसी कत्पता इस रूप में की गई है कि यह 
ऐसा एक तत्व है जो हमारी मासिक प्रक्रियाओों को, जिनका उद्गम हमारे भोतिक 
है। वश हुआ है, शक्ारित करता है। सह उधर वाहक के पारी में सम्मिलित वही 
साधरिर्य मे द्ृष्टा है। सह आत्मा जिसके उपयोग के लिए प्रकृति की 

अप का अस्तित्व है, कभी रच पर नही भाती, गाव बहु कहा जाता है कि समस्त 
कं उसको ओर हकेत करता है । हमे जी दृष्टिगत होता. है वह जीव है, जो विशुद्ध 
पुष्य रह है, वत्कि पति की उपाधि से अत पुष्प है। प्रत्येक आत्मा जो हमारे ज्ञान 
मे आती है, शरीरघारी ब्यत््य है। हम जीव की एकता का. विभाजन कर देते हैं जब हम 
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उसे उस पुरुष की बगल मे रखते है जो अपने मे परिपूर्ण है और बाह्य जगत्‌ के पदार्थों 
सथा, प्राणियों के साथ, जो केवल प्रकृृतिजन्ब पदार्थों के सघटन है केवल आनुपड्िक 
रूप मे सम्बद्ध है। यदि हम अनुभवजन्य तथ्यों मे ठीक-ठीक विश्वास करे तो हमे स्वीकार 
करना होगा कि एक निर्गुण आत्मा, जिसमे से समस्त वस्तुविषय मिकाल दिया गया है, 
केवल एक कल्पित रचना है । 
पुरुष के अस्तित्व को सिद्ध करने के लिए दी गई साख्य की युक्तिया आनुभविक 
व्यक्तियों के अस्तित्व का ही प्रमाण बनती है अतीन्द्रिय प्रमाताओ के अस्तित्व का 
नहीं। यह तथ्य साख्य की पुरुषों के अनेकत्व की प्रकल्पता मे स्पष्टरूप मे प्रकट हो जाता 
है। पुरुषो के अनेकत्व के विषय मे प्रधान हेतु जो दिया गया है वह यह है कि यदि केवल 
एक पुरुष होता तो जब इसवी बुद्धि आ्राति से वापिस लौटती तो समस्त सृष्टि की 
प्रक्रिया का अन्त हो जाता। किन्तु ऐसा कुछ नही होता । यह विश्वरूपी नाटक जमच्त 
बद्ध आत्माओ के लिए तब भी निरन्तर चलता रहता हैं जबकि कुछ एक आत्माए मीक्ष 
प्राप्त कर लेती है। यह युक्ति कि यदि पुरुष अनेक न होकर एक ही हो तो शरीरो में 
अवस्थित सभी जीवात्माएं एक ही समय मे मृत्यु को प्राप्त हो जाए और एक ही समय 
में जन्म ग्रहण करे, इस धारणा के आघार पर है कि जल्म तथा मृत्यु श्ञाइवत पुरुष पर 
लागू है, जो सारयदर्शत को अभिमत नही है । हम केवल यही अनुमान कर सकते हू कि 
शरीरघारी आत्माए अनेक हैं और भिन्‍न-भिन्‍न है, क्योकि वे सब एक साथ न जन्म लेती 
हैं, न मरती है। यदि एक मनुष्य किसी विकरेष पदार्थ को देखता है लो अन्य मनुष्य उसे 
उसी समय में नही देखते, क्योकि प्रत्येक जीवात्मा का अपना अपना शारीरिक सघटन 
तथा अपनी अपनी रुचि है।” अनुभवसिद्ध आत्माओ की अनेकता से, जिसे सभी दाश- 
निक स्वीकार करते हैं, नित्य आत्माओ की अनेकता के प्रति, जिसे साख्य मानता है जाने 
की आवश्यकता प्रतीत नही हांठी । साख्य-प्रतिपादित पुरुष प्रकृति से सर्व भिन्‍न है। 
हम इसके सम्बन्ध मे किसी पकार के विशिष्ट लक्षणों, जैसे व्यक्तित्व अथवा सुजनशक्ति 
आदि का प्रयोग नहीं कर सकते। पुरुषो के विषय मे सब प्रकार के विशिष्ट लक्षणों 
का प्रयोग सम्भ्रम के कारण है। आत्मा सब प्रकार के गुणो से रहित है, अखण्ड' हे, 
अविनइ्वर है, अचल है, सर्वेथा निष्क्रिय तथा धीर है सुख-दु ख तथा अन्य किसी प्रकार 
की भावना से अप्रभावित रहती है। समस्त परिवतेन तथा लक्षण प्रकृति से सम्बद्ध ह॑ ! 
पुरुषो के अन्दर भेद प्रतिपादन करने का कोई आधार प्रतीत नही होता। यदि प्रत्येक 
पुरुष के अन्दर एक ही समान चैतन्य तथा सर्वव्यापकदा के लक्षण है, एक-दूसरे के अन्दर 
न्यूनातिन्यून भेद भी नहँ' है, क्योंकि वे सब प्रकार की विविधता से उन्मुक्त ह तो 
पुरुषों के अनेकत्व की कल्पना करने का कोई भी कारण नही रहता। बिना भेद के बहुत्व 
असम्भव है । यही कारण है कि गौडपाद सरीखते सारय के टीकाकारों का भी क्रक व एक 
पुरुष की प्रकल्पना की ओर है ॥2 वस्तुओ का सुखोपभोक्‍ता एक अवश्य होना चाहिए, वह 
यह दर्शाता है कि एक सुखोपभोक्‍ता आत्मा है, निष्क्रिय पुरुष नही है। रूप, जन्म, मृत्यु 
उदभवस्थान तथा भाग्यमस्पद्‌ के पृथक्‌ पृथक्‌ विवरण हमे केवल अनुभूतिसिद्ध ऐहलीकिक 
जीवो के बहुत्व की ओर ले जाते हैँ। तीन वृत्तियो की भिन्‍त-भिन्‍्न अवस्थाओ से हम 
मौलिक अनेकत्व का अनुमान नहीं कर सकते, क्योकि वे तो केवल प्रकृति के रूपात्तर 
हैं। यह कहा जाता है कि प्रकृति के विषय मे जो सारय का यह मत है कि प्रकृति पुरुषा 


| सवसिद्धान्त्मास्सग्रह, ।2 68 69॥ 
2. देखिए साव्यकारिका, ] और 44 पर गोडपाद | 
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मे भोग तथा मोक्ष के लिए प्रवृत् होदी है, इस मत की मा कि पुद्पों को अनेक होना 
आाहिए। यदि पुष्प केवल एक है होता तो बुद्धि मी एक पी। किन्तु हमे याद रखना 
चाहिए कि विशुद्ध पुरुष अपर हपा उदामीन है और उसे किसे दिएय की कामना नहीं 
है। प्रति वा मादक सदास्वतात्र पृद्यों के लिए नहीं है, बल्कि पा अ्रतिविम्बित 
अहभावशूप जीवात्माजी के लिए है। जौवात्माओं के अनेकत्व के विपय मे कोई विवाद 
नहीं है। कधीक्षण तथा मोक्ष के लिए उत्कष्ठा उन आत्माओ के लिए ही ढोंक है जो 
प्रैद्ध न करते के कारण दुख पा रही हैं, भिन्त-भित्त युवितया प्रकृति से साम्दद्ध दाज्त-- 
(दिक सात्माओ के हो महत्व को सिद्ध करती है, उस पुरुष को नही जिसे हम वेति-मैदि 
के मार्ग से प्राप्त करते है। अनैकत्द में सीमितताए मिश्रित रहती हैं, और एक परम, 
अविनस्वर, धाशवत तथा अनुपाधिक पुरुष एक से अधिक तहीं हो सकता । यह पुरुष 
की सत्ता भरत के अभिनय के लिए आवश्यक है तो एक युस्य पर्याप्त है हे यहू प्रकट 
है कि साम्य पुर वी यबार्थप्त्ता को स्वीकार करते के लिए बाध्य है, क्योकि इसका 
म्हर्त जगत्‌ की व्यास्या करने के लिए है. । प्रत्येक चैतन्यपूर्ण अव््पा का सम्बन्ध एक 
मनन व्यक्ति के साथ होता है। हैं केवल तभी सवेदना होती है जब भारमा किसो एक 
रुप में सबेदता प्राप्त करती है, अन्यथा कभी नहीं होती । किन्तु हम पुष्य की कात्मा को 
उसके बलुभदो के पृथवः फरके केसे छत सकते हैं जहाँ हुम मानसिबः तथ्यों का विवरण 
सा किमी शानस्तिक प्रमाता (विंपंगो) की कल्पना शिए नही दे सबते, यहाँ हम उसका 
विवरण सही“सही नदी दे सकते, यदि उस प्रमाता (विपयी) को किसो अभोतिक अब्य 
का रिक्त केंद्र बना दे या उसे एक ऐसी साई भौमिकता अपरिवर्तनीय तत्व मान लें जो 
सर्म्या धत विशिष्ट तथ्यों से सर्देथा अस म्वद हो । पुरुए की उपस्थिति के द्वारा अपने चैतन्य 
पूर्ण अनुभदों बी छपति को ब्थाएपा करना चध्तुता, तस्य के विशिष्ट स्वह५ को फिर से 
दोहराना है और साराश में इसे अपना कारण आए बताता है । पुरेपष कोई ऐसा बति- 
प्राइृतिक आश्छादन नही है जो अपने अन्दर समस्त चैतन्य अनुभवी को स्षमाविष्ठ कद 
ले। गमस्त सास्य में पुठप ओर जीव के वोच कोई स्पष्ड भेद नहीं मिलता। यदि पुरप 
अनादिकाल नें कपरिषर्दनीय, गिष्किय तथा सर्देशा भृषक है तो पह जाता अथवा उपभो- 
बना नहीं हो भक्‍्ता, क्योकि उछ अवस्या में वह अध्यारोपण के माघार पर भूल भी कर 
सकता हैं (£ किले ये गुण प्रकृति के सह हो सकते, दपोकि ये प्रश्ावाव प्राणियों के गुण 
हैं। अध्यारोपण अयवा अभ्यास का हासमें हे किसो प्रजञासम्परत प्राणी हाय एक परदायें 
के गुणो का दूसरे पदार्य मे क्लाघान क्रिया जाना। इस प्रकार जीवात्मा के विचार का 
विकास हुआ | जोवो का अह्तित्व व्यवितियों के झूष मे है। परूतु हशते हम गड परिणाम 
नहीं निकाल मकते कि पृदप अपना स्कवन्तर अस्तित्व किंधी अन्य लोक में, जी देश कौर 
काल की परिधि से वाहर है, रखते हैं । पुरुष पूर्ण आत्मा का माम हैं, जिसे मतुष्यदेहस्प 
आत्मा के माथ न मिला देता चाहिए। पुरुण निश्चय हो मुभमें, इस व्यवितरप मुझ में है 


 सर्वश्यापक आत्माओं के अनेवत्द हें विपय के, जिनका रदरूप निर्भुणर दया सर्वातिेष्ठ 
दिशुद् प्रगा हे शब्यादायं कहते हैं. 'यहूं सिद्धान्त कि रुद आत्पाएं प्रशाशप हैं बोर उद्गे प्रति हे 
झागिय्य आदि (विष्कियता ऋषता आत्माओंदे ऑरौदामोन्य) के विषय में बोई भेद नहीं है, यह 
उपसक्षिय करता है कि पाहि एक जात्मा वा हम्बन्ध सूख बोर हु घ से है तो सब बात्माएँ पुष्य 
से सावद्ध रहेंगी' हे (सावरभाष्य, 2: 3, 50) । "बह मानक कि बनेकों सबंस्यारी आात्पाएं हैं, 
अताआद है, 3पोकि इस प्रकर जा कोई दृष्ट्रमत नही मिलता /(शॉकरभाप्य, 2 : 3, 53] । आस्था 
यदि एक्समान सर्देक व्यपवः हैं को सद इक ही स्थान को पेरेंपी ह 
2 साध्यकारिश, २0-2॥+ 
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जो मेरा अन्तस्तत्व तथा सारतत्त्व है। और जीव अथवा व्यक्ति, अपनी समस्त अविवेक- 
पूर्ण मनको तथा स्वार्थपरक उ्देंदयो सहित, उस पुरुष की केवल विकृति है। इस प्रकार 
का कथन कि प्रत्येक जीव अपने पुरुष को समझने के लिए प्रयत्नशील हैँ, यह निर्देश 
करता है कि प्रत्येक जीव मौलिक रूप मे पुरुष है, प्रत्येक मानव मौलिक रूप मे 
दिव्य है। 

प्रकृति भी अनुभव से एक अपकर्षण हूँ | पदार्थे-जगत्‌ के पक्ष में यह एक प्रति- 
वल्यकभाव है । यह उस अज्ञात तया पदार्थ जगत के कल्पनात्मक कारण की सज्ञा है । 
यदि यथार्थ अनुभवसिद्ध हैं, तो प्रकृति विशुद्ध प्रमैेथ विषय का ऐसा अपकषण हैँ जो 
बृद्धिगस्थ नही है । जब प्रकृति के लिए “अव्यक्त' शब्द का प्रयोग किया जाता हूँ तो 
प्रकृति का उक्त स्वरूप स्वीकार कर लिया जाता है। यह केवल मान रिक्‍तता हु, 
क्याकि यह वस्तुओ का रूपरहित अधिष्ठान है। पदार्थ जगत्‌ के सर्वाधिक सामान्य लक्षण 
प्रकृतिविषयक विचार के अन्दर सक्षिप्त रूप मे आ जाते हैं। शारीरिक तथा मानसिक 
सृष्टि का प्रत्येक भाग उस तनाव काः प्रतीक है जो एक गुण और उसके विरोधी के 
मध्य विद्यमान है और जो क्रियाशीलता को उत्पन्त करता है। यदि परिवर्तत अन्तनिहित 
क्षमता का वास्तविकता तक पहुचने का मार्ग है, तो इसे एक प्रकार का ऐसा संघर्ष 
मानता चाहिए जो किसी भी आक्ृति को अपने यथार्थ रूप को प्राप्त करते के लिए 
मार्ग में आनेवाली बाधाओं पर विजय पाने के लिए करना होता है । तीनो गुण समस्त 
सत्ता के तीन क्षणो को दर्शाते है, और प्रकृति, जिसे तीनो गुणों की साम्यावस्था कहा 
गया है, समस्त जीवन का केवल ढाचा मात्र है। जैसाकि महादेव कहता है, यह ऐसी 
कोई व्स्ड नही है जो गृणो की पृष्ठभूमि मे रहती है, किन्तु गुणो की त्रिमृ्ति हैं। तीनों 
गण प्रकृति के रूप है, धर्म नही । यथार्थ मे जो एक भावात्मक अपकर्षण हूँ वह, व्यावहा- 
रिक दृष्टिकोण से देखने पर, एक भेदरहित बहुगुण बन जाता है, जिसके अन्दर सब 
वस्तुओं को उत्पन्न करने की क्षमता विद्यमान है। 

साथ्य मे प्रतिपादित प्रकृति तथा गुणों की परिभाषा से ऐसा मत बनाने की 
प्रवृत्ति होती है कि प्रकृति तथा उसका विकास ये अच्ततोगत्वा सही अर्थों में यथार्य 
नहीं है। तीनो ग्रुण समस्त जीवन की आवश्यक अवस्थाओ के उपलक्षण है। प्रकृति के 
विकास की प्रत्येक स्थिति मे सब्निहित हैं--एक आदश अथवा आशय (सत्तव) , उसे 
प्राप्त करने का प्रथत्त (रजस्‌) , और एक भौतिकता (तमस्‌) । ये अपकर्षण नहीं हे, 
बत्कि कम से कम विज्ञान भिक्षू की सम्मति में निश्चित विध्यात्मक सत्ताएं है। बिता 
इसके कुछ भी तही रह सकता | साख्य के अनुसार, ये सघर्ष की स्वाभाविक स्थित्ति मे 
रहते हैं। प्रकृति के अन्दर विरोधी क्षमताएं रहती हैं । इनमे केवल क्रियाशीलता की 
प्रवृत्ति ही नही हे, वल्कि क्रियाशीलता का विरोध करनेवाली विपरीत भवृत्ति भी है। 
तनस्‌ एक निरोधक शवित है। क्रियाशीलता से वाया डालने के कारण यह क्रियागीलता 
का आधार भी वन जाता है। सत्तावान, अथवा वह जिसक अन्दर तीम गुण हं अधिक 
नस अधिक सथार्थता का नही वल्कि एक स्थिति का प्रतिनिधित्व करता है । सत्त्व, रजस्‌ 
ओर तमस्‌ को एक ओर विरोधी स्थिति मे विद्यमान मानना और दूत्तरी ओर पदार्थ के 
घटक मानना केवल तभी सम्भव है जबकि हम यह स्वीकार करे कि प्रत्येक पदार्थ, 


 बिपमत्व । देखिए मैज्ायणी उपनिषद, 5 2॥ 
2 साल्यप्रवचनसूत्र वृत्तितार, [| 68॥ और देस्टिए 6 39॥ तुलना कीजिए ग्रुणा एव 
पतिझव्दवाच्या न तु तदतिखिता प्रफत्तिरस्ति (योगवातिब, 2 8) । 
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जिसके अन्दर बुध हैं, एक भव है, एक अयवधारंतत्ता है जो अपने-आपको अतिकमण 
करने का प्रथल कर रही है। इस प्रकतिष्प जगत में कोई स्यक्तित ऐसा नही जो परिषूर्ण 
हो और तासञजस्य घारण किए हो, वयोकि सदा ही एक गुण जय गुणों को अपनी अधी- 
नहा में रखता हूँ । बहा तक कि जय सत्त्व का प्रावत्य होता हैं तब भी तमस्‌ विद्यमान 
बहता है दशपि बह सक्त्द की अधीतता में रहता हूँ; विकास इससे अधिक कर अड 
नहीं है कि किसी एक गृण का प्रापान्य हो, अगवा किसी एक शुण का दमन हो। फिन्‍्हू 
दमस मर्वेशा दमत नहीं है। कीई एक धुण अन्य बूणों का मृतोच्छेदन वही कर सकता। 
हू ऐसी किप्ती अवस्था को दिचार मे नहीं ला सकते जबकि सत्व, रजत बौर तमसू 
दन्यों चर विजश प्राप्द करके अपने-आएगें अस्तित्द रखने हों, या सामाम्जस्य भाव से 
रहते है| ! मतम काल मे के नितास्य सामझ्जस्पपूर्ण अचएवा पे रहते प्रतीत होते है 
किस्तु पहे केवल प्रतीततिमात्र ही है, क्योंकि प्रकृति के विषय में कहां गया है कि मह 
प्रतग में तताव की स्थिहि में रहतो है। इसमें तीन गुण हैं, परन्तु क्योंकि तीनों एक 
समान शश्तिशालों है, इसलिए कोई विकास नहीं होता ! विकास तद होता है जत्रकि 
इसपर ऐे पिसी एक भुण का अधिक प्राषान्य हो जाता है । जब तक सामम्जस्य नही हो 
जाता, पिकास-कार्य का अन्त नही होता। साह्यदर्शन ऐसी एक अवस्था की आजा नही 
रखता जो पूर्णता को अचस्या ही और जिन्नरें तोनों गुण चामस्जस्यन्माव भाव से रहे । 
प्रकृति की मूल अवस्था सामंजस्य की अदस्या नहीं कही जा सकती । यथाथे में, यह 
अममश्जस बी अवस्था है, अर्थात ऐसी अवस्था जिसमे प्रकृति को न तो हम विियाशील ही 
कह स्रकते हैं कौर न निष्क्रिय ही कह सकते हैं। परस्पर अप्तवत एक-दूसरे के सर्चमा 
विगेष में रिवत प्रतीत होते हैं! यह इतमी सम्भावना नही बल्कि उस्तको सीमा अर्थात्‌ 
अग्नम्भावमा है, जहा सम्भावनाएं इतनी अधिक विभक्त रहती है कि दे परस्पर-विरोधी 
हीती हैं! प्रकृति को किसी भी अर्थ मेन दो एकत्द और सामझ्जस्थ ही माना मा 
सकता है। यह सूर्दरूप साह्ास्य सही है, जो मिन्‍न-भिन्‍्त सत्ताओो को बन्धन मे एकत्र 
रखता है, अयबा संत का नरत एकत्व भी नही है जो उठ सबका लक्षण है। यह गुणी 
की एक शुर्ध अवस्था है। प्रकृति के क्षेत्र मे व्यवस्था लाने हथा उसे स्ाथेक फरने के 
लिए पुष्प की आवश्यकता है। पुरुष के प्रभाव से असमस्जस ही अवस्था चुप्त हो जाती 
है; कोई ने कोई यूण औरो को ददा बार सर्दोधरि हो जातए है। पूर्णता की अवस्था 
कभी भही हो सकती । झुभो के लिए साप्रल्कत्म ससम्भव है । जहा पृर्णता की अवध्या 
नहीं है, वहा परिवतेन, विकास अथवा उल्काव की प्रकट हो जाना आवद्क है! प्रकृति 
ह। जगत अपने आपमे नहीं है। इसके तोनों गुणों को घारण करने से ही इसका 
अआत्मविरोधी स्वरूप प्रकट होता है| क्योकि पुर्णेदा जयवा मारता बहू हैं जिसमें तीनो 
गुणों के विरोध का दमन ढर दियह गणा हो अथवा अतिकरण कर लिया या हो, और 
प्रति झा स्वशषप ऐसा नहीं है; इसलिए ययाव॑ नहीं है। प्रकृति की प्रक्रिया की 
कत्तविहोनता ही इसे अयथार्थ तथा सापेक्ष दवा देती है  अईंद वेदान्त इस परिणाम 
का धामना करता है और प्रकृतिजपहू को सामय मातता है । 
यदि प्रकृति के सम्बन्ध में हम सांख्य के मत को तथर पुरुष से इसकी मितान्त 
स्वतन्त्रता को स्वीकार करें, तो प्रकृति के दिवस की ब्याप्या करना असम्पव हो 


जाएगा हम नही जानते कि फिसी निर्देशक चतन्य के बिना अस्तनविहित क्षमताएँ किस 
प्रकार कन्नदान हो 


जातन हूँ। जैसाकि सास्य ऊद्वा है, जहां कोई वृद्धिरम्पनन तत्त्व 
उपस्थित नही है वहा किसी प्रकार को क्रियाशीलता नहीं हो सकती। “जब सांस्य- 
झारितियों के तीनो युष साम्यावस्था मे होते हैं ली थे 'शघान' की राघता करते हुं 
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प्रधान के परे कोई ऐसा बाह्य तत्त्व-विद्यमान नही है जो प्रधान को क्रियाशीलता के 
लिए बाध्य करे अथवा उससे रोके। पुरुष उदासीन है, वह न तो कर मे प्रवृत्त करता 
है और न कर्म से रोकता है। क्योकि प्रधान किसी सम्बन्ध मे स्थित नही है, इसलिए 
यहु समकता असम्भव है कि क्यो यह किसी समय तो अपने को महत्‌ के रूप मे परि- 
वतित करता है, और कभी नही करता ।”? “और न हम यही कह सकते है कि प्रधान 
अपने को महत्‌ आदि में इस तरह रूपान्तरित करता है जैसेकि घास दूध के रूप में 
परिणत हो जाता है, क्योकि घास को अन्य कारणो की आवश्यकता रहती है जो गाय 
के अन्दर ही उपलब्ध है बैल के अन्दर नहीं ।“ यह तर्क कि सीमित कार्यो से असीमित 
कारण का अनुमान किया जा सकता है, आवश्यक नही है कि तीन गुणों से मिल कर बनी 
प्रकृति की यथार्थता को सिद्ध कर दे । गुण परस्पर में एक-दूसरे के प्रतिबन्धक हैं और 
इसलिए कार्य है। यदि ग्रुण असीमित है, तो कोई असमानता उत्पन्न नहीं हो सकती 
और इस प्रकार कोई कार्य उत्पन्त चही हो सकत्ता ।* यदि तीवो गुण साम्यावस्था में 
प्रधान की रचना करते है, ओर यदि उनसे परस्पर श्रेष्ठता अथवा निक्षष्टता का सम्बन्ध 
नही है, तो वे पारस्परिक अघीनता के सम्बन्ध मे नहीं आएंगे, क्योकि तब वे अपनी 
नितानत अधीनता से वड्जित हो जाएगे। क्योकि ऐसा कोई बाह्य तत्त्व नही है जो 
शुणों को उत्तेजित करके उन्हे क्षुब्ध अवस्था मे पहुचा दे, इसलिए क्रियाशीलता असम्भव 
है।* अचेतत प्रकृति अचायास ही कार्यों को उत्पन्त नही कर सकती, जो पुरुषों के प्रयो- 
जतो को सिद्ध करते है। प्रज्ञा प्रकृति का धर्म नही हो सकती, क्योंकि इससे साख्य के 
मुख्य वैशिष्द्य का प्रत्याख्यान होगा ।* श्रुतिग्रच्थ हमे ऐसी प्रकृति के विषय मे, जो 
संसार के विकास का कारण है किन्तु जो किसी प्रज्ञावान द्वारा प्रेरित नही होती, कुछ 
सही कहते। साख्य की प्रकल्पता विकास के अन्दर एक योजना का होना स्वीकार 
करती है, क्योकि प्रकृति की क्रियाशीलता का अन्तिम कारण पुरुषो को अपनी मुक्ति 
प्राप्त करने के योग्य बनाना है। अचेतन प्रकृति की कल्पना के आधार पर, प्रकृति का 
नैमित्तिक कारण अथवा अन्तिम कारण होता समझ से नही आ सकता | कभी-कभी यह 
सुझाव दिया जाता हे कि प्रकृति की क्रियाशीलता स्वयभुत है अथवा स्वाभाविक है | 
घोडा गाड़ी को स्वभाव से खीचता है, जब की कोचवान केवल घोडे की चाल का निरी- 
क्षण करता है और कुछ वहीं। किन्तु स्वभाव से भृूतकाल के कर्मों की पू्वेकल्पना होती 
है। घोडे बुद्धिमान मनुष्यों द्वारा प्रशिक्षित किए जाते है | किन्तु सारूय की भ्रकल्पता के 
आधार पर पुरुष का निर्देशकत्त्त मानता सम्भव नहीं है। बछड की शारीरिक पुष्टि के 
लिए गाय के थनों मे से दूध के स्वतः निकलने की उपमा यहा लागू नही होती, क्योकि 


शाकरभाष्य, 2 2 4। और देखिए शाकरभाष्य, प्रश्तोपनियदू, 6 3॥ 
शाकरसभाष्य, 2 2, 5॥ 
ब्रह्मसूत्र पर रामानुजन्नोष्य, 2 * 2, ॥ 
शाकरभाष्य 2 2, 8। रामानुज कहते हैं “यदि साबय के अनुयायी मानते हैं कि 
जगत का ऊदभव मुख्य और उसकी अधोनस्थ सत्ताओ के एक विशेष सम्बन्ध (अगागिशाव) का परि- 
घाम है जो गुणों को मपे्लाकृत उत्तकृष्ठता तथा हीनता पर तिर्भर है और यह भेद अनेक गुणो के 
स्थाना के भेद के कारण है (साख्यकारिका, 6), तो क्योकि प्रलय अवस्या में तीनो ग्रुण अं वानस्ता, 
में हैं, उनमे न कोई दूसरो से श्रेष्ठ है न हीन हैं, अत अगागिमाव का वह सम्बन्ध तव नहीं रह सकता 
बोर इसलिए जगत वा उदभव नही हो सकता । यदि यह माना जाए कि प्रलयावस्थ। मे भी कुछ 
असमानता रहती ही है, तो उससे परिणाम यह निकलेगा कि यह सृप्टि शाश्वत है” ब्रह्मसूत्त पर 
रामानुजभाष्य, 2 2, 6) । 

5. शाकरभाष्य, 2 2, 9॥ 


के ७०३० ++ 
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निडह्तम तथा अन्तिम कारणों में भेद करदा चाहिए। एक तथ्य का कथद करा 
इहुष्य का हटाना गही है। हमें कुछ ऐसे विधान मिलते हैं निमसे दस्तुए मेल छाती हैं, 
वित्तु जब तक हम इन सब विधावों के अन्तिम झोत को स्थादित ने करें ठव तक 
ममाधान अपूर्ण है। अंधे और लगड़े मलुष्य को उपभा भातिपूर्ण है क्योकि दे दोर्दों 
(डि-सम्पस्‍्न और जियाशीस कर्ता हैं जो अपने सामान्य प्रयोकन को सिद्ध करने के 
कि यऔजना वना पकते हैं। प्रुरय ओर प्रकृृत्रि का ऐसा कोई एक सामान्य प्रयोजन नही 
है। अचेतन प्रकृति को दुःख नहीं हो सकता; उदाप्तीव पुरुष दूख का अदुभव 
ही कर सकता । दोनों ससतार के प्राण के लिए किस प्रकार सहयोग कर सकते हैं ? इस 
प्रश्न का उत्तर तब तक नही दिया जा सकता जब तक कि सांख्य एक उच्चतर शकत्व को 
धवीकार करने से निपेध करता है। 
बिएयी (प्रभात) और विषय (प्रमेय) एक उच्चतर एकर्त्द के पल्ष हैं, मिन्ठ 
हैं ती भी एक सम्पूर्ण इकाई के ही अन्तर्गत हैं। यदि हम आनुभविक हतर पर हैंतो 
मी हमे कहना होगा कि समस्त च॑दत्य एक प्रमेय विषय का घतन्य है और समस्त यथा 
घंता चतरप का प्रप्नेय विषय है, जपते को पदार्थ-जगतु से मिन्त करते सथा उससे 
संग्बद्ध करने में हम आत्मा को जाते सकते हैं। अन्यधा सही । अपने जगद-विप्पक 
अनुभव को विस्तृत करने मे ही हम आत्मा के अपने घंतस्थ को गहन बनाते हैं। भदि 
हम प्रमाता (दिपधी) तथा प्रभेथ (विष५४) की सम्दन्ध-विहीनता की कल्पना फरें, हो 
एक से दूसरे की ब्योर सक्रमध असम्भव होगा। दो पक्षों की एकला उनके भेद की पूर्व 
बल्पता है। यह केबल हमारी अविधा, हमारे अज्ञन अथवा हमारे अतुभव के स्पष्ट 
संथा उसकी धदए्पाओ पर विचार न करने के कारण ही है कि हम प्रयाता तपा प्रति 
में परम एक धवे को पहचानने में अम्नफल रहते हैं। मह विल्कुल सत्य है कि मत तथा 
पदार्थ का ईतपरक विचार हमारे मनो के लिए स्वाभाविक है, किस्तु हमें घोड़ा न्ता 
भो चिन्तन यह बताता है कि मदि दोनों पृथक हैं तो हमे उन्हें जोडते के लिए एक तृतीय 
बहतु की आवश्यकता है । ज्यो ही हम इस तृतीय वस्तु की कल्पना फो असस्तोपअद धममा 
चैते है, स्यो ही हमारे पास एक ही मत स्वीकार करने को शेण रह जाता है कि दोनों 
एक ही परम ईतन्य के पक्ष हैं जो समस्त ज्ञान तथा जीवन का भी आधाद है। एप 
के पहचानते में जो असफलत। है, यही साख्य को प्रकल्पना में एक मौलिक 
भू है । 
रे समस्त प्रसाण ऊो हसाई पास है, यह भरदशित ऋरता है कि इंतभाव परम नहीं 
है कि पुरप्र और प्रकृति आनुपगिक हुप से सवद्ध नहीं हैं। हम यहा पर संस्म के बुछ 
पोडे-मे सृदम विचरुण उक्त मत के समन से दे रहे हैँ। प्रकृति पुयय के अन्दर एक साथ 
ही अपने विषय में तथा जयतू के दिपय मे, जिसमे यह निवात करता है, सत्य म्तित्व 
मे नाद की उत्पनन झरती है। पया यह दोतोी के भेद की पृष्ठभूमि मे जो पका है 
उसकी शाक्षी नही है ? प्रकृति तभी ब्यवत होती है जब इसका मम्बस्थ प्रघाता (विधमी) 


कम ). शारुरपादय, 2 2, 3 ॥ और "बाद, जो एक दुद्धि-हम्पन्व थराथों है, अपने बड़ से प्रेम 

९ है, अपनों इच्छा मे दूर को बहने देखी है; इसके कविशित म्छुद के चूफने ते भो द्रघ निककता 
/ 

2; विज्ञावमितट, भो एक ईश्वरवार हैं, पुरद छुपा परूति के सारुरुद कुमें की स्याध्या करने 

बल फ है । बह का हट ह ह3“4 ० अप साद्यदीगिग्यए दुश्या्यरयुवता अमक 
मेव धुदफेषादज्ीकेन मयुग्यते--* *-* स्पा हि रा शोध 

किले ४ पड लोहबर्‌:-*अस्प्राभिस्तु प्रदतिपुस्परपोण 
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के साथ होता है। जब यह प्रमाता (विषयी) से असम्बद्ध रहती है तो अव्यक्त रहती 
है।! यदि प्रकृति वह है जो करती हे” तो इसकी सूचना पुरुष द्वारा मिलती है। दूसरे 
शब्दों भे, पुरुष से स्वतस्त्र प्रकृति का विचार समझ में नही आ सकता। इस प्रकार का 
विचार स्वत विरोधी है। सायय का कहना है कि प्रकृति भी पुरुष के समान, आद्य 
(मूलभूत), अनुत्पल्त तथा स्वतन्त्र है। यदि हम ठीक-ठीक कहना चाहे तो हमे कहना 
होगा कि प्रकृति और पुरुष परस्पर-प्रतिकूल है, यद्यपि वे यथार्थ की एक-दूसरे पर 
निर्भर दो ग्रन्थिया है। सृजतात्मक विकास के लिए दोनो की पूर्वकल्पना आवश्यक है। यदि 
मित्य प्रकृति आधाररूपी गर्म मे पुरुष विद्यमान हो तो कोई अनुभव हो नही सकता। 
प्रकृति की घूलि को पुरुष के जादू के वश में होना ही होगा, यदि इसे अपने पदार्थों के 
रूप मे विकसित होना है। फिर, प्रकृति के विकास के अन्दर जो एक उद्देश्यवाद रहता 
है उसका कारण भी पुरुष का प्रभाव है। प्रकृति के विकास को आत्मा की मोक्षप्राप्ति 
का साधन मधत्या गया है। साख्य यह्‌ तो नहीं स्वीकार करता कि प्रकृति ज्ञानपूर्वक 
कोई योजसा बता" है तथा उसे प्रयोग मे लाती है, तो भी यह तो स्ञानता है कि प्रकृति 
का विकास आत्मा के उद्दं श्यो की पूति के लिए बनाई गई योजना का क्रियात्मक रूप 
है। प्रकृति, जो पदार्थों की विशुद्ध सम्भाव्य क्षमता है, क्या बनती है, यह इस पर निर्भर 
करता है कि पुरुष का कौनसा रूपया लक्ष्य उसे प्रभावित करता है। प्रकृति, जो 
सम्भाव्य क्षमता के रूप मे सब कुछ है, पुरुषो द्वारा निर्णीत रूप की प्राप्ति से ही इस या 
उस वस्तु के रूप भे आ जाती है । प्रकृति की श्र खला मे पुरुष यद्यपि कही नही आता, तो 
भी यह उसकी कडियो से एकसमान सम्बद्ध है। इसका प्रभाव न केवल प्रकृति के 
विकास को प्रारम्भ करता है, बल्कि निरन्तर इसे सहारा दिए रहता है। यदि निर्णय 
की भूल से पुरुष ससार की इस नाट्यशाला में हठात न आ जाता, और यदि हमारे 
00 मन भ्रकृति के तमाशे को ध्यानपूर्वक न देखते, दो प्रकृति का कोई भी कार्य कतई 
न होता। 

जहा पुरुष और प्रकृृति का देतभाव मानने से मनुष्य के चैतन्य का उनके स्वभाव 
के अन्य तत्वों से विभाग भी मासना होता है, जिससे ज्ञान, जीवन और नैतिकता बुद्धि 
को चकरा देनेवाले रहस्य वन जाते है वहा साख्य ने उक्त सबको बुद्धिगम्य केवल 
इसलिए कर दिया है कि यह अपने अभिमत के सर्वथा विपरीत भाव को मान लेता 
है, अर्थात मनुष्य-स्वभाव के एकत्व को मान लेता है । हम पहले देख चुके है कि यदि 
चुद्धि अनात्मिक और अचेतन होती, तो यह चैतन्य को भी प्रतिविस्वित न कर सकती। 
जोवन के दो भिन्‍्न-भिन्‍न स्तरो से सम्बद्ध वस्तुए वास्तविक तथा प्रतिविम्व के रूप मे 
कार्य नही कर सकती | पुरुष को बुद्धि की अवस्थाओ का अनुभव करनेवाला नही कहा 
जा सकता, क्योकि बुद्धि के अच्दर इसका प्रतिविम्ब यथार्थ नही है। सारयप्रतिपादित 
पुरुष का बुद्धि से सम्बन्ध यह सुझाव देता है कि दोनो मे वन्धुता है, सर्वेधा प्रतिकूलता 
नही है। पुरुष और प्रकृति के सम्पके का अत्यन्त घनिष्ठ बिन्दु बुद्धि में है,जो ब्रह्माण्ड 
की गक्ति के व्यापारों मे भेद करती है तथा समस्वय स्थापित करती है और, अहकार 
की महायता से, साक्षीरूप आत्मा का विचार, इन्द्रिय तथा कार्य-सम्बन्धी क्रिय्मोंके 
साथ ताद्यात्म्य करती है । यह बुद्धि ही है जो अपने सत्त्वरूप मे भेदपरक ज्ञान के लिए 
प्रयत्त करती हे । जब बुद्धि को यह ज्ञान हो जाता है कि तादात्म्य एक भूल है और 


4 साह्यप्रवचनसूच, 4 79॥ 
2 प्रकरात्ेति प्रकृति । 
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देखती है कि सद दुषठ शैदल गुणी की विश्व्धता है, तो बुद्धि उत्र मिध्या प्रदान से जिसे 
यह तमर्थन देती रही है, विरत हो जाती है। पृषय विश्वतादय से अपना सम्पर्क त्याग 
देता है, ओर प्रकृति भो पुरुष के जन्दर प्रतिविम्यित होने की अपतों जअक्ति शो देती है 
क्योकि अहकार के कार्य नष्ट हो जाहे हैं, इसलिए बुद्धि उदासौन हो जाती है, और गण 
साम्यावस्था में चले जाते हैं। यदि वृद्धि असमस्जस में पड़ जाती है तो कहा जाता है कि 
यह पृष्प के लिए सकट है, और यदि बुद्धि अससब्जस को काद देती है तो रहा जाता 
है कि पुदय बच गया। बुद्धि लगभग पुरुष के समान ही कार्य करती प्रतीत होती हैं। 
इसलिए प्रमेय की अपेक्षा इसका वस्धुत्न भ्रमाता के साथ अधिक है ।? 

इस मत के हैतिक परिणाम भी इसी श्रकार अर्थ हैं। यदि प्रकृति पृणेरूप 
से यान्िक है, हो दच्छानवातलय एफ भांति है, क्योंकि इच्छा प्रकृतिजस्थ है। नेतिक 
भ्रेद निरपंक वन जाते हैं, क्योकि पाप और पुष्प गंपकाम्ल अथवा चीनी के समान उत्तन्न 
पदा् हो जाएंगे । किन्तु सांस्य यह स्वीकार ते करेगा कि एक मनुष्य को हत्या के लिए 
विनाशकारक एक पत्थर से ्रध्िक दोप ही दिया जाना चाहिए। ुय प्य के मदर 
ऐपा कुछ तयश्य है जो पत्थर अथदा पोधे में नही है। प्रकृति के अन्दर भी याल्लिकाा 
से अधिक कुछ अवश्यमेव है, अन्यथा मह हमारे लिए मोक्ष का साधन नहीं बने सकती पी । 
जाप वलपूक कहता है कि बहू शान णो हमारा रक्षक है, प्रकृति का दान है। 

पुरुष और अकृति के मध्य जो काल्पनिक सम्बन्ध है और जो लधिवेक अपवा 
अ्रेद के कारण बताया घादा है, वह सम्भव मे होगा यदि दोनों एक-बुसरे से शोबद्ध न 
हो। यह विचार में आावा रूदिन है कि ऐसी दो सताओं के परस्पर सम्ब्ध की मिप्या 
धारणा जो एक-दूसरे से किसी! 7कार का वास्ता नहीं रखती, दिस प्रकार पैदा हो सकती 
हैं। इस सप्मन्ध को पर्याप्त हप में यथा होता चाहिए जिससे प्रकृति का विकास आगे 
बढ़ सके। इसलिए भी इसे पर्याप्त मात्रा में यथा होना घाहिए जिसते वि कर अपनी 
विशृद्धता सधा अ्रकृति रूपी साधर द्वारा अपते प्रथवत्व को पहिचात प्के। ऐसी वस्तु 
जिसने पुर को सहायता मिलती है, इसमे सर्वया बाह्य नहीं हो सकती । धराश्य पृष्ठ 
ब्ौर प्रकृति को एक-दूसरे के इतना ग्रप्तीप छाग़े के लिए वाष्य है जितना कि द्वेतवाद 
घर उम्रके आग्रह के कारण हम विश्वास भी नहीं कर सकते । प्रकृति और पुरुष की 
पारध्परिक अवुकूलता दस्तुता' आइचयंजनज है । द्रष्टास्त के रुप में, ऐसी इच्छा के देल 
से, जिसे हम अधेतत कह सकते हैं, प्रकृति योहे-से यास्त्रिक लिलोगों का विकास करती 
हैं, शिनके द्वारा वह पुश्यरगत्‌ के दृश्य को देख धबे | बेततापर्ण आत्मा और अचेवन 
ग्रह एक ही विधान की दो स्थितियां हैं। यह जीव है जो मुक्त होने के लिए प्रगाल 
करता है; क्योकि सीमित चैंसन्य मे एक अनन्त देतस्य की पूर्वकल्पना होती है, जो प्रकृति 
के इ्वमाव से सीमित हो गया है; और सीपित बात्मा, अपने अन्दर सिद्ासाते अंग 
चैताय की सोज करके अपनी सत्य पत्ता को समझ लेती है ! 

जद साद्य यपापेत् की प्रक्षिया को प्रकृति की यंत्र-रचता तथा आत्माने 
स्वावरय को दो ब्न्थियों मे विमक्त करता है, तो यह समर लेता चाहिए कि ये सधा् 


। विद्यारध्य कपने 'विवरणपगेयसश्इ' (पुछ 63) के हुए वा है : “गहि बाहुएं ऐसी होती 
४३३७ में परुत करत है, यदि बहार (बर्ेंशाब) घर रा प्रद थो उम्त वर सिम है, 
अर्फाद पे 22९ झवथादि, बएरे को दैतस्य $े सप्रत्त विशुद्ध दस्तुपरक रूप में प्रस्तुत करते, 
मा पा कम्णशक हिश न दस शा डर फन कब बा हर हु 

मा वस्तदशिरि अर्थात्‌ हर | 8. 
भोज हैं कभी उत्तल ने होते ('फीडक्ल बोट/ बा 3, हम 9) 'मै र्र्ता हूँ 
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भावात्मक हैं, ऐतिहासिक नही । वे हमे बताते हैं कि आनुभविक जगत्‌ मे दो भिन्‍न भिन्न 
प्रवृत्तिया हैं जो परस्पर इस प्रकार सम्बद्ध हैं कि उन्हें पृथक्‌ नही किया जा सकता। 
पुरुप और प्रकृति समस्त अनुभव केये दो पहलू हैं। यदि पुरुष चैतन्यस्वरूप है तो 
प्रकृति अचेतन है, क्योकि वह पुरुष के विपरीत लक्षणों वाली हैं। ये दोनो, अर्थात्‌ 
चैनन्य और जडत्ता, एक परिणमत के दो पहलू हैं। यथार्थंसत्ता तन तो केवल पुरुष है 
और न केवल प्रकृति है। ये अस्तित्वविहीन है, क्योंकि जो अस्तित्ववान है उसके नाभ व 
रूप होते है। अभौतिक रूप और रूपहीन प्रकृति ये दोनो प्राणियों की ऋ्रमव्यवस्था की 
उच्चतर और निम्नतर सीमाए है, यद्यपि उनमे से किसी का भी अस्तित्व नहीं है। 
सबसे प्रथम अस्तित्ववान महत्‌ है, जिससे शेष सब विकसित हुआ कहा जाता है। यह 
महत्‌ विशुद्ध प्रकृति नही है किन्तु रूपघारिणी प्रकृति है। महत्‌ मिविकल्प प्रकृति की 
सबिकल्प अभिव्यक्ति है। यदि पुरुष तथा प्रकृति दोतो परस्पर सहयोग न करें तो हमे 
महत्‌ की प्राप्ति नही हो सकती । यह सबसे प्रथम उत्पन्न पदाये, अथवा आनुभविक 
सत्ता है, जो तव पैदा होती है जब पुरुष प्रकृति को सूचित करता है | ईश्वर, जिसको 
साख्य स्वीकार करता है, विशुद्धि प्रमाता (विषयी) नही है, वल्कि अपने अन्दर प्रमेय 
(विपय) की सभाव्य क्षमता रखता है । यदि हम जगत्‌ के उत्पन्न पदार्थों के उद्भव 
का पीछे तक पता लगाते-लगाते उच्चतम कोटि तक पहुचे, तो हम एक पूर्णचैतन्यस्वरूप 
आत्मा तक पहुचते है, जिसके अन्दर सब वस्तुओं की सम्भाव्य क्षमता है, अर्थात जो 
विपयी-विषय (प्रमाता-प्रमेय) हैं। सब वस्तुए जो विश्व की घटक है, प्रमाता-प्रमेय हैं । 
ईदवर तथा निम्नतम द्रव्य दोनो मे हमे पुरुष और प्रकृति की दो प्रवृत्तिया मिलती हैं। 
वे जिनके अन्दर द्रव्य का प्राधान्य है, निम्मतर स्तर मे आते हैं और वे जिनके अन्दर रूप 
का प्राधान्य हैं, उच्चतर स्तर मे आते है। आत्मा की सफलता के अनुपात मे प्राणी सृष्टि 
की क्रम-व्यवस्था मे ऊचा स्थान पाता है। प्रकृति की निम्नतम स्थिति मे हम वस्तुओं 
की वस्तुओ के प्रति विशुद्ध वाह्मता पाते हैं, यद्यपि प्रकृति का यह साम्राज्य भी आत्मा 
के उद्देश्यों के उपयोग मे आता है। हम पौधो, पशुओ तथा मनुष्यों मे एक श्रेणीबद्ध 
चढाव पाते है। जबकि ऐद्रिय जीवन की श्रेणी मे पौधा नीचे स्थित है, पशु अपने 
सवेदनाशील भाग को लिए हुए उससे ऊचे मे आता है, मनुष्य अपनी विवेकयुक्त 
तथा इच्छापरक प्रकृति के साथ उससे भी ऊपर आता है। सब वस्तुए निरन्तर ऊचा- 
ऊचा उठने के लिए प्रयत्त करती है। विकास की प्रकल्पना व्यक्ति को एक स्थिर 
परिणाम के रूप मे नही मानती, बल्कि एक अस्थायी क्रमावस्था के रूप मे मानती है, 
जो पूर्ण पुरछप की अभिव्यक्ति तक पहुचानेवाली है । ये विपरीत तत्त्व एक मुर्ते परिणमन 
की परस्थर-विरोधी गतियो द्वारा, आपस मे एक दूसरे पर निर्मर है। यदि हम पुरुष 
को प्रकृति से पृथक्‌ कर दें, तो यह अयथार्थ हो जाता है। इसी प्रकार प्रकृति भी पुरुष 
से पृथक्‌ होकर अयथार्थ हो जाती है। सब वस्तुए पुरुष और प्रकृति को सयुक्त करती 
है और पुरुष को अधिकाधिक अभिव्यक्त करने के लिए सघर्ष करती है, और यह सपघर्ष 
जगत की प्रक्रिया है । 
जब सारय के विचारक यह मत प्रकट करते है कि अनुभवसिद्ध उच्चतम श्रेणी 
का पदार्थ भी निरपेक्ष नही है, तो उनका तात्पयं यह होता है कि इस आनुभविक जगत्‌ 
को जहा दो प्रवृत्तिया एक-दूसरे पर प्राधान्य प्राप्त करने के लिए सघर्ष करती है, अपने 
ताकिक आधार के रूप मे किसी अन्य तत्त्व की आवश्यकता है। उनका यह सुझाव कि 
इस सघर्पमय जगत्‌ की पृष्ठभूमि मे तथा इससे परे एक जोर तो पुरुष है और दूसरी 
भर प्रकृति है जो सम्भावित विषयी और विपय है और नित्य एक दूसरे के विपरीत 
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हैं,न तो अनुभच-विपयक तथ्यों के अनुकूल है और न ही सांख्य के सिद्धान्तो के अनु- 
कूल है। यदि विश्वीय आत्मा (महत्‌) व्यवितरूप प्रमाताओ (बहकार) के अनेकत्व 
ओर व्यक्तिरूप प्रमेयों (तन्मात्राओो) को जन्म देता है, तो महत्‌ की पृष्ठभूमि मे 
प्रमाताओ तथा प्रमेयो के अनेकत्व की कल्पना करना आवश्यक है। यदि सब प्रमेयो को 
घटाकर एंक प्रकृति के रूप में परिणत कर दिया जाता है, तो प्रमाताओं को भी घटा- 
कर एक सार्वेभौषिक आत्मा के रूप में परिणत किया जा सकता है, जिसे जगत्‌ के 
लौकिक व्यक्त्तियों में अनेकविध प्राकृतिक बाघाओं का विरोध करना होता है। यदि 
पुरुष के अक्लुब्ध चैतन्य तथा प्रकति की निरन्तर गति को एक-दूसरे से स्वतम्त्र माना 
जाता है, तो दछ्षनशास्त्र की समस्या का समाघान असम्भव है। किल्तु सांस्यदर्शन 
प्रत्यक्षत, केवल इसलिए न्यायसंगत प्रतीत होता है कि यह इनके भिन्न-भिन्न पक्ष हैं। 
बह अदभुत विधि जिससे ये एक-दूसरे की सहायता करते हैं, यह प्रदर्शित करती है कि 
ये परस्पर-विरोधी एक ही पूर्ण इकाई के अन्तनिविष्ट हैं। पारदर्शक दंतभाव किसी 
एकत्व पर अवस्थित है, जो उससे ऊपर है। यदि किसी चीज़ को समस्त अनुभव की 
पूर्वक्ल्पता माना जा सकता है, तो यह एक सार्वभोमिक आत्मा है, जिसपर पुरुष और 
प्रकृति की दोनों प्रवृत्तियां अवस्थित हैं, क्योकि ये दोनों, पुरथ भर प्रकृति, एक-दूसरे 
के सर्वधा विरुद्ध तथा प्रतिकूल नही हैं। जगत के परिणमन में उक्त विरोध मिट जाता 
है। यह प्रदर्शित करता है कि दोनो वस्तुएँ मौलिक एकरूपता पर अवस्थित हैं। सांख्य 
का पुरुप पर बल देने का तात्पय, जहाँ इसे जीव के साथ मिश्रित नही किया गया है, 
इससे अधिक ओर कुछ नही है कि वह एक विद्युद्ध तथा पूर्णेसत्ता की उपस्थिति को मानता 
है, जो वस्तुओ के विभाग से विभकत नहीं है और विश्वीय अभिव्यक्ति के तनाव 
व सघपं से प्रभावित नहीं है, जी इन सबके अन्दर है और इन सबसे ऊपर है। निरपेक्ष 
बात्मा इतनी भहान है कि बह काल ओर देन में होतो गति से, जिसे वहू घारण करती 
है, सीमित नहीं हो सकती । किन्तु संसार उसके ऊपर आश्रित है। हेगल के छ्ाब्दों में, 
प्रकृति 'निषेघपरक अनिष्टसूचक दवित' है, जो संसार को अस्तित्व में लातो है। यदि हम 
ऐसी खाई को लेकर चलें जो भरी नहीं जा सकती, तो संसार का एकत्व कभी बुद्धि 
ग्म्य ने हीगा। जैसे हो वह निरपेक्ष आत्मा एक प्रमेय के विषय मे अभिन्न होती है, बह 
सर्वोपरि प्रमाता (विपयी) वन जाती है ओर प्रमेय पर, जिसे महत्‌ की संज्ञा दी गई है, 
कार्य करने लगती है|? विज्ञानभिक्षु भद्मयाभारत से एक इलोकश उद्धृत करता है, जिसमें 
प्रतिपादन किया गया है कि प्रकृति, जो परिवरतित होती है, अविद्या है और पुरुष, जो 
सब प्रकार के परिवर्तन मे उन्मुक्त है, विद्या है ।2 सांख्य यह सिद्ध करने के लिए उत्मुक 
है कि प्रकृति ऐसी कुछ वस्तु नहीं है जो विपयीनिष्ठ अर्थात्‌ अयधार्थ हो, क्योंकि एक 


] मत्स्यपुराण कहता हैं कि दह्मा, विष्णु ओर भहेश्वर महत्तत्त्व से उत्पन्न होते हैं, जैसे-जैसे 
बह कमज् रजस्‌, सत्त्व, तथा तमस्‌ की श्रधानता से युक्त होता है । 
सविकारात्‌ प्रधानात्तु भद्त्तत्व प्रजायते । 
महानित्ययद्ध र्थातिर्लोकानां जायदे सदा । 
गश्ेम्य, क्षोम्यमाने्यस्तयों देशा विजलिरे। 
एक्मूविस्त्रयो आगा बइह्मविष्युमहेश्वरा. 
सम 8 पुन फिलासोएिक्ल रिव्यू, शवण्ड 2, पृष्ठ 200 को पादविप्पणो; ओर देखिए भाग- 
»8६४3, ॥ 
2 2, ॥49| 
3. साब्यप्रवचनमाष्य, ] : 69॥ 
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झोसी अयथार्थ वस्तु वन्‍्धनरूप यथायता का कारण नही बन सकती | जैसे भी हो, प्रकृति 
युरुष के प्रति निर्षघात्मक है, आत्मा का अनात्मरूप है। बात्मा का अनात्म को देखना# 
इस विषय का प्रमाण है कि आत्मा अनात्म अर्थात प्रकृति के अस्तित्व को स्वीकार 
करती है। यह स्वीकृति ही प्रकृति को जो कुछ भी इसका अस्तित्व है, वह प्रदान करती 
है। प्रमेय का उदय प्रमाता + उदय के साथ साहचर्य-सम्बन्ध रखता है। यह स्वत 
चेतन आत्मा, जिसका महत्‌ के उदय के साथ सह-सम्बन्ध है, कोई जीव नहीं है, क्योकि 
यह प्रकृति को क्रियाशीलता के लिए निरन्तर बलात प्रेरणा करती रहती है, भले ही 
अनेको जीव क्यो त मोक्ष प्राप्त कर ले। सर्वोपरि प्रभु के नियस्नण द्वारा प्रकृति के 
अनेकत्व मे बराबर उन्नति होती रहती है, जैसेकि बर्गसा की प्राणशवित का एक ही 
स्पन्दन विभिक्‍त होकर प्रकृति मे नानाविध प्रतिध्वनियों से परिणत हो जाता है। विज्ञान- 
भिक्षु सृष्टि के प्रारम्भ से उत्पन्न हुए एक सर्वोपरि पुरुष का उल्लेख करता है, महत्त्व 
उसके साथ उपाधि अथवा वाह्य विनियोग के रूप में था।» यह सर्वोपरि व्यक्तित्व 
अपने अन्दर एक ओर पुरुष की ज्ञान्ति और आनन्द को, स्थिरता तथा मौन को, भौर 
दूसरी ओर प्रकृति के कोलाहलपूर्ण बाहुलय, सघर्ष तथा दु ख को एकत्र सयुक्त किए रहता 
हैं। सर्वोपरि प्रभ अपने अन्दर समस्त जीवनों तथा शरीरो4 को धारण किए हुए हे, 
और प्रत्येक व्यक्तिरूप प्राणी इस अनन्त सागर की केवल एक लहर से अधिक और 
कुछ नही है--विष्बात्मा का अशमात्र है। ईश्वर-महत प्रारम्भिक एकत्व है, जिसमे दो 
भिन्न भिन्‍त प्रवृत्तियाँ एक-दूसरे के अन्दर प्रविष्ट होकर एक हो गई है। इस प्रकार 
बेदान्त और पुराण भी प्रकृति को सर्वोपरि यथार्थसत्ता पर निर्मर मानते हैं।? केषल 
इस प्रकार का मत ही साख्यदर्शत को अधिक सगतिपूर्ण बना सकता है। सारय अद्वेत- 
विपयक आदर्शवाद के सत्य की ऊचाई तक नही उठता, बल्कि केवल बोध के उस स्तर 
तक रहने में ही सन्तुप्ड हे जो सत्‌ और असत के भेद पर बल देता है, और दोनो के 
बिरोध को यथार्थ तथा तादात्म्य को अयथाथे मानता है। इसने जो प्रश्व >ठाए है, 
उनके अन्दर क्या-क्या निहित है इसे यह अनुभव नही कर सका | उन प्रइनों की कठिनाई 
तथा महत्त्व को युग-युग के विरोध तथा विवाद प्रकाश मे लप्ते रहे है, किन्तु बहत 
कम सच्तोपप्रद समाधान तक पहुच सके है। तो भी विश्व के सम्बन्ध मे एक सर्वतोग्राही 
विचार तक पहुचना, जिसमे न तो यथाथ्थेसत्ता के किसी अश् का दमन किया गया है 
और न ही उसे खण्डित किया गया है, मानव-मस्लिष्क का एक महान्‌ प्रयास हे। इससे 
पूरे कि उत्के सत्य भम्वन्ध दृष्टिगत हो सकें, वस्तुओ के भिस्म-भिलन्‍्न पहलुओ की स्पप्ट 
रूप मे परिभाषा हानी चाहिए और उनमे भेद दिखना चाहिए। साख्य द्वारा किए गए 


अलुभव के विश्लेपण ने इस प्रकार एक अधिक उपयुक्त दशन के लिए भूमि तैयार कर 
दी। 


] तुलना बीजिए न हि स्वाप्नरज्ज्वा बधत दृष्टम (साट्यप्रवचनमाणय, । 20) व 

2 प्रकृति पण्यति पुरुष (साय्यकर्परिका 65) ॥ 

3 सास्यप्रवचनभाष्य 5 2॥ 

4 वायुपुराण थे चौये अध्याय में साख्य-प्रतिपादित महत को ईश्वर अयवा प्रह्म वताया गया 
है | तुलना फीजिए विश्शपुराणः अविज्ञेय ब्रह्मग्र समवर्तत ' । सूजनात्मक म॒द्दा में दिव्य मत ही 
जगत का आदिद्नोत (जगद॒योनि) है । 

5 विषप्णपुराण (! 2) से इसे कायकारणशक्तियकत कहकर वणन किया गया है ! यह 
मर्वोपरि प्रभु का बाय है तथा शेप विश्व का कारण है । चूलिका उपनिपद' प्रझूति के विषय मे 
पहती है ' विकारजननी मायामदृष्टरुपामजाँ ध्रवाम ' । और देखिए सान्यप्रवचनभाप्य 4 26 । 


पांचवां अध्याय 
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] प्रस्तावना 


तथाकथित 'आत्मिक' व्यापार के विषय में मनोव्यापार की अनुसन्धान-समिति के अन्वे- 
पणो ने ऐसी प्रकल्पनाओ को जिन्हें आज तक वैज्ञानिक सत्य समभा जाता रहा है, हिला- 
कर रख द्विप्ा, जैसेकि यह प्रकल्पना कि वोद्धिक तथा स्मृति नमम्दन्धी व्यापार मस्तिष्क 
सम्बन्धी उपकरण की अविकलता यर ही आश्रित है और उसके क्षय के साथ-साथ ही 
नप्ठ ही जाते है । अतः अब कुछ विचारक ऐसा विश्वास करने लगे हैं कि चेतन्य-विपयक 
क्रियाओ के लिए मस्तिष्क का अस्तित्व सर्वथा अनिवाय नहीं है। मनुष्य का मत उन 
क्षमनाओं के अतिरिक्त जो पाच ज्ञानेन्द्रियों द्वारा प्राप्त होती हैं, प्रत्यक्षज्ञान सम्पादन 
वी कस्यान्य क्षमताएं भी रखता है--यह हमे मनोविज्ञानशास्त्र के वेत्ता बताते है। 
दार्शनिक भी शने -छाने. इस विचार को मानने लगे हैं कि हमारे अन्दर मस्तिष्क द्वारा 
नियन्त्रित तर्क-वित्र्क तथा स्मृति के अतिरिक्त भी अन्यान्य मानसिक दाक्तिया विद्यमान 
हैं। भारत के प्राचीन विचारक, जिसे हम “तत्त्वज्ञान-विपयक मनोविज्ञान” कह सकते हैं, 
उसके सम्बन्ध में पर्माप्त क्रियात्मक ज्ञान रखते थे और “अद्मुत दृष्टि! तथा तत्समान 
अन्यान्य शक्तियों से भी बिलकुल परिचित थे। वे हमे वताते हैं कि हम वाह्य इन्द्रियो की 
सहायता के बिना भी देखने तथा जानते की शक्ति प्राप्त कर सकते है और उन प्रक्रियाओं 

की, जिनका उपभोग हम भौतिक इन्द्रियों तथा मस्तिप्करूपी साधनों द्वारा करते हैं, 

अधीनता से सर्वेथा उन्मुक्त हो सकते हैं। वे यह स्वीकार करते हैं कि साघारणतया जो 
जगत्‌ हमे दृष्टिगोचर हो सकता है उससे अधिक विस्तृत जग्रत्‌ का अस्तित्व है। जब 

कसी दिन हमारी दृष्टि उक्त जगत्‌ को प्रत्यक्ष करने के लिए खुलेगी तो हमें पता लगेगा 
कि हमारे प्रत्यक्षज्ञान का क्षेत्र कितना अधिक विलक्षण एवं महान है; किसी अंधे पुरुष 
को जब पहले-पहले दृष्टि श्राप्त होती है तो जुँसा भामता है, ठीक वही दशा हमारी भी 
ह्ोगी। इस महत्तर दृष्टि तथा अन्तनिहित दक्तियो की अभिव्यक्ति को प्राप्त करने के 

लिए विशेय विघान हैं। 'योग' के नियमों का पालन करने से---जैंसे ध्याव को शवित को 

उच्चता तक पहुँचाने, अपने ध्यान को शक्ति के अगाघ स्रोत के ऊपर टिकाकर मन की 

चपलता का निग्नरह करने से--व्यक्ति, जैसे व्यायाम करने वाला अपने शरीर को साथ 
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लेता हे उसी प्रकार अपनी आत्मा को पूर्णरूप से साधते मे समर्थ हो सकता है। योग की 
सहायता से हम चैतन्य के उच्चतर स्तर तक पहुच सकते हैं, जिसका मार्ग मानसिक उप- 
करण मे परिवर्तन के द्वारा प्रशस्त होता है, और इस प्रकार वह उन्त सीमाओ का अति- 
क्रमण कर सकता है जिन्हे मानवीय अनुभव की साधारण सीमाए समझा जाता है। योग 
मे हम हिन्दू-विचारध[रा के उन आधारभूत भावो--यथा भोतिक जगत्‌ की अपेक्षा 
आत्मिक जगत्‌ की श्रेष्ठता, मौनसाधव तथा एकान्तसेवन, ध्यान, समाधि ओऔर बाह्य 
अवस्थाओ के प्रति उदासीनता आदि--को स्पष्ट रूप मे लक्ष्य कर सकते है, जिनके 
कारण आधुनिक विचारको को हिन्दू जाति की, जीवन के प्रति, परम्परागत प्रवृत्ति 
अद्भुत तथा सनकी प्रतीत होती है । किन्तु जो उससे परिचित है वे यह स्वीकार करते है 
कि हमारी वर्तमान मनोवृत्ति को | जो बाह्य वस्तुओं के बोक से अत्यधिक आतक्रान्‍्त है 
और जो त्तीरस, कठोर परिश्रम, भौतिक लिप्सा और इन्द्रियजन्य उत्तेजना के कारण 
आत्मा के यथार्थे जीवन से सर्वेधा विरक्‍त है, सुधारते के लिए इस साधना की निताब्त 
आवश्यकता है । 
योग शब्द का प्रयोग नाना अर्थों मे होता है ।! साघारण रूप से इसका तात्पर्य 
(क्रियाविधि'£ हो सकता है। कभी-कभी इसका प्रयोग सयोजित करने के लिए होता है ।2 
उपनिपदों तथा भगवदुगीता मे आत्मा के विषय मे कहा गया है कि वह अपनी सासा- 
रिक और पापमय अवस्था में सर्वोपरि आत्मा से पृथक तथा विरक्त रहती है। सव 
पापों तथा ढु ख की जड यह पृथकत्व, भेदभाव तथा विरक्ति ही है। दुख तथा पापसे 
छुटकारा पाने के लिए हमे आध्यात्मिक एकत्व, अर्थात्‌ एक के अन्दर दो की भावना, 
अर्थात्‌ योग को प्राप्त करना चाहिए । पतञ्जलिक्ृत योगदर्शंन मे योग का अर्थ जुड़ना 
(एकत्व) नहीं, बल्कि केवलमात्र प्रयत्व है, अथवा, जैसा कि भोज का कहना है, पुरुष 
तथा प्रकृति के मध्य बियोग है। यह एक खोज है उसकी जिसे सावलिस ने हमारे 
अतीन्द्रिय अहम' के नाम से पुकारा है, जो हमारे अस्तित्व का दैवीय तथा नित्य अब है। 
इसका अर्थ प्रयत्न, कठोर परिश्रम भी होता है और इस प्रकार इसका प्रयोग इन्द्रियो तथा 
मत के तिग्नह के अर्थ मे होने लगा ।* यद्यपि कभी-कभी इसका समाधि के लक्ष्य के 
पर्यायवाची अर्थो मे सी व्यवहार किया गया है, पर अधिकतर इसका प्रयोग उस तक 
पहुचने के मार्य के अर्थो में ही किया गया है। ऐसे स्थल कम नही हैं जहा ईश्वर की सर्वो- 
परि शक्ति के लिए इसका प्रयोग किया गया है ।* पतञूजलि के अनुसार, मानवीय प्रकृति 
(भौतिक तथा आत्मिक) के भिस्त-भिन्‍न तत्त्वो के नियन्त्रण द्वारा पूर्णता-प्राप्ति के लिए 
ल्छिए णणा ल््थिपूदेक प्रण्स्य ही; फोण है ५ शौत्यिक शरएए, सीमिण इणछाशकिल औरत शण- 
अने की शक्ति रखनेवाले मत को नियन्त्रण के अन्दर लाना आवश्यक है। पतज्जलि ने 
कुछ ऐसे अभ्यास पर बल दिया है जिनसे शारीरिक चचलता की चिकित्सा हो सकती है 
तथा मलिनता दूर की जा सकती है । और जब इन अभ्यासो से हमे अधिक शक्ति, दीरघ- 


। देखिए भारतीय दशन, खण्ड , पृष्ठ 434-35 । 

2 भगवदगीता, 3 3॥ 

3 देखिए भारतीय दशन खण्ड ] पृष्ठ 435। देखिए ऋग्वेद, 4 34, 9 7 6768, 
3 27,व, 0 30 , ॥0 44 9, 4 24,4, | 53, 30, 7 , शतपथ 
ब्राह्मण 44 7, ] ] | याज्ञवल्क्य के अनुसार, जीवाप्मा सथा सर्वोपरि आत्मा के सयोग का नाम' 
ही योष है | --सयोगो याग इत्युक्तो जोवात्मपरमात्मनोरिति (रावेदशनसग्रह, 5) । 

4 गोगसूत्र 3| 4 

5 भगवदुगीता, 9 5। बलदेवक्त प्रमेयरत्नावलि पृष्ठ 4 भी देखिए । 
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कालौन युवावस्था और दीर्घजीवन प्राप्त हो जाए, तो इनका प्रयोग आध्यात्मिक मुक्ति 
के लिए करना उचित है। चित्त की शुद्धि तथा शाम्ति के लिए अन्य विधियों का प्रयोग 
फ़िया जाता हैं। पतञ्जलि का मुख्य लक्ष्य आध्यात्मिक सिद्धान्त का प्रतिपादन नही, 
बल्कि क्रियात्मक रूप में यह संकेत करना है कि संयमी जीवन द्वारा किस प्रकार मोक्ष 
आप्त क्या जा सकता है ।? 


2. पुरवेबर्तों परिस्थिति 


प्राचीन समय से भारत में यह विचार चला आया है कि हम साधना द्वारा ऐसी 
अनेकी भौतिक और मानसिक सिद्धिया प्राप्त कर सकते हैं जो साघारण मनुष्यों 
में नही पाई जाती, और झारीरिक तथा मानसिक क्रियाओं के संयम से हमे 
दुःख से छूटकारा पाने मे सहायता मिलती है। समाधि और सम्मोहक मूर्छा के 
महत्त्व के सम्बन्ध में अपरिपिवव विचार ऋग्वेद मे पाए जाते हैं, जिसमे मुनि” 
शब्द भी आया है ।£ इसके अनुसार, दिव्य प्रकाश पर ध्यान लगाना भक्ति का 
एक पवित्र कार्य है 3 अथर्ववेद में मह विचार कि कठोर साथवा द्वारा अलौकिक 
इवितियाँ प्राप्त की जा सकती है, बहुत आया है ।4 उसके पदचात्‌ शीघ्र ही 
तपस्मा का भाव उत्पन्न हुआ, जिससे निग्रह को एक नैतिक स्वरूप दिया जाने 
लगा । अपने मन को नित्य में केन्द्रित करने के लिए मनुष्य को समस्त सासा- 
रिक सुखोपभोग का त्याग करना चाहिए । उपनिपदों के अनुसार, योगाम्यास 
यथार्थसनन्‍्ग के सत्यज्ञान वी चेतनापूर्ण आन्तरिक खोज है। ध्यान तथा एकाग्रता 
पर बल दिया गया है,* क्‍योंकि आत्मा का विषयीरूप में प्रत्यक्ष ज्ञान अन्यथा 
सम्भव नहीं है । उपनिषदो ने तप और ब्रह्मचय को महान शक्ति के उत्पादक 


3 योगतत्त्व उपनिधद्‌ में योग चार प्रकार का बताया गया है : मन्क्योग, लययोंग, हठपोग 
और राजयोग । पतंज्जलि-प्रतिपादित योग अन्तिम प्रकार का है, क्योकि यहू मन को विश्चल करने 
तथा भ्रमाधि अवस्था प्राप्त करने की प्रक्रिया कः विस्तार से प्रतिपादन करता है | हृठयोग के मत में 
शारीरिक क्रियाओं पर आधिपत्य प्राप्त किया जा सकता है। शरीर को वश में करना पत#जलि के योग 
कय एक भाग है | मन्त्रयोग विश्वास-चिकित्सा पर आधारित है। यद्यपि ईमाई विचारक, जो इस 
विधि का प्रयोग करते हैं, ऐसा कड्ते हैं कि यह ईसाई मत तया थादरियों के प्रभाव का परिणाम है, 
तो भो इस विषय का प्रमाण मिलता है कि विश्वास-चिंकित्सः किसी एक धर्म तक सीमित नहों है । 
०म० बयुई हमें प्राचीत चिकित्सक का स्मरण कराता है। विश्वास के द्वारा चिकित्सा प्रह्नति की 
व्यवस्या में हस्तक्षेप नहीं है, जिसमें साक्षात्‌ ईश्वर का हाथ अथवा किसी गौण अतिप्राहृतिक तत्त्व का 
प्रवेश काम करता हो। मन्तों द्वारा चिकित्सा केवल ऐसी अवस्थाओ में ही सम्भव है जहा रोग स्नायु- 
जान से सम्बन्ध रखता हो और मस्तिष्क इच्छा कों असफ्लता के कारण, किसी एक बात के हठात्‌ 
हृदय में बंठ जाते से, अयवा मानसिक आधात के कारण विकृत हो गया हो । ठुलसी मसखरे का यह 
कथन कि ”मुझ कोई ऐसी टूटी हड्डो दिखाओ जिसे विश्वास के द्वारा फिर से जोड दया गया हो, तो 
मैं तुम्हारे दादो को सुन सकता हू”, एकदम निरथंक नही है । 

2 0 - ॥36, 4-5, देखिए भारतीय दर्शन, खण्ड !, पृष्ठ 89 90॥ 


3 ऋग्वेद, 3 3, 9, 70 मे यायत्नी का उल्लेख आया है। मौर देखिए शुक्ल यजुवेंद, 
3:35, सामबेद, 2 8, 72॥ दे (20080 


4 भारतोय दर्शन, खण्ड ३, पृष्ठ 98-99 ४ 


मा 5 बूहदारष्यक उपतिपद्‌, 4 . १4, 3 5, 4 : 4; वैजत्तिरीय उप», ; कठ, 3 * 2, प्रश्न, 
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गुण बताया है।' ऐसी उपनिषदें जिनमे सारय के सिद्धात आते है, योग-सम्बन्धी 
कियाओ का ' भी वर्णन करती है। कठ, स्वेताइवतर और मैत्रायणी उपनिषद्दे 
घामिक सिद्धि के क्रियात्मक पक्ष का उल्लेख करती है, जोकि साख्य के सैद्धान्तिक 
अन्वेषण से भिन्‍त है। 'योग”' एक पारिभाषिक शब्द के रूप मे कठ, तत्तिरीय 
और मैतन्रायणी उपनिषदो मे आता है, किन्तु यह नहीं कहा जा सकता कि 
उनमे वणित योग तथा पतज्जलि का योग एक समान हे। हो सकता है कि 
समाधि का विचार उपनियदो के उस सिद्धात से विकसित हुआ हो जो परम- 
ब्रह्म की प्राप्ति अथवा आनुभाविक जीवन की वस्तुओ से मुक्ति की तुलना 
सुपुष्ति के साथ करता है । कठोपतियद में योग की उच्चतम अवस्था का वर्णन 
करते हुए कहा गया है कि उसमे इन्द्रियो को मन तथा बुद्धि के साथ स्वंथा 
शान्त भाव मे लाया जाता हे ।? इसलिए यह स्वाभाविक ही था कि ऐसे व्यक्ति 
थे जिन्‍्होने कृत्रिम उपायो द्वारा ऐसी मूछितावस्था लाते का प्रयस्त किया। मैत्रो 
उपनिषद्‌ में छ प्रकार के योग का उल्लेख आता है और पतउ्-्जलि योगदर्शन के 
पारिभाषिक शब्दो का प्रयोग पाया जाता हे ।* यह प्रकट है कि पतञ्जलि का 
योग आरम्भिक उपनिषदो के काल मे पूर्णता तक नही पहुचा था, यद्यपि परवर्ती 
उपनिषदों मे हमे इसकी ऋ्रिक उनन्‍्तवति दिखाई देती है । हे 
बुद्ध ने योग का अभ्यास दोनो अर्थों मे किया। उन्होंने कठोर तपस्याएं भी 
की ज्ञेथा उच्च श्रेणी का चिल्तत भी किया। ललितविस्तर ग्रन्थ के अनुसार, 
तपस्या की नानाविंघ विधिया बुद्ध के समय मे प्रचलित थी ।* बुद्ध के कुछेक 
, जैसे 'आलार', योगविद्या में निषुण ये। वौद्धसूत्र एकाग्रता की योग की 
विधियों से अभिज्ञ है । बौद्ध मत में प्रतिपादित ध्याच की चार अवस्थाए साधा- 
रण रूप मे शास्त्रीय योग की चेतनापूर्ण एकाग्रता की चार स्थितियों के साथ 
अनुकूलता रखती है ।९ बौद्धमत के अनुसार, श्रद्धा, शक्ति, विचार, एकाग्रता 
तथा बुद्धि इत पाच गुणों के धारण कर लेने से योग के लक्ष्य की प्राप्ति हो 
सकती है ।? और योग भी इस मत को स्वीकार करता है ।१ बौद्ध मत की योगा- 
चार शाखा बौद्ध सिद्धान्त को योग के विवरणो के साथ स्पष्ट रूप में मिलाती 
है । परवर्ती वौद्ध ग्रन्थ एक परिष्कृत योग पद्धति का आश्रय लेते है १ 
महाभारत में साख्य और योग का उपयोग एक ही पूर्ण इकाई के दो पूरक 
अशो के रूप मे किया गया हे, और ये ऋमश सिद्धात तथा व्यवहार अथवा दर्शन 
तथा धर्म के प्रतीक है । ऐसा कहा जाता है कि योगदर्शत ईश्वर को छव्बीमवे 


] छाददोग्पय उपनिषद 3 ॥7, 4, उहदान्प्यक ] 2,6, 3 8,0 , तैत्तिरीय, 


] 9,], 3 2,, 3 १,] तैन्रिय ब्राह्मण, 2 2 3,3 इतपथ झाहमण व 5, 
8, । 

26 ॥0। 

3 छान्दोग्य, 6 8, 6 भी देखिए ॥ 

4 6 84 


5 भारतीय दशन, खण्ड |, पृष्ठ 288, टिप्पणी 2 

6 योगसूत्र, । 7 8 देखिए भारतीय दशन, खण्ड [, पृष्ठ 346 34 । 

7 मण्झिमनिकाय । 464। 

8 योगसूत्र ॥ 33 ॥ 

9 विस्तृत चिदरण वे लिए देखिए होपकिस छत “योश टैकदीक इन दिं ग्रेट एपिक' जनल जाफ 
दि अमेरिकन ओरियण्डल सोसाइटी, 22 | 
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तत्त्व के रूप में स्वीकार करता है। इसके अतिरिक्त, मोक्ष, जिसे प्रारम्भ में पर- 
ब्रह्म के साथ तादात्म्य माना गया था, अव आत्मा का प्रकृति से पृथककरण हो 
जाता है, जबकि परब्रह्म का वह्‌ सवंतोग्राही स्वरूप नही रहा जिसमे से व्यवित- 
रूप आत्माएं प्रादुर्मूत हुईं, बल्कि वह ईश्वर अर्थात्‌ सहायक हो गया। महाभारत 
में घारण, प्राणायाम का उल्लेख है ! उक्त महाकाव्य के अनेक तपस्वियों ने 
चमत्कारी शक्तियों को प्राप्त करने के लिए योग-साघन का आश्रय लिया।£ 
महाभारत मे इनका वार-वार उल्लेख हुआ है ।२ 

उपनिपद्‌ महाभारत--जिसमे भगवदुगीता भी शामिल है--जैनमत तथा 
वौद्धमत योग सम्बन्धी क्रियाओं को स्वीकार करते हैं । योग-सिद्धान्त को इतना 
पुरातन वताया जाता है जितना कि ब्रह्मा है। पतञ्जलि के योग में, तपस्या तथा 
गहन चिन्तन-विषयक जो विचार उस समय अस्पष्ट तथा अनिश्चित रूप में 
विद्यमान थे उन सब का निचोड पाया जाता है । उन्होने उस अस्पष्ट परम्परा 
को जो जीवन तथा अनुभव के दबाव से विकसित हुई, एक विधान का रूप दे 
दिया । पतज्जलि का दर्शत जिस युग में प्रादुर्मूत हुआ, वह उसके चिद्धों को 
धारण किए हुए है। जहां एक ओर इसमे हमें अत्यन्त परिष्कृत रहस्यवाद 
मिलता है, वहा उससे मिश्रित ऐसे अनेकों मत भी मिलते हैं जोकि उस काल मे 
प्रचलित धामिक सम्प्रदायों में से निकले हैं। ५ 

वात्स्यायन इसके भी पूर्ववर्ती एक थोग का उल्लेख करता है, जिसके अनुसार 
आत्मा के कर्म के अनुरूप सृष्टिरचना सम्पन्न होती है, और वही राग तथा द्वेप 
आदि बुराइयों तथा क्रिया की प्रेरणा के लिए जिम्मेवार है और उसीके कारण 
असत्‌ का सदुभाव में प्रकट होना और विद्यमान वस्तुओ का लोप हो जाना सब 
कुछ सम्भव होता है ।$ यह योग मानवीय क्रिया पर वल देता है, और सांख्य 
की अपेक्षा कर्ममीमासा के अधिक निकट है, जो सत्कार्यवाद को मानता है, आत्मा 
के परम रूप में विश्वास रखता है तथा शरीर, इन्द्रियों, मन और भोतिक ग्रुणों 
के साथ संयोग को चेतना व्यापारों का कारण मानता है । इस प्रकार वात्स्पायन 
के अनुसार, साँल्य तथा योग मे पररुपर अत्यधिक मतभेद है; यहां तक कि 
आत्मा के स्वरूप, क्रियाशीलता ओर कार्य-कारण-सम्वन्ध जैसे मूल भ्रश्नो पर 
भी मतभेद है। यदि सांख्य दर्शन के साथ क्रियाद्यीलता के सिद्धान्त पर बल देने 


का भाव सयुकत कर दिया जाए तो हम प्राचीन शास्त्रीय योग का नमूना प्राप्त 
कर सकते हैं। 


3. निर्माणकाल और साहित्य 


पतञ्जलि का सोगसूत्र योग-सम्प्रदाय का प्राचीनतम पाद्थग्रल्य है ॥ इसके चार 
भाग हैं जिनमे पहले भाग में समाधि के स्वरूप तथा लक्ष्य का भ्रतिपादन किया 


4 ॥2 7633-84+ 
2 2 . 326, 8॥ 
3 32; 3490-55, 32 ; 303, 65 ; ]3 34, 420॥ 
दम 4 पुदझुषकर्मादिनिमित्तो भूतसर्ग:, कर्महेतवों दोधा- अवृत्तिश्च स्वगुणविशिष्टाश्चेतना असदुत्पद्यत 
न्‍न निरुथध्यत इति योगानाम्‌ (न्यायभाष्य, | : ], 29) । उद्योतकर का कहना है कि इस योग के 
अगुसार इल्डियों के अयथ पचभुतों से निर्मित हुए हैं 
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गया है । इसे 'समाधिपाद' कहते है। द्वितीय भाग 'साधवापाद' मे लक्ष्य-प्राप्ति के 
साधतो की व्याख्या है। तीसरे मे उन अलौकिक सिद्धियो का वर्णन है जो बोग 
की क्रियाओ द्वारा प्राप्त की जा सकती है | यह 'विभूतिपाद' कहलाता है। और 
चौथे मे मोक्ष का स्वरूप बताया गया है । यह 'कैवल्यपाद' है ।? याज्ञवल्क्यस्मृति 
के अनुसार, योगदर्शन का आदि सस्थापक हिरण्थगर्मे था, और माघव निर्देश 
करता है कि “इसके साथ पतज्जलि के योगदर्शन का रचयिता होने मे कोई 
विरोध यो नहीं होता क्योकि स्वय पतओ्जलि ने अपने अन्थ को 'अनुशासल' 
कहा है, जिसमे “अनु' उपसर्ग का अर्थ ही बत्ताता है कि पतञजलि का कथन एक 
प्रारम्भिक रहस्पोद्घाटत के पीछे आता है और यह उक्त दर्शन-पद्धति का अपने 
आपमे प्रथम सूत्रीकरण नहीं हे।£ वैय्याकरण (अर्थात्‌ महाभाग्यकर्ता) 
पत्तञजलि का काल द्वितीय शताब्दी ई० पू० बताया गया है, यद्यपि उक्त 
बैय्याकरण पतञजलि और योगसूत्र के रचयिता पत्तञ्जलि दोनो एक ही व्यक्ति 
थे---यह अभी सिद्ध नही हो सका है । योगसूत्र पर व्यास का भाष्य (चौथी 
शताब्दी ई०) योग के सिद्धान्तो की सर्वमान्‍्य व्याख्या है। वाचस्पति ने व्यास 
के भाष्य पर एक वृत्ति 'तत्ववेशारदी' (नवी शताव्दी) लिखी है। भोजकृत 


] क्योकि अन्य सम्प्रदायो की समीक्षाएं योगसूत्र के चौथे भाग मे आती हैं और 'इति' शब्द 
जो ग्रस्थ वी समाप्ति का धोतक है, तीसरे भाग के अन्त मे आया है, इससे यह प्रतीत होता है कि 
चौथा भाग पीछे से मिलाया गया है। देखिए दास गुप्ता हिस्टरी आफ इडियन फिलासफी, 
पृष्ठ 230 ॥ 

2 सर्वदर्शनसग्रह, 5॥ 

3 पतज्जलि का योगसूत्र दूसरों शताब्दी ई० पृ० मे रचा गया माना जाता है, यद्यपि कुछ की 
सम्मति यह है कि यह वहुत पीछे का अर्थात्‌ चोथो शताब्दी ई० का है । परमाणुवाद ( 40), 
सौत्नात्तिकों की समय सम्बन्धी प्रकल्पता कि काल क्षणो की श्रृखला है (3; 52), स्फोटवाद (देखिए 
योगभाष्य, 3 7) ठया बौद्ध आदर्शवाद (4 * 45 7) का उल्लेख योगसूत्र मे आया है । 

यह मानकर कि वैशेषिकसूत्र मे वसुवन्धु के आदर्शवाद को समीक्षा की गई है, प्रोफेसर बृद्ूस 
योगसूत्र के निर्माणकालककी पूर्वतर सीमा चौथी शताब्दी ई० रखते हैं । उनकी सम्मति इस तथ्य से पुष्ठ 
होती प्रतीत होती है कि नाभाजु न ने अपनी “कारिका' में 'योगदर्शेत का उल्नेख नही किया है । यह 
तर्क हमे दूर तक नही ले जाता, क्योंकि यह स्वीकृत तथ्य हे कि नाग्राजु न के 'उपयकौशल्यहदयजास्त्त 
के चीनी अनुवाद मे योग का उल्लेख दर्शनशास्त्र की आठ शाखाओ में से एक शाखा के रूप में मिलता 
है, बौर बौद्ध आदर्शवाद का समय वसुबन्धु तथा असग से पूर्ववर्ती माना जा सकता है। जैकोवी के 
विचार मे, थोगदर्शव 300 ई० पू० मे विद्यमान था। उमास्वातिक्वत “तत्त्वाथंसूत्र,, 2 52, मे योग- 
सूत्र, 3 , 22 का उल्लेख है । उमास्वाति, जो अपने टीकाकार सिद्सेत (पाचवी शताब्दी) से पूव का 
होना चाहिए, साधारणत तीसरी शताब्दी ई० का भाचा जाता है। इस प्रकार पदजलि का समय 
300 ई० के पश्चात्‌ का नहीं हो सकता । 

4 भोज योगसूुद्ध पर अपनी टीका, “राजमार्तण्ड” (प्रस्तावना, पृष्ठ 5) में कहता है कि उससे 
व्यॉकरण, योग और वैद्यक विषयो पर ग्रन्थ लिखे, और इस प्रकार “प्तजलि के समान हमारी वाणी, 
चित्तो तथा शरीरो के मलो को दूर किया।” इस तरह वह व्यक्त करता है कि पतज्लि ने व्यावरण 

(वाणी ), योग (चित्त) और दैद्वक (शरीर) के विययो पर ग्रन्य लिसे । यह सवसे पुवंवर्ती उल्लेख 
है । तो भी इस विपय मे सन्देह है कि प्रस्तावना भोज की लिखी हुई है। बुद्स ने अपने टक्‍्शन 
दूं दि योग सिस्टम! (हार्वड ओरियण्टल सीरीज) नामके ग्रल्य म महाभाप्य के रचयिता वैय्यावरण 
पतजलि तथा योगसूत्र के रवयिता पतजलि को एक मानने का विरोध क्या है | उक्त दोनो ग्रन्थों मे 
न तो भाषा सम्बन्धा और न सिद्धान्त-सम्वन्धी हो समानताए पाई जाती हैं। महान वैव्याकरणो, जैसे 
भतृ हरि, फैय्यट, बामन जौर गयगेश ने योगसूत्र के रचयिता की वैव्याकरण के साथ एकात्मता का कही 
उल्लेख नहीं किया । 







हि] 
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*राजमार्तेण्ड' एक अत्यधिक महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ हैं। विज्ञानभिक्षु का 'योगवातिक', 
जो योगभाष्य पद एक प्रचलित टीका है, और 'योगसारसग्रह' थे दोनों पुस्तर्के 
उपयोगी हैं। उबत प्रन्यकर्ता कुछ विषयों पर वाचस्पति के विचारों की आलो- 
चना करता है और योगदर्शन को उपनिषदों के दर्शन के समीप लाने का श्रयत्व 
करता है।? प्रत्येक विचार-पद्धति योग की विधियों का उपयोग अपने हित के 
लिए करती है। कुछ परवर्ती उपनिपदे--यथा मंत्री, शाण्डिल्य, योगतत्त्व, ध्यान- 
बिन्दु, हस, वराह और नादविन्दु--योग के सिद्धान्तो को बहुत महत्त्व देती हैं। 


4 सांडय और योग 


पतञ्ञलि ने योग के विचारी कौ व्यवस्थित रूप दिया और उन्हें साढूय की तत्त्वशान- 
सम्दन्धी पृष्ठभ्षमि पर स्थित किया , जिसे उन्होने परिवर्तेन के साथ स्वीकार कर लिया। 
प्रारम्भिक ग्रन्थो मे योग के सिद्धान्त साख्यु के विचारों के साथ ही मिलते है।* योग ने 
पच्चीस तक्त्वों को स्वीकार कर लिया और उनके सम्बन्ध में विवाद की कोई आवश्यकता 
अनुभव नही की । विश्व की रचना नही हुई और यह्‌ नित्य है। इसमे परिवर्तत अवश्य 
होते रहते हैँ । अपनी तात्त्विक अवस्था में इसे प्रकृति के नाम से पुकारा जाता है, 
जिसका साहचय गुणो के साथ है और उम रूप में यह सदा बसा ही है। जीवात्माएं 
असरय हैं, जो जीवित प्राणियों में जीवन फूकती हैं और स्वभाव से निर्मल, नित्य और 
निविकार है। किन्तु विश्व के साथ सम्बन्ध होने से वे परोक्ष रूप मे सुखो तथा दुःखों 
के अनुभव करनेवाली बनती हैं और अपने सासारिक जीवन मे नाना प्रकार की शरीरा- 
कृतियों को घारण करती है । प्रकृति के विकास के विपय मे योग का मत है कि विकास 
की दो समानान्तर पद्धतिया हैं जो महत्‌ से आरम्भ करती हैं और एक पक्ष में अहंकार, 
मन, पाच ज्ञानेन्द्रियों तथा पांच कर्मेंन्द्रियों के रूप मे विकसित होती हैं, तथा दूसरे पक्ष 
मै, पाच सूक्ष्म तन्मात्राओं ढारा पाच महाभूतों मेँ विकसित होती है । व्यास के अनुसार, 
महा भूत पाच सारतत्त्वों से निकले हैं, और ग्यारह इन्द्रिया अहकार अथवा अस्मिता 
से निकली हैं। तन्मात्राएं अहकार से नही निकली, वल्कि वे अस्मिता के साथ छः: भवि- 
दीप कहाती हैं और उनकी उत्पत्ति महत्‌ से हुई। विज्ञान भिक्षु का विचार है कि व्यास ने 
कैयल बुद्धि के परिवर्तनों को दो विभागो में वरणित किया है, किन्तु उनका तात्पर्थ इस 
प्रकार का सुभाव देने से नही है कि महत्‌ से तन्‍्मात्राओं की उत्पत्ति अहकार पर आश्रित 

नहीं है।* साख्य मे, अहकार सात्त्विक रूप मे इन्द्रियो को जन्म देता है, और तमोरूप में 
तन्मातन्नाओं को जन्म देता है, और ये दोनों ही महत्‌ में अवरुद्ध रहते हैं। इस प्रकार सांख्य 
और योग का विकास-विपयक यह भेद कुछ अधिक गम्भीर नही है। हम देखते हैं कि 
थोंगे सार्य-प्रतिपादित तीन आम्यन्तर इन्द्रियों को 'चित्‌” का नाम देता है। यह 
अहंकार और मन को बुद्धि से पृथक्‌ नहों समरता। इन्द्रियो को भी यह स्वरूप में 


शक योगदर्शन पर लिखे गए अन्य इन्यो मे, झैसाकि नागोजी भट्ट (नागेश भट्ट), नारायण भिक्षु 
और हे के ग्रन्थों मे, अपनी पूर्वंघारणाओ के अनुरूप, पतजलि के विचारो को परिवर्तित किया 

2 देखें कठोपनिषद्‌ । योगमूत्र पर व्यासइत वृत्ति का नाम सास्यप्रवचनभाष्य है, जो साथय 
वा योग में परस्पर घनिष्ठ सम्बन्ध पदर्शित करता है 

3 योगवातिक, 4 &5| 
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का ही मानता है और इसलिए सूक्ष्म शरीर मानने की कोई आवश्यकता नही रह 
जाती। 

वस्तुओ के यथार्थ स्वरूप के विषय मे अज्ञात ही इच्छाओ आदि को जन्म देता 
है, और ये इच्छाए ही ससार मे समस्त दुख का आधार हैं। अज्ञान का आदि-उद्भव 
क्या है इस प्रकार का प्रशत उठाना निरर्थक है, क्योकि स्वयं ससार ही अनादि है। 
प्रलयकाल में भी जीवात्माओ के चित्त प्रकृति की अवस्था में लौट जाते हे और उसके 
अन्दर अपनी-अपनी अविद्याओ के साथ समाविष्ट रहते हे। प्रत्येक नई सृष्ठि अथवा 
विव्व के विकास के समय इसकी रचना नये सिरे से होती है, जिनमे व्यक्तिगत अविद्याओ 
के कारण उचित परिवर्तन हो जाते है। ये अविद्याए अपने को चित्तो के अन्दर क्लेश के 
रूप में अभिव्यक्त करती है, जिनसे आगे चलकर कर्माशय, जाति, आयु और भोग प्राप्त 
होते है। योगदर्शत के अनुसार, ईश्वर तथा अविद्या इन दो प्रेरक शक्तियों के द्वारा सृप्टि 
की रचना होती है । अविद्या के बल से प्रकृति की सदा चक्र मे रहनेवाली शक्ति अपले- 
क्षापको सातसिक तथा भौतिक जगत्‌ के परिवतेतो से परिवर्तित कर लेती है, तथा ईदबर 
प्रकृति के आधिपत्य के बाहर रहते हुए भी प्रकृति द्वारा उपस्थित की गई बाधाओं को 
दूर कर सकता है। अविद्या बुद्धिब्ृन्य होते के कारण असख्य पुरुषो की इच्छाओं से अन- 
शिक्ष है। ईइबर भ्रज्ञासम्पत्त होने से प्रकृति के परिवर्तेनों को पुरुषो के लक्ष्यो के अनुकूल 
बताता रहता हे । जीवात्सा प्रकृति मे लिप्त रहते के कारण अपनी निर्मलता तथा 
निर्दोषता से च्युत हो जाती है। योगदर्शन के अनुसार, मनुष्य प्रकृति के इतना अधीन 
नही है जितता कि साख्य के अनुसार है । उसे अधिक स्वातन्त्य प्राप्त है और, ईश्वर की 
सहायता से, वह अपनी मुक्ति प्राप्त कर सकता है। साख्य और योग दोनों मे ही एक 
समान जन्म का चक्र, अपने नाता दु खो के साथ, एक ऐसा विषय है जिससे छुटकारा पाना 
है। प्रधान आत्मा का सयोग इस ससार का कारण है। इस सयोग के विनाश का नाम ही 
मोक्ष है और उसका साधन है पूर्ण अन्तर्दृष्टि |? आत्मा द्रष्ठा हे और प्रधान ज्ञान का 
विपय (प्रमेय)? है। इन दोनो का सयोग ही ससार का कारण है। 

मोक्ष का लक्ष्य पुरुष का प्रकृति से पृथक्‌ हो जाता है, और इस लक्ष्य की पूर्ति 
दोनों मे भेद करते से होती है । जहा साख्य के मत मे ज्ञान ही मोक्ष का साधन है, वहा 
योगदर्शन चित्त की एकाग्रता तथा क्रियात्मक प्रयत्न पर बल देता है ॥१ जैसाकि हम देख 





 डु खबहुल ससारो हेय , प्रधानपुरुषयो सथोगो हेयहेतु । सयोगस्थात्यन्तरिकी निवृत्तिहानम्‌, 
हानोपाय सम्यग्दशनम (योगशाप्य 2 45) । 

232 38॥ 

3 मधुसूदन सरस्वती ज्ञान और योग को रोक्षप्राप्ति के लिए भिन्‍न भिन्‍न प्रकार के दो साधव 
बताता है और भगवदगीता, 6 29 पर अपनी टीका से योगवास्िठ में से इस प्रकार का एक उद्ध- 
रण देता है. ' मन को यहभाव आदि वे साथ दमन करने के योग ओर ज्ञान दो साधन हैं | मानसिक 
क्रिया के दमन बा नाम योग है ओर यघाथग्रहण का नाम ज्ञान है। कुछ मनुप्य एसे होते है जिनके 
लिए योग सम्भव नही है और अन्य कुछ ऐसे हैं जिनके लिए श्ञान सम्भव नही है ।' 

ही नमो चित्तनाशस्य योगों ज्ञान च राघव । 
योगो वृत्तिनिरोधों हि जान सम्यमरवेक्षणम + 
असाध्य कस्यचिद्‌ योग वस्‍्थचित्‌ तत्त्वनिश्चय । 

घुलना कीजिए भागवत निर्वाणाना जानयागोे न्‍्यासिनामिह बमसु (भगवदुगीता, 5 5, 
योगसारसग्रह, | 7) । यह सब हमारी मनोवैज्ञानिक वृत्ति पर निभर करता है । सम्भवत अतम'ख 
व्यक्ति योग का आश्रय लगा, जवबि वहिर्मुख व्यक्त सास्य की ओर प्रवृत्त होगा । रे 
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चुके हैं, भगवद्गीता तथा बवेताइवतर उपनियद्‌ थें 'सांब्य' ज्ञान के पार्य से मोक्ष प्राप्त 
बजे का नाप हैं, और 'योग' फ्ियात्मद प्रगल अबवा अनासजिदभाव से कर्म करने के 
मा से मोक्ष प्राप्व करने का नाम है ए इस प्रकार जहाँ साखय ताकिक अन्वेदणों मे व्यप्र 
है, वहा योग भक्तिपरक साधदाओों के स्वहप तथा सानमिक लिग्रह क। विदेषन करता 
है। इसोलिए योगदर्शन को ईश्वरपरक विचार प्रछृद ऋरदे के लिए वाब्य होता पडा, 
इसीलिए इसे कविल के तिरीदकर शांप्य से मिन्‍त करके सेशवर सोख्य की संज्ा दी गई । 
शोश का उद्देश्य झावव को प्रकृति के बन्दन से मुक्त झरना है । प्रकृति का उच्चतम रूप 
वित्त है, और योग उम्र मार्ग का तिदेंश करता है जिसके द्वारा मनुष्य अपने को चित्त के 
वस्मयों से उन्मुवत कर सकता है। हम चित्त को उसझे स्वाभाविक व्यापारों से हटाकर 
मामारिक दु खे पर विजय प्रपप्व कर सकते हैं तया ससार से छुटकारा पा सकते हैं। 


5. मनोविज्ञान 


साया जिसे 'पहत्‌' कहेता है, पोण उसे ही “वित्त! कहता है। इशकी उत्तत्ति प्रकृति रो 
संदेसे पे हैँ ५ बंध इसे सर्वेतोग्राही अर्पों में लिया जाता है. जिससे इसके अन्तर्गत 
बु्धि, तत्य तथा मन भी सम्मिलित हैं £ गह तीनो गुणों के अपीच है और तत्तद्‌ 
गुण के प्राधान्य के कारण नानाविध परिवत्तनों में से शुशरता है। तात्विकहुप में यह 
अचितन है, यद्यपि यह निकट-स्थिच आत्मा के प्रतिविम्प से सवेतम ही जाता है । जद्र महू 
इंद्धियों द्वारा प्रभेय पद्ययी से प्रभावित छोता है तो परिवर्तनों में भा जाता है। इमके 
अन्दर प्रतिबिम्बित पु्पो के चंतन्य ते ऐता अध्मास होने लगता है कि यही अनुभव का 
कर्ता है यक्मार्थ मे, चित्त दृश्य है जिरका प्रतिविम्य के कारण आह दृष्टा है। कारण 
रूप चित्त गाकाश के समा श्षृव्यापक है, और जितने पुष्य हैं इतने ही चित्त भी हैं 
प्योकि प्रत्येक पल्य के ताथ एक-एक चित्त सम्परद्ध है। चित पूर्वानुपर जीवेनों में लाना 
दिप जाशयस्पानों के अनुदूल सिकुइता दया फँंसता रहता है। जद पुरुष एक पयुक्रोर 
धारण करता है ठो वह सकुचित प्रतीत हीता है और पुरुष के ममुष्यदेह धारण' करने ए< 
यह अपेक्षाइत प्रसारित भतीत होता है; इस प्रकार का सकुचित अथवा प्रसारित खित्त 
कार्यचित्त है, जो चैतन्य को दश्शाओं में क्षपने को व्यक्त करता है । मृत्यु के समय कारश* 
चित, जो सदा युरुप के साथ सम्बद्ध रहता है, अपने को का्मचित्त के हूप में तथे शरीर 
में अभिव्यवत्त करता है, जिसका विर्माण पूर्व जन्म के पृष्य व पाप कर्मी के अनुत्तार प्रकृति 
द्वारा हुआ है। दोग इस प्रकार के एक पृथक सूक्ष्म शरीर के अस्तित्व को स्वीकार नहीं 
छा जिसमे दित्तदत्द रहे ४ जहा बगरणचित्त छद्ा विभु अर्थात्‌ सर्वच्यापी रहता है, पह 
डायेबित्त अपने आश्रयरप द्रीरके अनुकूल सिकुड़ा जयवा फेल हुआ प्रतीत होता है ।* 
बज 320007 : 24 ९ महायारत थी देखिए 32 ॥॥679-4707 3 
सर्वेस्िद्धामवहारघाहू, 00: शमदर्शन के 
तप महक पा है। डा , 0:46, जहा गोर्दर्शन के अनुप्तार केवल शान हा 
बोर किक कु वित्त के प्रणग दुद्धि के पर्यावद्ादी सप में मा इसरे परिवर्तनों के लिए हुआ है। 


3 डिततशरदेगस्त शरण दुद्धियुपनक्तयाव (वाचरुपति 
4 कप (ई -घुष (वादस्पत्रि), शोगमूत्र, ) - । पर) 


<. परन्तु चाय बित को अविदार्द छुप से सर्वव्यापक नही प्रानता ! पोयबूत्, 4: !0, पर 
आयात दण्य बानस्प़ि रो देखिए १ दुतनां करें, नायेश सांदवा, प्रतिपुष्ष खरईशपेरघाप/एणमैदैकवेव 
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योगसाधन का यह उद्देश्य हे कि रजोगुण तथा तमोगुण का दमन करके चित्त को उसके भूल 
स्वरूप, अर्थात्‌ सर्वव्यापी कारणचित्त, से ब्रौटा दे | जब चित्त को अपना सर्वव्यापी रूप 
पुन प्राप्त हो जाता है तो योगी सर्वज्ञता प्राप्त कर लेता है। जब यह पुरुष के समान 
निर्मल हो जाता हे तो पुरुष को मोक्ष प्राप्त हो जाता है । चित्त के द्वारा ही पुरुष पदार्थों 
से अभिज्ञ होता है तथा इस जगत्‌ के सम्बन्ध मे प्रविष्ठ होता है।? चित्त का अस्तित्व 
पुरुष के लिए है, जो विचार सवेदता तथा इच्छा से भी अधिक अगाघ है।? ज्ञात मे 
पुरुष अर्थात्‌ आत्मा का स्वरूप परिवर्तित नही होता, यद्यपि इसे ज्ञान का अधिष्ठान कहा 
जाता है।? जब चैतन्य विचार करनेवाले द्रव्य अर्थात्‌ चित्त रूपी दर्पण में प्रतिविस्बित 
होता है तथा तदाकार हो जाता है, जैसेकि चित्त पदार्थ के आकार को धारण कर लेता 
है, तब परिणामस्वरूप ज्ञान उत्पन्त होता है। चित्त परिवर्तित हो जाता है और जो पदार्थ 
उसके समक्ष प्रस्तुत होते हैं उत्तता रूप घारण कर ले सकता हे, किन्तु यह जो देखता हे 
उसका प्रत्यक्षज्ञान नही प्राप्त कर सकता, क्योकि यह अपने स्वरूप से अचेतन है।* 
इसपर पडता हुआ आत्ता का प्रतिबिम्ब ही इसे प्रस्तुत पदार्थ का प्रत्यक्ष ज्ञान कराता हू । 
समस्त विषयनिष्ठ ज्ञान मे, चित्तविषय तथा विषयी दोनो से प्रभावित होता है। चित्त 
के सदा परिवर्तेनशील होने पर भी हमारा ज्ञान स्थिर होता है, क्योकि आत्मा, जो वास्त- 
बिक ज्ञाता है, स्थिर है। फिर क्योकि चित्त भे एक समय मे एक ही परिवर्तन हो सकता 
है, इसलिए आत्मा एक समय मे एक ही ज्ञान प्राप्म करती है। इस प्रकार हम चित्त तथा 
पदार्थ दोनो का ज्ञान एक ही साथ प्राप्त नहीं कर सकते ।०* प्रत्यक्ष देखे गए पदार्थ हमारे 
प्रत्यक्ष ज्ञान से स्वतन्‍न अपना अस्तित्व रखते है । जो वस्तु के ज्ञान को उत्पन्त करता है 
बह स्वय वस्तु को उत्पन्त नही करता ।९ दो भिन्‍्त-भित्त विचार एक काल मे उत्पत्त नही 
हो सकते ।? चित्त मे उत्पस्न हुए प्रभाव अपने अवशिष्टाश छोड जाते है, जो प्रयोजमो, 
इच्छाओ, तये जन्मो और जागामी अनुभवों के कारण होते है। चित्त के व्यापार (क्रियाए) 
सम्भाव्य क्षमताएं उत्पन्न करते है, और वे अपनी ओर से अन्य सम्भाव्यताओं को 
उत्पन्त करती है, और इस प्रकार यह ससारचक्र बरावर चलता रहता है ।* इन सम्बन्धो 
से वासनाए तथा इच्छाए उदय होती हैं और व्यक्तित्व का भाव उत्पन्त होता है। यह 
सासारिक जीवन वासनाओ तथा इच्छाओ से बना है। विषयी अहभाव से भिन्न है, जोकि 
सासारिक अनुभव पर निर्भर है। अहभाव का जीवन बेचैन तथा असन्तुष्ट है, क्योकि 
यह इन पाच प्रकार के क्लेशो के अधीत है. अविद्या, अर्थात्‌ अनित्य को समझना, अपवित्र 


चित्तम्‌ू । किन्तु घटप्रसावरूप, स्वल्पमहदाश्रयभ्रेदेव प्रदीषवत स्वल्पमहच्छरी रमेदेव, सकोचविकास- 
चालितया स्वल्प्महृत्रपरिमाणञ्च न तु विभु 4 0॥ 

4] 2 2 6 |7 और 20। 

2 चित्त आत्मा के ससग में नही किन्तु केवल इसके समीप है । यह सामीष्य इसके साथ आत्मा 
के किसी दैशिक अथवा कालिक सह सम्व ध का परिणाम नहीं है । विशिष्ट लक्षण यह है कि आत्मा 
चित्त के साथ चैसगिक सामजस्य (योग्यता) घारण किए हुए रहती है। आत्मा अनुभव कर सकती है 
ओर चित्त अनुभव का विषय है। चित को जवकि यह परिवर्तित होकर नानाविध पदार्थों का रूप 
धारण करता है अनुभव का विपय बताया गया है (वाचस्पति । 4) । 

3 2 20॥ 

4 4 ]7 94 

54 20 

6 4 46॥ 

74 39 

8 एवं वृत्तिसस्कारच कमनिशमावत्ते । (योग्यभाष्य १ 5) + 
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को पविच्न मानना, दु.खदायी को सुखदायी समझ लेना, तथा अनात्म को आत्मा जानना य* 
अस्मिता, अर्थात्‌ ्वरीर तथा मन के उपकरणों में आत्मभाव अमवच्च मान लेता ।* राग, 
अर्थात्‌ सुखकारी पदार्यों मे लिप्त हो जाना। ढ्वंप, अर्थात्‌ दु खदायी पदार्थों से घृणा ॥ 
अभिनिवेश्ञ, अर्थात्‌ जीवन के प्रति सहज आसक्त तथा मुत्यु का भय ।* आत्मा तथा 
चित्त के सम्बन्ध का पृथक हो जाना ही मोक्ष है । जब आत्मा चित्त से स्वतन्त्र हो जाती 
है तो यह अपने स्थान पर लौट आती है---वासवा से रहित, निप्प्रयोजन तथा अशरीरी 
हो जाती है। पुरुष अपने सत्त्वस्वरूप में केवल मात्र मन की क्रियाओ का दश्शंक है। 
और जब मन (चित्त ) ज्रियाशील होता है तो आत्मा नानाविध अवस्थाओं का अनुभव 
करती प्रतीत होती है और जब मन (चित्त ) समाधि के अन्दर श्ान्त तथा निश्चल रहता 
है तो कषात्मा अपने यथार्थेढ्प में निवास करती है। 

जहा योंग एक ओर सांरय की भेदज्ञान द्वारा मोक्ष की प्रकल्पना को मान लेता 
है, वहा इसका मुख्य बल मीक्षप्राप्ति के अन्य साधनों अर्थात्‌ मानसिक क्रियाओं के 
दमन पर है। मानसिक क्रियाओं के दमन को सुषुष्ति अवस्था के समान न मान लेवा 
चाहिए ! योग अथवा एकाग्रता द्वारा हम कृत्रिम स्तरो को हटाते हुए क्षान्तिरिक आत्मा 
तक पहुचते हैं। एकाग्रता चित्त का इसकी पांचो स्थितियों मे एक ग्रुण है ।* जब रजोगुण 
का आधिक्य होता है तो चित्त क्षिप्त अथवा बेचन होता है तथा पदार्थों द्वारा इतस्तत: 
घलायमान रहता है । हम अपनी वासनाओ तथा प्रयोजनो से प्रेश्ति होकर पदार्थों पर 
ध्यात्र गड़ा सकते है, किन्तु इस प्रकार की एकाग्रता हमे यथार्थ मुबित मे सहायक नही हो 
सकती । जब तमोगुण का आधिक्य होता है तो चित्त मृढ हो जाता है और निद्रारूप परि- 
बर्तन के अधीन हो जाता है। यह विक्षिप्त होता है, क्योकि प्राय: प्राकृतिक दोषों अथवा 
आकस्मिक आपत्तियों के कारण यह अस्थिर रहता है। साधारण मन इस अवस्था मे 
सुखदायक विपयो का पीछा करता है तथा दूःख़दायी विपयो से दूर ह॒ठता है। इन तीनों 
को अपूर्ण कहा गया है क्योकि ये तीन गुणों से सम्बद्ध हैं। जब मन ध्यान के योग्य किसी 
एक ही विपय में मग्न रहता है और सत्त्वगुण से व्याप्त होता है तो उसे 'एकाग्र” कहा 
जाता है। यह अवस्था मन को महृत्तम पुरुषार्थों के योग्य वना देती है। जब इसके विकारों 
पर रोक लग जाती है तो यह निरुद्धावस्था मे रहता है। यद्यपि अंतर्निहित संस्कार वने 
रहते हैं,” पर मानसिक परिव्तेनो का प्रभाव रुक जाता है। योग के मनोवैज्ञानिक स्वी- 
कार करते हैं कि एकाग्रता मन की सब अवस्थाओं का एक सामान्य लक्षण है, यद्यवि 
समाधि की अवस्था मे यह अपने सबसे गहनरूप मे पाई जाती है। प्रत्येक मानसिक परि- 
वर्तन (वृत्ति) अपने पीछे एक सस्कार अथवा अतनिहित प्रवृत्ति छोड जाती है जो 
उचित अवसर आने पर अपने को सचेतन अवस्था में अभिव्यक्त कर सकती है। समान 
वृत्तिया समान प्रवत्तियों को शवित प्रदाल कररी हैं । योगी को उत्चित है कि चहू न केवल 
वत्तियो की रोकथाम करे, बल्कि प्रवृत्तियों का भी नाश करे, अन्यथा वे पुन: फूट पड 


हे 22 5 पुरुष तथा चुदद्धि के मध्य जो भेद है उसकी केवल अस्याति (न देखना)ही अविदा 

जी है कस्कि जम ०८ प्रविद्या है, जिसके कारण हम बुद्धि 

हे * * ब-स्थान समझने लगते हैं । अविद्या 
ह" " के र ! (योगमाध्य, 2 : 5) ॥ 

< 2.७४ 3 2:7-9 

4 मच सावशोमश्चित्तस्थ धर्म (योग्रमाप्य ]. 7) + 

5 ये दोनों सम्पज्ञात तया असुम्पज्ञात समाधि के अनुरूप हैँ | पहली ठीतव भी योग के अच्तगंत 


आती हैं, क्योकि एकाग्रता जाग्रदवस्था में पी मे पा: त्कचिच्चित्त- 
सूततिविशेधम (वॉपगासवधट लो भी किसी न किसी अश में पाई जाती है या 
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सकती है | जब मन अपनी वृत्तियो से रहित होता है तो इसे समापत्ति अवस्था में कहा 
जाता है, और यह किसी भी पदार्थ के रूप को, जो इसके समक्ष प्रस्तुत किया गया हो, 
घारण कर लेता है।! यह पदार्थ के स्वरूप को, जैसा वह अपने-आपमे है, धारण कर 
लेता है। 


इस समापत्ति अवस्था के निम्तत्तम रूप भी है। सवितक समापत्ति मे शब्द, 
पदार्थ तथा उनके अर्थ (शब्दार्थज्ञान) सव मिले रहते है ।/ जब शब्द और अथे 
हट जाते है, अर्थात्‌ जब स्मृति उनसे शून्य हो जाती है, तो पदार्थ मन के अन्दर 
अपने विशिष्ट रूप मे प्रकट होता है और वह मन की निवितर्क समापत्ति 
अवस्था हे ।४ व्यास कहते है “जब स्मृति शव्दो के परम्परागत प्रयोग के स्मरणो 
से रहित होकर निर्मेल हो जाती है, और जब सकेन्द्रित अन्त ष्टि (समाघि- 
प्रज्ञा) अनुमान-सम्वन्धी विचारों के सम्वस्धो (विकल्पो) अथवा जो कुछ सुना 
गया उस सबसे उन्मुक्त हो जाती हे, तो अभिप्रेत पदार्थ अपने वास्तविक स्वरूप 
में रहता है, उससे अधिक कुछ नही और इस स्थिति के विषय में विशेष रूप से 
कहा जाता है कि पदार्थ अपने वास्तविक रूप में है, इसके अतिरिवंत कुछ 
सही ।/4 यह उच्चश्रेणी का (परम) प्रत्यक्ष है और समस्त आनुमानिक तथा 
झाव्दिक (आप्त) ज्ञान का आधार है। इसीसे इनका अस्तित्व है ।* इस ज्ञान 
केसाथन तो ३ 208 कक और न आप्त ज्ञान का ही विचार रहता है ।९ 
सबिचार अथा निर्विचार समापत्ति अवस्थाए भी है। पहली अर्थात्‌ सविचार 
समापत्ति का सम्बन्ध उन सूक्ष्म तत्त्वों से है जिनकी आक्ृतिया व्यक्त हो गई है 
और देश, काल तथा कारण सम्बन्धी अनुभव से लक्षित है । इसमे एक सूक्ष्म 
तत्त्व, जो एक विचार से जानने योग्य होता है और अभिव्यकत आक्ृतियों से 
विशेषत्व प्राप्त करता हे, अन्तर्दे,ष्टि का विषय होता है । सिविचार समापत्ति 
का सम्बन्ध सव प्रकार से और हर हालत मे ऐसे यूक्ष्म तत्त्वी से हे जो किसी भी 
प्रकार की आक्ृतियों से--अर्थात्‌ अभिव्यक्ति अथवा अन्तनिहित अथवा अव्य- 
परदेश्य से--लक्षित नही होते और फिर भी सव आक्ृतियों के अनुकूल है और 
सबका सारतत्त्व है। निविकार समापत्ति मे अस्तर्दू,प्टि अभिप्नेत पदार्थ बन 
जाती है, इससे अधिक कुछ नही।? सविचार समापत्ति तथा निविचार समापत्ति 
के प्रतिपाद्य विषय सूक्ष्म पदार्थ है, जवकि सवितके समापति तथा निवितर्को 
समापत्ति स्थूल पदार्थों का प्रतिपादत करती हैं। और ये सव सवीज' समाधि के 
रूप कही जाती हैं, क्योकि ये एकाग्रता के लिए विषय प्रस्तुत करती है। पुरुष, 
यद्यपि सूक्ष्म हे, किन्तु उक्त प्रकार की समाधियो का विपय नही हे । 


हमारा मन विरोधी जक्तियो का एक रणक्षेत है, जिन्हे अधीन करने की आवश्य- 
कता ह ताकि एकत्व स्थापित हो सके । कुछ इच्छाए ऐसी है जो तृप्ति चाहती है, कुछ 


24 42॥ 

34 434 

4 यागमाष्य | 43 | 

5 तच्च श्ुतानुमानयार्वीचम्‌ ४ तत टुतानुमाने प्रभवत (योगमाप्य, ॥ 43) ॥ 
6 न च खुतानुमानशावनहमूत तद्दंधनम्‌ (योण्माप्य, 4 43) । 

व सायभाव्य, 4 44॥ 
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जीवन की प्रवत पेए्पाए हैं, जेसेकि ठात्मरक्षा ठवा पुन्जवन की प्रेरणाएं, जी सरलता 
से व में हो जा सबती । ममाधि के मा्म में दाघाएं भिल्तनीसन प्रकारके मिथ्या 
विश्वाम हैं) अर्थात्‌ अज्ञात (बविद्या), महुभाव (अस्धिमठा), राग, देप और जीवत में 
ख़िपडे रहना (अमिनिवेश) । इसके अतिखिित और भी वाधाएं हैं, यथा शणता, 
आलस्य, सद्य, प्रमाद, दीवेसूजिता , सासारिकता, अंतिमय प्रत्यक्ष, एकाग्रभाव में अप 
दाहनए और उसमे सफरता पाप्द शर्तों पर भी जस्थिरता ॥£ जहां मिथ्या विश्वामों के 
के भिल्न-भिन्‍्त ्ूप समाधि के अयोग्य जीवन की सामान्य प्रवृत्ति को बताते हैं, वहाँ 
४ झूजी ब्यौरेवार ऐसी दशाओ का वर्णव करती है जो समाधि को प्रश्निया में बामक 
नी हैं! 


6. प्रमाण 


प्रत्यक्ष, अनुमान तथा भरप्त प्रमाण--मे ज्ञान के दीन साप्रन स्वीकार किए गए हैं (१ 
जब घित्त इखियमाएं द्वारा किसी दाह पदाये ते प्रभावित होता है,तो यह प्रत्यक्षतात की 
अवस्था है। मावतिक गे का होधा साहस्ध पदाये के साथ होता है ! यद्यपि पदांथे में 
जाहिंगत ठथा विशिष्द दोनो प्रकार के सक्षण दिद्यपान हैं, वो भी प्रत्यक्ष में हमें विशिष्ट 
से अधिक बास्ता रहता है। योग बाह्य पदायों की ययायंता को स्वीकार करता है। विश्व 
के समात, समस्त इख्दिए-ग्ाह्म पदार्थों के अपने-अपने निर्य मूलादरश हैं, जो इन्ट्ियगोचर 
परिवर्तनो पे से गुजरते हैं, 8: कभी सर्वेया भष्ट गद्दी होते। जठ एक पदार्थ दूसरे में 
परिवतित होता है तो वेवल इसके हृप में ही। परिवर्तन होता है. और जब सब हुय सष्ठ 
हो जाते हैं तो पदाये अपने प्रारम्भिक अर्थात्‌ मूल आदर्श रूप में लोद बात है। स्प 
मि.मन्देह मिथ्याभास नही है। जब कभी इग्द्रियों को उत्तेजना देनेवाले पदार्थ उपस्थित 
रहते हैं ठो छेदनाएं उत्तनन होही हैं। कि यह भी सत्य है कि यहापि प्रस्तुत पदार्थ 
वही है पर उमसे उत्पन्‍न होतेदाली मवेदमाएं मिन्‍न हो सकती हैं, बयोकि जित्त तौनों गुशों 
में हे कपी किसी, कौर कभी विछी शुम से प्रभाषान्वित होकर प्रस्कुठ पदार्प के ्रभाद की 
ग्रहण करता है ।६ 
अनुभान वह मानतिर दृत्ति है लिमके द्वात हम पदार्षों के जातिगत स्वछप का 
दोध प्राप्त करते हैं। मनिवा् साहप्य का बोध अनुमान का आधार है। ऐसी दो वस्तुओं 
मैसे जी एक-दूसरे से यनिवा्यरुप में सम्बद्ध रहती हैं, एक का प्रत्यक्ष दुसरे के धस्तितव 
को सिद्ध झुसे के लिए पर्याप्त है। 
एक विद्वस्त पुष्य द्वादा प्रत्यक्ष अथवा अवुमान से प्राप्त किया यया एक पदार्प 
का ज्ञात इद्दों हाश अब्यों तक पहुंचाया जा सकता है। यह ज्ञात का तोमर साथ है। 
प्रामाणिक बोध को चार अश्य प्रकार की मानसिक दृत्तियों से भिल्‍्न छिया यश 
है। विषयेय एक भरत विचार है, जौ पदार्य के स्व के प्रति सत्य नही है।? विकत्प 
(बल्पता) एछको का एक ऐसा रूप है जियकी अनुकूलवा क्रितती निश्चित तथ्य से गही 


3.4 3०६ 

2. योगभए्य, 2 ; 3 । बोर देधिए योगषाप्य, | ; 8॥ 
3. योगमृत् 2: 7 4 

है 4 ॥5.74 

$5-॥: 8। 
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है |! लिद्रा वह मासस्तिक वृत्ति है जिसका समर्थन जागरित तथा स्वप्ममय वत्तियों के 
अभाव से होता है ? इसे एक मानसिक वृत्ति इसलिए कहा गया है क्योकि जागते पर हमे 
इम विषय को स्मृति रहती है कि हमे किस प्रकार की नींद आई। व्यास कहते हैं 
“जागते के ठीक पदचात्‌ सनुष्य को निएचय ही यह सयोजी स्मृति उत्पन्त न हो सकती, यदि 
नींद के अन्दर एक कारण का अनुभव न होता, और न ही जागरित अवस्था मे उसे इस- 
पर आधारित अथवा इसके अनुकूल स्मृतिया हो सकती ।” इस प्रकार निद्रा एक विद्ेष 
प्रकार का प्रस्तुत विचार (प्रत्यय) है और समाधि मे इस मानसिक वृत्ति का भी विरोध 
करना होगा । किसी पदार्थ का उसके पूर्व अनुभव द्वारा छोड़े गए सस्कार द्वारा फिर से 
सग्रह (स्मरण) करना स्मृति है। 

योग का मत हे कि प्रत्यक्ष, अनुमान तथा आप्त प्रमाण द्वारा प्राप्त ज्ञान सर्वथा 
प्रामाणिक नही है, क्योकि, सारय के समान, यह मान लेता है कि आनुभविक ज्ञात पुरुष 
और वृद्धि के श्रानिमय मिश्रण से उत्पन्न होता है। वस्तुए जैसी है उनके विषय मे सत्य 
ज्ञान केवल योगाम्यास से ही प्राप्त हो सकता है। व्यास एक इलोक इस आशय का 
उदधुत्त करते है. “घर्मशास्त्रों हरा, अनुमान हारा तथा गहन चिन्तन के अभ्यास की 
उत्कद इन्छा द्वारा--इन तीन उपायो से वह अपनी अन्‍्तदुष्टि को आग्रे बढाता है तथा 
उच्चतम योग को प्राप्त करता है ।”* 


7 योग की कला 


आत्मविषयक यथाथंता की प्राप्ति मन के विपयनिष्ठ प्रयोग द्वारा नहीं होती बल्कि 
इसकी क्रियाओं के दमन द्वारा तथा उस मानसिक अधिण्ठान के नीचे अन्तप्रवेश करने से 
होती है जिससे हमारा साघारण जीवन तथा क्रियाकलाप हमारी अपेक्षाकृत दँवीय प्रकृति 
क्यो छिपाए रखते हैं। यद्यपि हमसे से प्रत्येक के अन्दर आत्मा का बीज उपस्थित है, पर 
हमारा चैतस्य इसे ग्रहण नही कर सकता, क्योकि यह अन्य बसु ओ मे अत्यन्त व्यग्रता के 
साथ रमा रहता है। इससे पूर्व कि हम अपने चैतन्य को फिर से अन्य दिज्ञा मे मोडने मे 
सम्थे हो सके, हमे कठोर अनुशासन मे से गुजरना होगा। योगदर्शन प्रेरणा करता है कि 
मानसिक जंवस्थाओ का आवश्यक दमन अस्यास तथा इच्छाओं पर विजय प्राप्त करके 
किया जाता है ।* इच्छाओ पर विजय की प्राप्ति तो सदाचारमय जीवन का परिणाम है, 
किन्तु अम्यास का सम्बन्ध विचार०-शक्ति की स्थिरता की ओर प्रयत्त करने से है, 
जिसकी प्राप्ति प्वित्रताकारक कर्म से, जितेन्द्रियता, ज्ञान तथा विश्वास से होती है ।? 
चेराग्य अथवा वासना$माव उस प्रमपद का अववोध है जो व्यक्ति को दृष्टि या प्रकाशित 


4.-) 04 
अभावप्रत्ययावलम्वना वत्तिनिद्रा (! 0) 
3 योगभाष्य, 3 ॥0 ॥ 
4 आममनानुमानेन घ्यानाम्यासरसेन च । 
लिधा प्रकल्पयन प्रज्ञा लभते योगमुत्तमम ॥ (योगभाष्य 4 48 4) 
चाचस्पतद्धि उतत तीन तथा श्रवण मनन और निदिध्यासन के मध्य जो अनुक्लता है उसका 
उल्तख करता है मर 
54 १2॥ 
6 ] व3 ]4। 
7 योगभाष्य | 4। 
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जीव मी प्रबल ग्रेरयाएं हैं, जैसेकि आत्मरक्षा तथा पुर्जनन की शरणाएं, जो सरलता 
है बढ में गहो झा सकती | समाधि के मार्ग में दाधाएं हिल्ले-मिन्‍्द प्रकार के मिथ्या 
विश्वास हैं! अर्थात्‌ अज्ञान (संविदा) , अहुंभाद (अध्विता), शग, टेप और जीदम से 
खिपटे रहुना (अभिनिवेध्च) ! इसके अतिरिक्त और भी बाधाएं हैं, यथा रूणता, 
आतक्य, सम्मए, प्रमाद, दीष॑सूत्रिता, साप्तारिकठा, भातिमय प्रत्यक्ष, एकाग्रभाव में अल 
दाजता और उममे सफलता प्राप्त करने पर भी अस्थिरता ।£ जहा मिध्यां दिश्वासों के 
के भिल्‍्म-मिस्त रूप समाधि वो अयोग्य जीवन की सामराम्य अदृत्ति को बताते हैं, वहाँ 
दूधरी ही प्रोरेवार ऐसी दशाओं का वर्णन करती है जो समाधि की प्रक्रिया में ठायक 
होती है। 


5. प्रमाण 


प्रत्क्ष, बनुमान तथा आप्त प्रमाण--ये ज्ञान के तीन साधन स्वीकार किए गए हैं।* 
अब बित इच्दियपा्ग द्वारा किसी वाह पदार्ष से प्रभावित होता है,तो महुअत्यक्षतान की 
अवस्था है। मानप्तिक वृत्ति का सीया सम्बन्ध पदाय॑ के साथ होता है । यदवणि पदार्द में 
जाहिंगत तया विशिष्ट दोनों प्रकार फे लक्षण विद्यमान हैं, तो भी प्रत्मक्ष में हुमें विश्विप्ट 
से अधिक वात्ता रहता है। योग वाह्य पदार्थों की ययायंता को स्दीकार कर्ता है। विश्व 
है समान, समस्त इम्टरिय-्पाहय पदार्थों के अपने-अपने नित्य गुलाद्श हैं, हो इस्द्रियपोचर 
परिद्तों ४ से गुजरते हैं, किन्तु कभी सर्दंगा नष्ट नहीं होते। जब एक पदार्प दूसरे में 
परिवर्तित होता है तो केवेत्न इसके हप मे ही परिवर्तन होता है, और जब सब रूप गष्ट 
हो जाते हैं तो पदाये अपने प्रारम्मिक अर्थात्‌ मूल आदर्श रूप में लौट आता है। रूप 
मि.देह मिध्याभास नहीं है। जब कभी इर्द्रियों को उत्तेजना देनेबासे पदार्थ उपस्थित 
रहते हैं तो मदेदनाएं उत्परत होती हैं। किन्तु यह भी सत्य है कि यद्यपि 2 त पद्मर्य 
वही हैं १ उससे उत्पन्न होनेवाली सबेदनाए मिरत हो राकती हैं, ग्योक़ि चित तौमों गुणो 
में मे कभी विसी, और कभी किसी गुण मे प्रभावान्दित होकर प्रस्तुत पढ़ा के प्रभाव को 
ग्रहण करता है।* 

धनुमात वह मानसिक वृद्धि है जिसके हारा हम पदा्यों के जातिगत स्वर का 
दोष ग्राप्त करते हैं। अनिवार्य साहचर्य का बोध अनुमान का आपार है। ऐसी दो इस्तुओं 
में सें जो एक-दूसरे से अनिवायेहय मे प्वद्ध रहती हैं, एक का प्रत्यक्ष दूसरे के अस्तितत 
को पिद्ध करने के लिए पर्याप्त है। 

एक दिख्वस्त पुरुष दर प्रत्यक्ष अयदा अनुपान से प्राप्त किया घया एक पदार्ष 
का शान दाददो द्वाए बब्यीं तक पहुंचाया या सकता है। यह शान का तीसरा साधन है। 

प्र्याणिक बोध को चार अन्य प्रकार की मावह्िक 832 से सिन्‍त किया गया 
है। विपयेश एक ब्लात विचार है, जो पदा्े के स्वरूप के पति सत्य बहो है ४ विकल्प 
(पस्‍ना) एद्दो का एक ऐसा हए है जिसकी अनुकूलता किस्ती रिश्चित तथ्य से नहीं 
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है ।! निद्रा बह मानसिक वृत्ति है जिसका समर्थन जाग्ररित तथा स्वप्नमय वत्तियों के 
अभाव से होता है? इसे एक मानसिक वृत्ति इसलिए कहा गया है क्योकि जागने पर हमे 
इस विपय की स्मृति रहती है कि हमे किस प्रकार को नींद आई। व्यास कहते हैं 
“जागते के ठीक परचात्‌ मनुष्य को निरचय ही यह सयोजी स्मृति उत्पन्त म हो सकती, यदि 
नींद के अन्दर एक कारण का अनुभव न होता, और न ही जायरित अवस्था मे उसे इस- 
पर आधारित अथवा इसके अनुकूल स्मृतिया हो सकती ।/$ इस प्रकार निद्रा एक विशेष 
प्रकार का प्रस्तुत विचार (प्रत्यय) है और समाधि मे इस मानसिक वृत्ति का भी विरोध 
करना होगा । किसी पद्मर्थ का उसके पूर्व-अनुभव द्वारा छोडें गए सस्कार द्वारा फिर से 
सग्रह (स्मरण) करना स्मृति है। 
योग का मत है कि प्रत्यक्ष, अनुमान तथा आप्त भ्रमाण द्वारा प्राप्त ज्ञान सवेधा 
प्रामाणिक नहीं है, क्योंकि, साख्य के समान, यह मान लेता है कि आनुभविक ज्ञान पुरुष 
और बुद्धि के भ्रानिमय मिश्रण से उत्पत्व होता है। वस्तुए जैसी है उनके विषय मे सत्य 
ज्ञान केवल योगासभ्यास से ही प्राप्त हो सकता है। व्यास एक इलोक इस भाशय का 
उद्धुत करते हैं. “घर्मशास्त्रों द्वारा, अनुमान द्वारा तथा यहन चिन्तन के अभ्यास की 
उत्कठ इच्छा द्वारा--इन तीन उपायो से वह अपनी अन्‍्तदुष्टि को आगे बढाता है तथा 
उच्चतम योग को प्राप्त करता है ।* 


7 योग को कला 


आत्मविषयक यथार्थता की प्राप्ति मत के विषयनिप्ठ प्रयोग द्वारा नही होती बल्कि 
इसकी क्रियाओं के दमन द्वारा तथा उस मानसिक अधिण्ठान के नीचे अन्तंप्रवेश करने से 
होती है जिससे हमारा साधारण जीवन तथा क्रियाकलाप हमारी अपेक्षाकृत देवीय प्रकृति 
को छिपाए रखते हैँ। यद्यपि हममे से प्रत्येक के अन्दर आत्मा का बीज उपस्थित है, पर 
हमारा चैतन्य इसे प्रहण नही कर सकता, क्योकि यह अन्य वस्तुओ मे अत्यस्त व्यग्रता के 
साथ रमा रहता है। इससे पूर्व कि हम अपने चैतन्य को फिर से अन्य दिशा मे मोडने मे 
समर्थ हो सके, हमे कठोर अनुशासन मे से गुजरना होगा। योगदर्शन प्रेरणा करता है कि 
भातसिक अवस्थाओ वा आवश्यक दमन अभ्यास तथा इच्छाओं पर विजय प्राप्त करके 
किया जाता है ।* इच्छाओ पर विजय की प्राप्ति तो सदाचारमथ जीवन का परिणाम है, 
किन्तु अम्यास का सम्बन्ध विचार" शक्ति की स्थिरता की ओर प्रयत्न करने से है, 
जिसकी प्राप्ति पवित्रताकारक कर्म से, जितेन्द्रियता, ज्ञान तथा चिश्वास से होती हें!” 
चैराग्य अथवा वासनाउभाव उस परमपद का अवबोध है जो व्यक्ति को दृष्टि या प्रकाशित 


क/. 97 
अभावप्रत्ययावलम्बना बत्तिनिद्रा ([ 0) | 
3 योगमाष्य, 3॥ _0॥ 
4 आंगमेनानुमानेन ध्यानाभ्यासरसेद च । 
ल्िघा प्रकल्पयन प्रभ्मा लभते योगमुत्तमम ॥ [योगरभाष्य 4 48 ) 
वाचस्पति उक्त सीने तथा श्रवण, मनन और निदिध्यासन के मध्य जो अनुक्लता है उसका 
उल्लेब करता है । > 
$ | 2.4 
6 7 3]4॥ 
4 योगभाष्य, + ॥4] 
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ददाओों की लातसा से मुक्त होकर ब्राप्त होठा है? इस पकार का व्यत्ति स्व 
तया म्ल॑लोक के हुसो को नितास्त उपेक्षाभाव से देखता है । वेदाग्य के उच्चतम हम में, 
जबकि आात्मदर्शन उदय होता है, पदार्थों अथवा! उनके गुर्णों को इच्छा के अधीन होते का 
कोई भय नही रहता।? यहू परम मोक्ष को और ले जाता है, जबकि दिम्न श्रेणी का 
बैशाग्य, जिसमें रजोगुण (ओर इस प्रकार प्रवृत्ति) का भेश शेप रहता है, प्रकृदि में लय 
होने की दक्षा में परिभरत हो जाता है। 

मगबीय पस्थाव के अत्दर हम पुरुष के अतिखित भौतिक दारीर, जीवमग्रद 
रापतिवाद तथा मानमिक यन्यों को पाते हैं।३ पुष्य दूषणीय शरीर और अशान्त मत के 
दर्दों के पीछे छिपा हुआ है, और मे झव योद को विधि की वाषाएँ उपस्थित करते हैं। 
धरीर तथा मत के घरनिप्ठ सम्बन्ध पर बल दिया गया है, वयोंकि "दु.ख, निराशा, शरिर 
की अत्थिरता, उच्छवाम और नि श्वास ये राद ध्यानापदयंगों के सहायक हैं।/ यधथपि 
शारीरिक स्वास्थ्य मारवीय जीवन का सक्षम मही है, तो री यह इसकी एक ध्रनिवार्म 
दशा है। हम मनुष्य शो एक ऐसा भौतिक यस्तर नहीं बना रडते जिसमें आत्मिक जीवन 
बाहर पे जोह दिया गया हो। शरीर आत्मिक जीवन की अभिव्यक्ति का साधन है। इस 
प्रकार भौतिक आधार ढो त्याग देने को अपेक्षा, योग इसे आत्मिक जीवन की गमस्या 
फॉ एक भाग भानता है। बाघाओों पर ब्रिजय पते के लिए योग हमें आद प्रकार के उपाय 
बताता है, जो ऐे हैं * यम, नियम, आसन, प्रागायाम, प्रत्महार, ध्याद, धारणा ओर 
मस्माधि 7 अन्त के दीन उपाय अन्तर (सीडे | सहायर हैं और पहले पास अप्रत्यक्ष भपवा 
हिरण सहायक हैं।£ 


]4 5+ 

27 6। 

3 योग ने शगेशविज्ञात डी एस ऐसी पद़ठि का परिप्कार दिया है छो ताहिरों शएश! अगर 
४९५ नो से, जो सारे शरोर में व्याग्त हैं और सद्या में 70 करोड से भो अधिक हैं, तस्दरथ 


या] ऊँ. । ये मी, 





बड़ मु ॒ कह पआ 
७७ ५६५५ ५ ॥॥५ ५ आंत है! शशार शा कद, (दशेप करके गनुष्यों मे, मस्तिप्श गेप्हश स्का 
के, को शरोर के दोदो भ्राणो को छारद त्तदा निपन्तण करता है, आाणर मे सिवत है। रभों औए 
स्तादुआाल को परन्यि-विधषक सांझ्यों को प्यस्था दो वृहत्‌ यद्धतियों ये है, अर्थात सवेदताशूवक पा 
मछिफ़ौद्धििक । मरितिप्क ओए सृषृप्का, जो क्रम: कृपाल तथा पेटदस्ड के अरिषिमय शतेए में 
हि हैं मह्विण्त सोपुम्तिक बस्णत के बहतू के हैं । दि शरोरदिशाद का दहयदाड मैस्वाड है । 
पड भुपुम्ता चाह का अक्स-स्थान है, जो प्रताधार वे, अर्याद्‌ मेददरद की जह से लेकर ऊपर 
मध्ििणआ के अन्तर में अवस्थित सहुघार उमा देती कर । अन्य चार चक्र ये है ; स्वापिप्टात, 
अधियुर, अवाहत शोर विशुद्ध ) मेधदष्ड के अचदर होत थोगनाडिया विशिष्ट प्रदत्व की हैं, अप 
डा, पिगणा कौर सुपृष्ता। इनमें शो शुषुल्त शान है। इसके दक्षिणपातर्द मे पियला, दया वाय- 
पाये में इढा हैं। एम नाही कै छः सूद के है, उन्हें परुण मधवा चक्र सज्ञा दो पई है। इस 
4 हा अस्पष्ठहात हमारी इडियों को जहों हो सशता, किसु बोए के सेतों से इनका अनुभव ही 

शत 

48 34 
5३2 बगर उ 
हा 6 प्रदगनि के बोग ये इव खबरों एक दी योजदा के बन्तणंत से लिए रश पर, पर परकों 
झरन्यो पा हिए गए । कर्मंपोग कर्म के द्वारा मोश की व्द्धात है। गर्तियोए ईह्वर के ब्रति शक्ति के 
दा परणेक्त की प्राप्ति पर दल देठा है। शञानयोग्र हाउ के हाथ मोश् अ्छाता है, बदकि राटयोव 
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8. नतिक साधना 


पहले दो, अर्थात्‌ यम और तियम, मैंतिक साधना पर बल देते हैं, जो योगराम्यास के लिए 
आवश्यक हे । हमे अहिंसा, सत्य, अस्तेय, जितेन्द्रियता तथा अपरियग्रह का पालन करना 
चाहिए, अर्थात्‌ हिंसा, भसत्य, चोरी, इन्द्रियलोलुपदा तथा लालच से बचना चाहिए |? 
इन सबसे मुख्य है अहिसा। जेष सब सद्युण अहिसा मे ही वद्धमूल है । विस्तत अर्थों मे 
अहिसा का तात्पर्य लिया जाता है--हर प्रकार से और हर समय मे समस्त जीवित 
प्राणियों के प्रति हेषभाव से परहेज करना !? यह केवल क्षति पहुचाते का अभाव ही चही 
किन्तु बैर का त्याथ भी है ।४ मैत्री का माव, सहानुभूति, प्रसस्तचित्तता तथा सुखदायक 
एव दु खदायक, अच्छी और बुरी सब वस्तुओ के प्रति मानसिक विकारबून्यता---इन 
सब गुणी को बढाने व घारण करने से चित्तप्रसाद की प्राप्दि होती है। हमारे लिए ईर्ष्या 
के भाव से उन्पुक्त होना आवव्यक है, तथा हमे दूसरो के दु खो के प्रति उपेक्षाभाव भी 
ज रखना चाहिए ! पाप से घणा कण्ते हुए भी हमे पापी के प्रत्ति भद्र व्यवहार ही का 
आचरण करना चाहिए । उक्ट सिद्धान्तो का जोकि स्वभावत निरपेक्ष हें, कोई अपवाद 
नहीं हो सकता । “किसी को मत मारो” यह एक सुनिश्चित तथा निरपेक्ष आदेश है, और 
हम इस प्रकार का मत प्रकट करके कि हम अपने देश के शत्रुओ को मार सकते है, अथवा 
सेता से भागे हुओ, धर्मपरिवर्तत करनेवालो अथवा ब्राह्मणो की सिन्‍दा करनेबालो को 
मार सकते है, इसकी निताल्तता में हस्तक्षेप सही कर सकते। आत्मरक्षा के लिए भी 
हत्या करना धर्मसम्मत नहीं कहा जा सकता । यमो का पालन सार्वभौम धर्म है। इसमे 
जातिभेद, देशभेद, आयुभेद और अवस्थाभेद के कारण कोई अपवाद सही हो सकता ॥£ 
इनको प्राप्त करने का विधान मनुष्यमात्र के लिए किया गया हे, चाहे ध्यानमय व 
'चिस्तनमय उच्च जीवन के लिए सबको न चुनाजा सके। नियमो के अन्तगेंत भौच 
(आम्यन्तर तथा बाह्य दोनो प्रकार की शुद्धि), सस्तोष, तपस्या तथा ईइ्वरभक्ति-- 
ये सब आते है ।* ये ऐच्छिक विषय हैं, यद्यपि उन सवके लिए जो योगसाधता के भागे 
का अवलम्धन करते है, नियमित रूप से इनका अमस्यास आवश्यक है। इन दोनो, अर्थात 
यम और सियम, के अभ्यास से वैराग्य, अर्थात वासना का अभाव, सुलभ हो जाता है, 
अर्थात इच्छा से चाहे वह सासारिक पदार्थों के लिए हो चाहे स्वगें के सुखो के लिए, 
मुक्ति मिल जाती है ।९ 


जब कभी हमे नैतिक आदेक्षो को भग करने का प्रलोभन हो तो उस समय, 
योगदर्शन के आदेझ के अनुसार, हमे अनेक प्रतिपक्ष की भावना अपने अन्दर 


मन तथा भानमसिवर शक्तियों के प्रशिक्षण का प्रतिपादन करत है | हठयोग शारीरिक वियतण प्राणा 
याम और मन्त्रो की विधि का विवेचन करता है। धारीरिक प्रक्रितवए आध्यात्मिक परिणाम उत्पन्न 
कर सकती हैं--इस प्रकार ने विचार वा पराक्ाप्ठा तक पहुचा हुआ एक परिप्कार रसेश्वरदशन मे 
निलता है (सवदशनमग्रह, 9) । 

। 2 30॥ 
सवधा सर्वेदा स्वभृतानामनभिद्रोह (योगभाप्य, 2 30) । 
35॥ 
3॥॥ 
392॥ 
45॥ 


के 
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उतसत बरी चाहिए ।! मनोविज्ञान के विश्लेषक हमे बताते हैं कि सहय प्रदू« 
हियो को बढ में वरने के तीन उपाय हैं - कर्यात प्रहिख््य प्रत्यजमण, प्रति 


बहा मन संचेतन होनर उसके सर्वेधा विपरीत दियाबाल आवेग था | पलादन 
करता है। योग दा अन्दिए उद्देश्य हारी प्रकांठ के सारतत्त्व की सर्वधा आया 
बकट कर देनए है 


सत की पाए का प्रवाह उमगपक्षी है, अर्वात्‌ यह दृराई की दिशा में भी बहती है 
नथा अच्छा थी दिशा में भी । जव इसको ग्रति मीक्ष तय ज्ञान की दिशा में होती है तो 
कहा जाता है हि इसका प्रवाह अच्छाई की और है; और जब यह जीवत के भंवर मे 
फ़मकर नीचे मो, भेदज्ञान के अभाव की ओर होती है तो हम महते हैं कि प्रवाह बुराई 
की घोर है ।* 


कर्म की क्रियाएं था तो दाक्ष होती हैं या मानसिक अर्थात्‌ आस्तरिक | उसके 
दार प्रकार के भाग किए गए हैं। कृष्ण कर्ष दुष्ट कर्म हैं, जो वाह, जैसे दूसरों 
को किदा करना, अथवा आख्तरिफ, जैसे विश्वास [अद्धा) का अभाव, दो प्रकार 
के हैं। शुवल कम धामिक क्रियाएं है ओर में आतरिक हैं, लेंगे श्रद्धा, श्ञाग आदि! 
शुबन-कृष्ण दे बाह्य बर्म हैं जो चाहे कितने भी अच्छे वयो न हों, बुराई के मंधों 
मै सबंगा रहित नही हैं। बेदिक कर्म तक में भी कस्य प्राणियों को कुछ मे कुछ 
क्षति दा 'घामा सम्मिलित है; अधुक्त-अकृष्ण, अर्थात्‌  अच्े ने बुरे, कर्म उनके 
है जिन्होंने सब कु्ठ त्याय दिया है ३ उच्चतम श्रेणी को भियाशीलता का सवंध 
भअनिप अरकार के कर्म से है। 


9.दारीर का नियंत्रण 


यौगदर्भन अनुभव करता है कि हमारे शरीर का भी उतना हो गहेत्त्व है जितना कि मत 
का है। आमनो में मन की एकाग्रता में सहायता मिलतो है।६ शैडते समय अथवा निद्विता- 
पस्था में हम किसी बसतु पर ध्याल स्थिर नहीं कर सकते; ध्यान मे देंठने मे पूवव॑ हमे 
अपने को एर सुविधाजनक स्थिति (आसन) में स्थित करना चाहिए। पतडझ्जलि केवल 
यही कहते है कि आसन दृढ़, सुलावह और सरल होना चाहिए। टीकाकारों ने भिस्‍्ल- 
मनन प्रकार के आसतो के विवरण पीछे से बहुत विस्तार झे दिए हैं | झद भारतीय 
पस्पृति के एक आधुनिक समालोचक दे अपने पाठकों को दिवदास दिल्लाया कि भारतीय 
दा्शनिशों का विचार है कि आसवी-पालयी मार के बैठना और मारि में ध्यान तगाना 
बिल की गहुराई को सम्भने का राबसे उत्तम मार है, तो उसके ध्यान में योग के आसनों 
पे से ही कोई एक रहा होगा। 

शरीर को या हो पशुओं के समान अस्रंपत छोड़ा जा सकता है या देंदीय शक्ति- 

६१५४७ 


2 पोगभाष्य, ] : 2। 34774 
4 देधिए भगददूपीता, 6: ।0 हे माधि, 2: 26487 
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सम्पन्त बनाया जा सकता है। हमे वताया गया है कि अपने जीवन के विषय मे हमे 
बहुत ध्यात्त देना चाहिए । ऐसे पदार्थों को हमे अपने खान पान का भाग न वनाता चाहिए 
जिससे हमारे स्तायुजाल को उत्तेजना मिले अथवा मूर्छा आ जाए । जीवन के निम्नश्रेणी 
के तृप्तिदायक साधन, साधारणत , आत्मा के सच्चे सुख को दबाकर नष्ट कर दते हैं। 
यदि बौद्धिक जीवन और नैतिक व्यापार सच्चे अर्थों मे मनुष्य के लक्ष्य है, तो शारीरिक 
आवश्यकताओ को उनके अधीन रखना चाहिए | योग की अन्तिम अवस्थाओ के लिए 
शारीरिक सहनशीलता की महान जक्तिया आवश्यक हैं। और ऐसे दृष्टान्तों की कमी 
नही है जहाकि कठोर आत्सिके जीवन का अत्यधिक बोक इस शदीरखूपी मिट्टी के पात्र 
को टूटने की सीमा तक पहुचा देता है। इसलिए सबसे पूर्व शरीर को वश मे रखता होगा । 
हृठयोग का लक्ष्य शरीररूपी यब्न को पूर्णता तक पहुचाना है, जिससे कि यह थकावट से 
बविरत हो सके तथा इसके क्षय को जरा और रोका जा सके | 

योग हमे शरीर को वश में करते के लिए कहता है, मारने के लिए नहीं। 
इन्द्रियमोंग से दुर रहना तथा शरीर को कष्ट देना एकसमान नहीं है। परन्तु कभी- 
वभी हिन्दू भारत मे तथा ईसाई यूरोप मे इन दोनो को मिला दिया जाता है।* योग 
का कहना है कि शरीर की पूर्णता सौन्दर्य, शोभा, शारीरिक बल तथा दुर्भेद्ल कठोरता 
में है। 


0 प्राणायास 


प्राणायाम पर पर्याप्त बल दिया गया है, यद्यपि पतञजलि ने इसे एक ऐच्छिक साधन के 
रूप में ही रखा है ।2 भन की अविक्षुब्धता या तो धार्मिक कार्यो के सम्पांदत से या 
प्राणायाम से भ्राप्त की जा सकती है (/ इस प्रकार जिन व्यक्तियों को इसमे श्रद्धा है, 


] ठूलना कोजिए सूसो के आत्मचरिघ्न के उस अंश के साथ जिसमे उसने अपना अनुभव अन्य 
पुरुष के रूप में प्रकट किय' है. “वह अपनी युवावस्था मे जीवन के जोशभरे स्वन्नाव मे था और यह 
जोश जब अधिक उमडने लगा तो उसे वहुत दु ख हुआ । उसने अनेक यत्न किए कि किसी प्रकार स॑ 
शरीर को बश में विया जा सके। उसने दीधकाल तक एक वालों वाली कमीज और लोहे की जजीर 
धारण की यहा तक कि उसके शरीर से खन बहने लगा और उसे उन दोनो को उतार फेंकने क॑ लिए 
बाध्य होना पडा । उसने भुप्तरूप से अपने लिए तीचे पहनने की पोशाक तैयार कराई जिसमे चमड़े की 
पड़िया थी और उनमे 50 पीतल की कीलें ठुकवा दी, जितकी नोकें झूब पैती थी और सदा शरीर के 
मास की ओर रहती थी । यह पोशाक उसने यहुत्त ही तग बनेबाई जिससे वदन मे चारो मोर कसी 
जाकर नोकीली कीलें सदा उसके मास के अन्दर गड सर्वे | यह पोशाक उससे काफी ऊची नाभि तक 
पहचनद'ली बनवाई। इसी को पहनकर वह रात को सोता था ।/ (लाइफ आफ दि ब्लैसेड हेनरी यूसो, 
बाई हिमसेल्फ, टी० एफ० नौबस द्वारा अनूदित) | इस पुस्तक में इससे भी अधिक हृदय विदारक 
विवरण है | बलिदानी ईसा के जीवन के प्रिय साथी रहे हैं--दारिद्रथ, कप्ट भर क्पमान, लत ईसाई 
सत। मे उनका अनुकरण करने के लिए कष्ठ ओर यातनाओ को झेलने की प्रतिस्पर्धा सी रहो है। सट 
घर्नाड सपने शरीर पर इतने कोडे लगाते थे कि मृतप्राय हो जाते थे । सेंट ठेरेसा अयने भीषण दु खो- 
न्माद में चिल्लाते थे “मूये कप्द मलमे दाया मर जाने दो ।” सेंट जात आफ दि कास ने अपने 
शरीर को जो यातनाए दी, वे अवर्णनीय हैं । 

2 रुपचावश्यवलवखसहननत्वानि कायसम्पत्‌ (3 46) । 
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इनके लिए छूट दी गई है। प्राणायाम को प्रयोग पत्र पर प्रसाद स्थिर रखने के विए 
होता है ऐसा माता गया है, और हठगोग में का महत्वपूर्ण भाग है। वहां इसकी अत्येत 
प्रतिष्ठा इससिए है कि इसमे अलौकिक शक्तियों को उत्सल करने की अपू्वे क्षमता है। 
इ्वास-प्रश्वास-सम्बन्दी व्यायाम को साधुनिक समय में भी स्वास्प्य के लिए बहुत उपकारी 
समझा आता है ।! श्दास में एकसमानता कभी-कभी सस्मोहत की भ्राष्ति का साइन 
बन जाती है। शरद में दृव॑ंल हा जब इस प्रकार के प्राणायाम का अभ्यास करने लगते 
हैँ पल भय रहता है। यहों कररण है कि यौएपिता को इतना अधिक गुप्त रखा « 
गया हैं।* 


. इच्धिय-निग्रह 


चीनी दाहविक लाओ-सो ने पूछा, "ऐसा कोन है जो कौपड-सने जे छो निर्मल कर 
सवता है २९ और उत्तर दिया, “ग्रदि तुम उसे बसे ही छोड दो तो वह स्वयं निर्मल हो 
जाएगा । "२ प्रत्याह्मर अथवा इच्दरियों को याहर की उनकी प्राकृतिक क्रियाओं मे हटा 
सेवा, ॥धघुनिक मनोविज्ञान की अन्तर्मूणता को प्रक्रिया के अनुरुप है ॥$ दृढ़ संबत्पपूदेक 
मत को समझ बाह्य पमावों के लिए बन्द कर सेना चाहिए। झोोषकार ने कहां है 
"निशचल हो थौर बाहों ।” निषन्त्रण हमसे चाहता है कि हम स्वेच्छाचारी मानसिक 
आंवेगो तथा कषग्रहपूर्ण विचारों को दूर हा दें। हमें उस दशा को प्राष्द बरता है शिति 
सेंट जाने आप दि काम ने 'नाइड माफ सेस' बढ़ा है। प्रत्येक सत्यास्येपी को अपने हृदय 
के अरदर एक वाधपकुटी निश्चित कर लेती चाहिए और प्रतिदिन उसमें अदकाश प्रहण 
करना बाहिए। 

मंतिक साधना [बच और नियम), आसन, शाणायाम और प्रत्याहार योण के 
महाप्रश साधन है, इसके अख्तिहित अंश मही हैं।5 


+ 'दीर्ष जीदन के ग्राप्रच' इस दिपय पा दिए अए डाक्टर वैवर के स्याद्यात में से लिय्रा रंग 
निम्गलिलित उद्गण इस विषय एर कु रिरर दिदाए पद करता है: “मैं सोचता है कि हृषय रा 
पुष्टि तेषा बाय में अदगुत उन्नति वर कारण बहुत अभो मे दो श्याम है, नो अरर चने में लेतो 
आदशशक है, विशेषशए जब चढ़ाई निपमपू्० ठप दिरेकाल तक शारों रहे! उस्ते विचार ने ही शगे 
इशए सघकी खाझम (प्राधायाम]पर विशेष ध्यान हैने दी प्रेरणा दो । यह ध्यायाम मुझे तो ताभः 
रद हुआ ही, हित सलेक ऐसे व्यतितयों के लिए मी लाभपद सिद्ध हुआ जिनो हृदयों की मास" 
वेजिश बहुत दुवत शी । ““मैरे धरा दे दिन में एक था दो बार गहुए श्वास तथा उच्हगाह्न 2 सै 5 
प्रिवट तह जाते रदा बर #गे-शके इमे वढ़ाबर (0 दा !5 शिवंट हड़ कर दिया" (विधिए 
औहिइल बर्नल, दिगम्बर 5. 903) ! 

2 देदिए चिम्तामकिृ्ठत हृदाप्रदीपिश । 

3 ताओजेड्-डिए । 

4 भौर डियार सबसे उत4 तेव होठ! है बाकि मन अपने-आपकें सयत होता है, कोर इुछ्ध 
 उने तय नहीं ररता--स शब्द, भ दृश्य, ने दुथ और वे ओर सुएं, छह शरीर डे साए उमका 
यधामप्रद कप मे का बाला रहका है तथ्य कोई शारोशिक बोध या अनुभृति बहों रहती, औौर 
बह गा शत शो शध्त दरते हो हुस्‍्वाडाजा रणता है. (प्सेटोटड फौट़ी, जावेट ?7 बलभाषान 
सुशद) । 

5 ये ब्ह्परशुद्धि हो माया रो प्रस्तुत झरते है, ध्यान और छा ब्रश री बदरण की 
प्रसत करते हैं, हुथा सप्राधि योग को इस्लुठे करती है। 
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॥2 ध्यान 


भनुष्य के चचल और विक्षुव्ध मन को, जो पृथ्वी और स्वर्ग के गूढतम रहस्यो को जानना 
चाहता है, योग का कहना है कि चैतन्य को निरस्तर बाह्य क्रियाओ तथा आशभ्यच्तर 
परिवर्तनो से हटाकर ही सत्य को जाना जा सकता है। मन (चित्त )को एक विशेष स्थान 
पर स्थिर करने का नाम 'घारण' है। यह मन की स्थिरता है। साधारण देनिक जीवन मे 
विचार आते तथा जाते है परन्तु दीघैकाल तक नही ठहरते | साघारणत एकाग्रता केवल 
थोडे समय के लिए ही अपनी पूर्णता मे रहती है । ध्यान की अवस्था, बिना किसी विघ्न 
के, समरूप से वह रही विचारधारा का परिणाम है। यह ध्यान, मनन अथवा चिन्तन 
कहाता है। ध्यान पराकाष्ठा तक पहुचकर समाधि में परिणत होता है, जहा अभिज्ञा का 
भाव लुप्त हो जाता है । शरीर और मन समस्त बाह्य प्रभावों के लिए निश्चेष्ट हो जाते है 
और केवल घ्यान्त का विषय, वह कुछ भी क्यो न हो, प्रकाशित रहता है। जब ये तीनो 
एक ही विषय की ओरे प्रेरित होते है तो उसे सयम कहते है ।/ जब यह सयम परिषयो की 
ओर प्रेरित होता है--चाहे वे विषय बाह्य हो अथवा आश्यन्तर हो--तो असाधारण 
दक्तिया (सिद्धिया | , जैसे बन्द किवाडो के अन्दर से देखना, अदृश्य हो जाना, अन्य पुरुषो 
के विचार को जान जाना आदि, प्राप्त हो जाती ह। मोक्ष का अभिलाषी यदि इन सिद्धियो 
के प्रलोभनो मे पड जाता है तो अपने उद्देश्य को भूल जाता है। ऊध्वदिशा मे गति करने 
के लिए उक्त प्रलीभनो को रोकना चाहिए ।* 


]3 समाधि अथवा एकाग्रता 


समाधि उस दिद्या का ताम है जिसमे से मोक्षप्नाप्ति से पूर्व गुजरना आवश्यक हे । क्योकि 
योग समाधि द्वारा मोक्षप्राप्ति पर भाग्रह करता है, इसलिए इसे पारिभाषिक रूप मे 
'समाधि' कहा गया हे (योग समाधि )।* यह समाधिस्थ की दिशा है जिसमे बाह्य जयत्‌ 
के साथ सम्बन्ध दूट जाता है। योग की साधना का यह लक्ष्य हे, क्योकि यह आत्मा को 
उसके काल-सम्बन्धी, सोपाधिक तथा परिवर्तनशील जीवन से ऊपर उठाकर एक सरल, 
नित्य तथा पूण जीवन प्राप्त कराता है (४ इसके द्वारा पुरुष नित्यपद को पुन प्राप्त कर 
लेता है । एकाग्रता अथवा समाधि की श्रेणिया है सम्प्रज्ञात अर्थात सचेतत और असम्प्र- 
ज्ञात कर्थात्‌ चैतन्यातीत । पहली मे मच विषय से अभिन्ञ रहता है । वह अवस्था जिसमे 
चित्त अपने उद्देश्य मे एकाकी होता है और एक स्पष्ट तथा यथार्थ पदार्थ को पूर्णस्प से 
प्रकाशित करता है, दु खो को दूर करता है तथा कर्म के बन्धनों को ढीला कर देता है और 
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4 बिलकुल बाल्यावस्था से मैं जब कभी सवथा जकेला रहा ह तो प्रायः एक घकार को 
जायरित अतलीनता (समाधि) का अनुभव करता हू । साभायत यह अवस्था मृथ सूपचण्प दो तीन 
बार अपना नाम दोहरान से गाती है, अचानक अल्मिता के चत-य के आधिवय से स्वय नट अनन्त सत्ता 
के अ दर नृप्त होता हुआ प्रतीत होन लगता है ओर यह एक अस्पप्ट व सम्न्रम की दशा न होकर 
स्पप्टो मे भी सदसे स्पप्ट निश्चितों म भी सबसे निज््चित अलौकिको म भी सबसे अलौकिक सबय 
शब्दातीत दज्मा होती है जहा मृत्यु एक उपहासास्पद अन्नम्भावना हो तथा व्यक्तित्व का लाप (यदि 
यह ऐसा था )सवथा लोप नही वल्कि एकमाद्न सत्यजीवन लगता है. (लाइफ आफ टैनीसन खण । 
पृष्ठ 320) । दखिए उसवी दि एपियण्ट सेज । 
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सब प्रशार की मानसिक बुतिशों का दमत अपना लड्ष्य रखता है; गा्मज्ञात समाधि है ए 
इसके अन्दर ज्ञाता और ज्ञात का संयोग होता है, जितमें शत विपण को जावतेवाला 
जेबल इसलिए कहना है कि यह स्वय वही है। विचाए और विचार का दिपए एक ही 
है।इस अवस्था में वितर्क, विचार, आनंद व अस्मिता के भाव संखरन रहते है।* ये समाधि 
के ऐसे रूप हैं जिनके निश्चित विषय हैं, जितपर इतका जाघार है। प्म्पज्ञात समाधि के 
सूह्म भैठी को फमिरानजन्य ताप दिए. गए हैं, जैसे सवितर्क, सवार, सावद और 
सास्मिता। जब तक हुम क्या! अच्छा है बचा बुर, कया उपस्थित है कया 488 , इप्त 
प्रकार का तकें-वितक करते हैं. जब तक हम आनन्द और अस्मिता के भावों को अनुभव 
करते हैं, तब तक हम संम्पन्ञात ममाधि में रहते हैं। जय थानन्द बा अनुभव दूर हो जाता 
है और वच्येणी की समवृत्ति में लुप्त हो जाता है ती वह अवस्था उत्पर्त होती है जिसे 
पर्ममेध बाहों हैं, जिहमे जात्मा का पृषयत्व तथा इसका प्रकृति से पूर्णझ् मे भेद प्रत्यक्ष 
हो जाता है और कर्म और आगे अपना कार्य नहीं करता। वेझन्त के अनुसार, यह बहू 
अवम्या है जिसमे विचारों का प्रवाह यत्मन्त विश्षदरूप में रहता है 
ऐप व्यविल को जिसने आन्तरिक शाल्ति प्राप्त कर की है, दस्तुओं के संत्यगरात 

वो अत्तदृ पट प्राप्त हो जाती है। जेमाकि ध्यास ने कहा है: "बुद्धि का सत्य, शिफ्का 
सारहरव प्रकाज्ञ है, जब अधुद्धि के मल से मर व हो जाता है तो एक स्फटिक के सदृश 
मिर्मल्न तथा श्िर प्रवाह की रूप घारण कर लेता है, जिसपर रजोगुण तथा तमोगुण 
अपना आधिपत्य नहीं कर सबते। जब निवियार समाधि में इस प्रकार की स्पष्टता 
[वशद्य) उदित होती है तो योगी को बात्तरिक शांति (अध्यात्मप्रश्नाद) को प्राप्ति हो 
जाती है, और अन्तदू पट के प्रकाश से प्रष्त होती है ऐप दशशनशवित जिसको सावारण, 
आततिएूर्ण मवुभवज्ञान की कमिक अबस्थाक् में से गुजरमा नही होता, जोर उप्का अभि- 
बषित विषय उसके सम्युत अपने यषाघष्ठप में होता है।"* महू अन्त पट सत्य ते आपू- 
रित है तथा सत्य को धारण किए हुए है (६ भिध्या ज्ञान का इसे लेशमाश भी ही है। 
इस बन्तदृप्टि को पतल्शलि ने उस शान मे पृथक्‌ कहा है जो हमे अनुमान और आगम 

(भार्य) प्रमाण से प्राप्त होता है, बदोकि पतझजलि के मठ में इसका विषय एक मुर्त 
वधाय॑मत्ता है, फेल एक सामास्य धारणाप्रात्र नही बहां ता इसका अपने विपये 
लिए एड विशेषार्य है, प्रत्यक्ष से इसका मस्वन्ध क्षपिक पनतिष्ठ है। अन्तर केबल यही है 
कि अस्तदृ पिट द्वार! ज्ञात पदाये भौतिक प्रत्यक्ष के लिए अत्यन्त सुधषण झोते हैं पह १९० 
प्रत्यक्ष है ।? इस प्रकार प्रभेय, चाहे उसका सम्बाध सुदम तत्त्वों से हो अपवा आत्मा से 
हो, केवल इसी एकाए अन्त पड द्वारा जाना जाता है । जब हमारे भौतिक घणु बन्द हों 
ता इस प्रकार का दर्शन आस्पा से सम्पन होता है। यह अन्तद्‌ प्टि जब एक बार एलान 
हो शाही है तो इसके प्रभाव के आगे अन्य सव प्रभाव फीक़े पढ़ जाते हैं, जिएसे कि उसके 


॥ प्रीमभाष्य, | : ।। ही 
हर 2 वर्योकि होंद में हुम किसो ययाएँ दिश३ दिएव पर नहीं द्ोने इसलिए निद्ा एकाग्रता 
ही अवस्था नही है। देखिए वाचत्पति, | : ]! 2020 00५ 
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विचार फिर सामने नहीं आते ।! जब हम उच्चतम कोटि के अस्तदूष्टिजस्थ ज्ञान को 
आ्रप्त कर लेते हैं, जो एकसाथ ही भूत, वर्तेमान और भविष्य को उनकी समस्त 
अवस्थाओ समेत एक पूर्ण इकाई से ग्रहण कर लेता है, तो यह हमे अतिम पूर्णता तक 
पहुचा देता है ।* 
समाधि एक सरल अनुभव नही है, जो जब तक रहे एकसमान हो । इसके विप- 
रीत, यह ऐसी मानसिक अवस्थाओ की श्य खला है जो अधिकाधिक सरल होती हुई अत 
मे अचेतन अवस्था मे परिणत हो जाती है। असम्प्रज्ञात समाधि ऐसी एकाग्रता है जिसमे 
कोई चित्तवृत्ति उपस्थित नही रहती, यद्यपि प्रसुप्त सस्कार रह सकते है |? सम्प्रन्नात 
समाधि मे जिस विषय का चिन्तन किया जाता है उसकी चेतना स्पष्ट रहती है और 
प्रमाता (विषयी ) से भिन्‍न रूप मे रहती है, किन्तु असम्प्रश्ञात समाधि मे यह भेद विलुप्त 
हो जाता है ।* 
ऐसी समाधि की अवस्था जिससे भावी जीवन का बीज विद्यमान रहता है, 
अर्थात्‌ 'सबीज समाधि”, तथा जिसमे यह्‌ विद्यमान नही रहता, अर्थात्‌ “निर्बीज 
समाधि' --दोनो से भेद किया गया है। वाचस्पति के अनुसार, बीज “कर्म का 
प्रसुप्त आशय है, जो जन्म, जीवन की अवधि तथा सुखो के नाना रूपो की 
वाधाओ के अनुरूप है।”* जिसका यह आधार है वह सबीज है और जो इससे 
विरहित है वह निर्वीज है | प्रकृतिजन्य अन्य सब पदार्थों की भाति, चित्त के भी 
तीन पाइव है, अर्थात्‌ सत्तत, रजस्‌ और तमस्‌। व्यास के अनुसार, “इसका 
सात्विक पाश्व॑, जो प्रकाशमय है, जब रजसू और तमस्‌ के साथ संयुक्त रहता 
है तो शक्ति तथा ऐन्द्रिय विषयो की कामना करता है । किच्तु वही जब तम से 
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4 "आत्मा अब शरीर अथवा मने से अभिन्न नही रहती, बल्कि जानती है कि जिसकी उसे 
इच्छा थी वह उसके पास है, और कि वह ऐसी स्थिति में है जहा कोई छल नही आ सकता, और कि 
वह अपने परमानन्द को स्वर्ग के भी स्वर्ग के साथ बदलने को तैयार न होगी” (प्लाटितसः एनीडस, 
6 १, 24) | शेलिंग अपनी 'फिलौसाफिकल लैटर्त अपौन डौग्मैटिज्म एण्ड क्रिटिसिज्म' नामक पुस्तक 
में कहता है. "हम सबके अन्दर एक गुप्त तथा गदभुत शक्ति निवास करती है, जिसके द्वारा हम 
अपने फो कालजनित्त परिवर्तनों से स्वतन्त्न कर सकते हैं अपने को बाह्य वस्तुओ से हटाकर अपनी 
गुह्य आत्मा में समेट सकते हैं और हमारे अन्दर अपरिवर्तनशीलता के रूप भे जो नित्य है उस खोज 
सकते हैं। अपने को अपने-आपके समक्ष इस तरह प्रस्तुत करता यथाथ मे सर्वथा मिजी ननुभव है, 
जिसपर वह सब कुझ निभ्र करता है जो हम अतीर्धिय लोक के सम्बन्ध मे जानते हैं । यह प्रस्तुतीकरण 
हमे पहली थार यह दिखाता है कि ययाथ क्या है, जवकि अन्य सब कुछ केवल प्रतीतिमात्र है। यह 
प्रस्तुतीकरण अस्य सब इन्द्रियजनित प्रस्तुतीकरणो से भिन्‍न है, क्योकि यह सम्पूर्णर्प म स्वत त्र है, 
जवकि अन्य सत्र प्रस्तुतीकरण बद्ध हैं, पदाथों के भार से बुरी तरह दबे हुए हैं ॥ यह बौद्धिव प्रस्तुती- 
करण तब सम्पन्न होता है जब हम अपने ही प्रमेय बनने वद हो जाते हैं जब अपने अन्दर पिमटकर 
्रत्यक्षद्रष्टा मुत्ति प्रत्यक्षीकृत बात्मा से आत्मसाव हो जाती है । उत्त समय हम काल तथा कालाकधधि 
को सवथा मिटा देते हैं । हम तब काल के अन्दर नही होते, वल्कि काल अथवा स्वय अनन्तता हमारे 
अन्दर होती है। वाह्मजगत्‌ हमारे लिए प्रमेयः नही रहता बल्कि हमारे अन्दर लुप्त हा जाता है ।” 
इस प्रकार यह प्रकट है कि ऐसा सोचना कि केवल पूर्व के लोगो का ही मस्तिप्क इस प्रकार के भावु- 
ही है विचारों के लिए उपयुक्त है, जो अतोन्द्रिय सीन्दयंपरक चिन्तन मे परिणत हो जाते है, ठीक 

ही है । 
5 तत्वनशारदी | 24 
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अभिभृत्र रहना है तो दुराई, अज्ञान और अस्त की बीर अवृत्त होता है या 
अपने प्रभु दो बनुभव करने रे अप़फल रहता है । जब भ्रम का आदर हर 
हो जाता है तो घही चारो और से प्रकाशित होता है, ओर क्योकि इप्तमे बोड़ा- 
मा रस का अश सम्मिलित रहता है इसलिए पर्म, ज्ञान, अदासनित तया अभूष 
के प्रति प्रवृत्त होता है। वही सत्य, जव रजसू का तेदमात्र भी शेष नहीं रहता 
दो, अपने-आपमे अवस्थित हो जाता है (स्वस्यप्रहिष्टम्‌), और सर्व तथा 
आत्या के भेद को पहचानने के अतिरिक्त अन्‍य कुछ ने होते से [सत्वपुरपान्यता- 
स्यातिमाश्रमु) धर्ममेष के चिन्तन के प्रति प्रवृत्त हो जाता है (पर्ममेपष्यानोप 
भवति) । इसको धर्ममेष इसलिए कहां गया है वयोकि यह घर्म अत सत्य हे 
परियूर्ण है तथा नीचे के सतरो पर _वरदानों वी वर्षा करता है, जबकि मनुष्य 
ख़य निर्य सत्मस्यी सूर्य की एूप का आनस्द सेदा है और सब प्रफाए के कप्टों 
तथा कर्मों ऐ छार उठ गया होता है । प्यानी पुरुष इसे उ ध्वतम धैणी को वो४- 
प्रक्रिया (प्रश्स्थान। मानते हैं। छिन्तु चितिशक्त निविकार है और पदार्षी 
के माय सयुक्त नहीं होती। पढ़ार्य इसके सम्मुख बाते हैं, किन्तु यह विददोंप 
रहतो है और इमका अन्त सही है, जबकि विवेकश्याति, जित्का सारतत्त्व पत्त 
है, इसकी प्रतिपक्ष है।" यद्यपि यह उच्चतम ज्ञान है जो सम्भव हो म्कता है, 
किस्तु इसका भी दमन करना आपश्यक है।! “इस प्रकार इससे भी निराध 
होकर बिल इस अन्तदृ प्ठि को वियस्त्रि त दरता है। इस अवस्था में इसके भादर 
सह्कार रहते हैं। ““मबीज समाधि का उपयोग, जिमके द्वारा वह्तुओं का जान 
ग्रहण करने की महान शषकित प्राप्त हीती है, निर्वीज मम्रापि तक पहुंचते के 
निए एक आवश्यक सोपान के रूप में करना होगा । क्योकि इस अवस्या गे किप्ती 
भी प्रमेय को चेतना नहीं रहती इध्तलिए इसे अम्मम्पज्ञात भी कहां गया है।” 
यथपि कुछ सस्कार रहते हैं, किन्तु उनका भूल नष्ट हो जाता है। परन्तु भोज 
को मम्भति है कि पूर्ण असम्पजात समाधि मे समस्त संख्वार नष्ट ही जाते हैं।* 
आयाम और याचस्पति का मत दे कि उठ अवष्पा पे संस्कार विदशमान रहते हैं।! 
फिन्तूं मस्तिम मोक्ष के लिए उतहें दूर करता आवश्यक है, क्योकि योगधूप का 
कहना है कि जब मत्तदू पट के अवचेततावस्थागम संस्कार का भी दमव हो गया, 
ही जब स्व कुछ दमत हो यया, तो योगी निर्दीड सक्मापि को प्रास कर लेता 
| 


व्याम(]* 4)पम्पशित से इस बस्यर का एक उदरण देठे हैं. "ज्ञान केवल एक है, थेईः 
#य ही ज्ञान है ।“ “एसप्रेवदशंन इण/तिरेद इर्मबम । 
2 भोजवृत्ति / ॥8। 
का $ दजेद्रमाल पिच लिखते हैं . “इस विरोध का समाधान यो. दिया जा सपता है जि शारों 
पाहस्फ्र्शाध्ण हरे दृष्टि थे पुर वह सरादि है मिलते जागगों होता है, जि भोज ऐसो बन्तिए 
समा की ॥ए्फिक ब्रवाएयाों ये मुच्ध विविष्ट दरदार बैच रह घाते हैं। ओोपीवन स्वोशर करते 
है कि बदयपजञाव माह दे पुरूए जावदे है, और हि वात झपावि का ग्राय; अध्याय किया जाता है। 


बौर दग प्रशार भी अतसकाओं के गतरतन जनमजी+ ज+ ट $ स्मारि 
' रह जाते हैं, दोडि समाशि से 

उल्लेषर ' कै; 

परकनिह . + ९ अस्तोषजनक रूप से कहना कि 


पाक * «है, हि प्रहार उन्होंने भोष' 

दे $त ४५९ कया है उसय दस प्रगर का 

57000! का सुझाव पिच्नता है दि परदजलमाष्य ते उतरे! छोर हो 
4 4: $)4 तरणपि निरोध उवेजिरोध/निर्दीजः समाधि: । 
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जब तक हम समाधि की अवस्था को नही पहुचते, हमारा प्रयत्त निषेघपरक, 
अर्थात्‌ पुरुष को प्रकृति से भिन्‍न जानता, रहता है। किन्तु जब इस पारस्परिक भेद का 
पूरा ज्ञान हो गया, तो आत्मा का विध्यात्मक स्वरूप अपने को अभिव्यक्त करता है । 
आत्मा के स्वरूप की उसके अपने स्तर पर यह अभिव्यक्ति, जो प्रकृति के साथ सब प्रकार 
के मिश्रण से ऊपर हे, समाधि की सबसे उच्नत अवस्था है। इस अत्युत्कृष्ट चेतनामय 
समाधि मे द्रष्ठा अपने स्वरूप से अवस्थित रहता है । उस अवस्था मे आत्मा तथा चित्त 
की क्रिया के सिश्रण की समस्त सम्भावना मिट जाती है ॥£ योग का यह मत है कि मनुष्य 
का चित्त एक चक्की के पाट के समान है । यदि हम उसके नीचे गेहू रखेंगे तो वह उसे 
पीसकर आटे के रूप मे परिणत कर देगा, और यदि हम उसमे पीसने को कुछ न रखेंगे 
तो वह चलते-चलते अन्त मे अपने-आपको ही पीस डालेगा । जब हम चित्त को उसके उत- 
राब-चढाव से विहीन कर देते है तो उसकी चेणष्टा घिराम की प्राप्त हो जाती है, और वह 
मितान्‍्त अकर्मण्यत्ा की अवस्था मे जा जाता है। उस समय हम एक ऐसे मौन मे प्रवेश 
करते है जिसपर बाह्य जगत का सतत कोलाहल कोई प्रभाव नही डालता । चित्त तो 
निराश्रय हो गया, किन्तु आत्मा बिलकुल स्वस्थ हे । यह एक ऐसी अवस्था है जो रहस्य- 
मय है और प्रगाढ एकाग्रता के परिणामस्वरूप होती है। इसका हम ठीक-ठीक विवरण 
तही दे सकते | क्योकि, जैसाकि व्यास ने उद्धरण दिया है, “योग के द्वारा ही याग 
जाना जाता हे, और योग की अभिव्यक्ति भी योग के ही द्वारा होती है, और जो योग 
के प्रति तत्पर है वह सदा इसी मे रमा रहता है ।* समाधि एक ऐसी अवस्था है जो 
बहुत कम्त ज्यक्तियो को प्राप्त होती है और प्राय कोई भी इसे देर तक धारण किए नही 
रह सकता, क्योकि जीवन की मागो के कारण यह भग हो जाती है। इसलिए यह कहा 
हक है कि अन्तिम मोक्ष तव तक सम्भव नही है, जब तक कि इस शरीर का त्याग नहीं 

ता । 

उन्माद की अवस्थाए आती हैं, इस विषय मे कोई भी सदेह नहीं कर सकता । 
प्लेटो के अनुसार, “यह देवीय उल्माद मनुष्य को दिए गए वरदानो का मुख्यतम स्रोत 
हे।” सर्वोच्च अन्त प्रेरणाओ का आविर्भाव जीवन के ऐसे ही क्षणों मे हुआ है । होरेव 
पर्वत पर मोज ज ने अनादि, अनन्त विर्वात्मा के शब्द को मैं हु! इस ध्वनि में सुना। 
ईसाइयाह ने यथार्थसत्ता के रहस्य को पवित्र, पवित्र, पविन्र' इन शब्दों द्वारा प्रत्यक्ष 
किया। सच्त पीठस्स ने सडक के दर्शन से ही यह ज्ञान प्राप्त किया कि ईदइवर सब मनुष्यों 
तथा सब राष्ट्रो के लिए एकसमान है। कहा जाता है कि सन्त पॉल अपनी दीक्षा लेते 
राय सपए्थि बगि पूछ णे का णए ले ५ सष्ययुण के स्हत्पणएी फ्ण ही शदभुत चर 
तथा अद्ध्ृत वाणियो के विषय मे कहते सुने गए हैं। आधुनिक काल के कवियो मे वड्से- 
वर्थ और टैनीसन उनन्‍्माद की दशाओ का प्राय उल्लेख करते है। इन अद्भुत दशनो 
तथा जदुभुत वाणियो को साघारणत ईइवर से साक्षात्कार माना गया है, जोकि वाधाओ 
के साथ जूभते हुए सन्‍्तो को साहाय्य प्रदान करने तथा आवश्यकता के समय बल प्रदान 
करने के अभिप्राय से प्रकट होते है, जिससे कि ईश्वर मे श्रद्धा रखनेवालो के लिए उन्‍्माद 


हज का 
2.4 347 
3 यागन योगो चातव्या यागो योगात्पवत्ते । 
योश्प्रमत्तस्तु योगेन स योग रमते चिरम्‌ ॥(योग्रम्ाप्प, 3 64) 
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की मचस्या देवत्वप्रालि ही का दूसरा नाम है? किन्तु योग का मत ऐसा नहीं है। 
प्रत्येक अहम मुख भे दंवीय है, भौर उसके दंवत्तव की अभिव्यवित्त दब होनी है जबकि 
बाह्य तथा आम्यन्तर दोलों प्रकार के सवभाव पर मनुष्य नियल्ण कर लेता है अद्भुत 
दर्शनों दा अदभुत वाणियों को योग में मनुष्य के अपने अन्दर के सुजनात्मक भाव बए 
प्रक्राशमप्ात्र माना गया है। उन्त दर्शव अपवा अद्मुत वाणियां प्रायाणिक हैं या नहीं, 
इसका तिणंय वर्क के प्रकाश से करमा चाहिए । 


4 मोक्ष 


मोक्ष का नाम योगदर्धन में 'डैवस्य' अर्घात्‌ परम स्वातस्था है। यह अवस्था वेबल निपे- 
धात्मक रही है, बल्कि पुरुष का वहू नित्यभीयत है जो प्रकृति के दन्धनों से मुषद होकर 
प्राप्त होता है। इमकी व्याश्या करते हुए कहा गया है कि यह शुण्णों का पुर्वादस्‍्या को 
प्राप्त हो जाना है, क्योंकि उम्र सप आत्मा का गोई प्रयोगन नहीं रहता, बयबा दि 
की शशि अपने-आपमे स्थित होती है। पुष्य अपने गथादंस्वेरुप में रहता है। हिल 
विद्यारधारा की ऋगाण दर्शननय्धतियों को भांति, योगदर्भन में भी परत इच्छा रा 
कारण बस्तुओं के यया्ृस्‍्वकप का अज्ञान है। शरीर इसी अज्ञात गे कारण है। इसका 
अपर्थक दिल है और इसका विपय मासारिक सुखोपभोग है। जद तक अविदा का 
अस्तित्व है, मनुष्य अपने बोछ को उतारकर नही पक मकता है। अविध्वा का परिहाए 
वियेकज्ञान (विवेवश्यात्ि) के द्वारा हो मकता है। जद मनुष्य ज्ञान प्राप्त कर लेता है 
तो भर प्रकाए के भिष्णा दिचार विदृष्त हो जाते हैं। आत्मा पवित्र हो जाती है और 
घिस की अवस्याओं से अलिप्त रहती है। गुण भी अवकाश प्राप्त कर लेते हैं और आत्या 
शपने सारतत्य भे प्रतिष्दित हो जाती है ।ह 

जीव का लदय अनासवित हद स्वाधीशता! प्राप्त ३४0४ ३ यहू दारिवारिक 
जीवन, समाज आदि मानवीय सम्बन्धों के अनुकूल ही है, और योग एक ऐमा 
दर्शन कह गया है जिसडी नोतिशास्त्र से कोई सरोकार गही है। एव ऐसे दर्शन मे, 


6 > अतिपय बहाव ईपाई रहस्यशरदियों ते ईमाममोह अथवा ईश्वर कौ स्वत,माम्मृत 
न को हो दैदत्व का गाष दफा है (ज्े७ एच ० हयूवा : जर्नत आफ फ़िलामफ्री, 26, पृष्ठ 

)2॥ + 

4 बनाई शा कृत 'केंट जोल' को प्रकाश डालतेदाली प्रस्यावता देखिए । 
पे का इ्पाधशुष्यारा गुणाना प्रतिप्ृ्गवः कैयत्य स्वह्प॑दतिफ्मा वा दिविश्वक्दिर्मित (मोगगूह, 
॥ 

$ कहा जाता हैं हि इससे मात हियतिया हैं, जो इस प्रकार हैं: (!)ब76, जिससे छूट 
मे है, धान हो गई है और इस बार उपर रिर मे जानते की मावश्लता नहों है। (2)|मि बल 
मे छू टकाभ पाता है उसके करत श्री हो चढ़े है और इसलिए उन्हें और कोण होने की आवश्यर्ता 
नही है; (7) छू दकारे रा सोधा प्त्मफ गिरोध तमाणि द्वागा होता है। (4) विपेदशान के रप हैं 
दुआ कै मापन को सिट जिया रपा है। णह्ा ये चारो चार प्रवार की बाह्य प्रपज से गुकित [कार्य 
गत) हे स्बन्ध रो है, बह अन्य सीह बा मम्दस्ध बन्तिय मो (बितदिमुर्ति) रे है और वे 
है--(]] बुद्धि कर अधिकार समाप्त हो गया , (2)गुपों को विश्राम पित्त गधा; (3) आत्मा, जिसने 

गे | अपना मम्दग्ध होड़ जिया है, खत: प्रशशित होगी है, इसमे अधिक ढुद्ध नहीं, और वह 
थ् पड हो गई। (गुणकम्दल्घातीत: स्ध्पपाहस्योतिरभल: केबलो पुष्प इंठि| (ऐोगभाष्य, 


$-3 : 24+33] 
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जिसका लक्ष्य ही मनुष्य के ससार-सस्बन्धी समस्त वन्धनों को तोडने का हो, नैतिक, 
विपयो पर विवेचन के लिए कोई स्थान नही हो सकता ।7 इस प्रकार की समालोचना का 
हमे प्राथ ही सामना करता पडा है। चैतिक मार्ग ही एकमात्र हमे पुर्णता तक पहुचाने मे 
सहायक होता है, यद्यपि पूर्णता की प्राप्ति के पश्चात्‌ हम ऐसे क्षेत्र मे पहुच जाते हैं जो 
अच्छाई और बुराई दोनो से परे है। आत्मा के यथार्थस्व॒रूप को, जो अनेक प्रकार के आव- 
रणो से मलिन बना रहता है, जान लेने का ही नाम मोक्ष है। हम केवल पुरुषार्थ तथा 
आत्मसयम के द्वारा ही उनसे मुक्ति पा सकते है। अन्यान्य अनेको दर्शन-पद्धतियों की 
अपेक्षा योगदरेल इस मत को स्वीकार करने मे कही अधिक वल देता है कि दार्शनिक 
ज्ञान हमे त्राण नही पहुचा सकता। जिस वस्तु की हमे आवश्यकता है वह अनुसन्धान 
अथवा विवेचत की सूक्ष्मताए नही हैं, बल्कि इच्छाशक्ति को वश में करना है। हमे 
अपनी आन्तरिक भावताओ तथा वासनाओ पर विजय पानी है। सच्चा दार्शनिक वह 
हैं जो आत्मा का चिकित्सक हो, जो हमे इच्छाओ के वन्धन से मुक्ति दिलाने मे सहायक 


हो। 

योगदर्शन इस बात को मानता है कि सब मनुष्य उस आत्मसयम को पालन करते 
के योग्य नही होते जिसपर कि वह बल देता है। कुछ व्यवित ऐसे है जिन्हे आधुनिक मन्तो- 
विज्ञान की भाषा मे 'बहिर्मख” कहा जाता है। उनके लिए क्रियायोग का विघान है, 
जिसमे तपस्या, स्वाध्याय तथा भक्ति (ईइवर-प्रणिधान) झणमिल है।? तपस्या बह है 
जो क्लेश तथा कर्म के परिणामस्वरूप अन्तस्तल मे बैठे हुए अज्ञात सस्कारो समेत समस्त 
मलो को भस्मसात्‌ कर देली है। योगान्तर्गंत मनोविज्ञान की धारणा है कि चेतत मन के 
अतिक्ति भी एक अचेतन किस्तु सक्रिय आत्मिक क्षेत्र है, और तपस्या का लक्ष्य इस अचे- 
तन क्षेत्र के विषयो को भी वश्य मे करना है ।% 


एक थोगी, जिसे समाधि की शक्ित प्राप्त हो गई है, कर्म को नष्ट करने के 
लिए उद्यत हो जाता हे | और बे कर्म तीन प्रकार के हैं () भूतकाल मे किए 
हुए कम, जिन्होंने वर्तमान जीवन में अपना फल देना प्रारम्भ कर दिया है (ये 
प्रारव्ध कर्म है), (2) वे कर्म जो भ्ृतकाल मे किए गए है किस्तु जिनके फल 
किसी भावी जीवन से मिलने के लिए सचित हैं (ये सचित कर्म हैं); और (3) 
बे कर्म जो इस जन्म मे किए गए और जिनका फल इस जीवन में अथवा किसी 
भावी जीवन मे मिलने को है (ये आगामी कम हैं) | अन्तिम प्रकार के कर्म 
ईश्जरमाकिता तथा समाणमेका हारा रोके जा सकते के । पके हुए कर्म फ़क्त हे 
चुकने पर इसी जीवन में शेष हो जाते है, और अपरिपक्व कर्मो के विषय मे, 


4 ताकिक दृष्ठि से एक नैतिक प्रयोजन तथा आचरण योग के लक्ष्य की साग हे, क्योकि 
सत्य व्यवहार तथा मैत्नीभाव इत्यादि ऐसे व्यक्ति के लिए किसी प्रयोजन के नही हैं जो नितान्त अना- 
सबित तथा एकाकीपन चाहता है । नैतिक महृत्ताआ की चिंता का व्यवितत्व के दमन की कामवा के 
साथ सयोजन उन विपमताओ में से है जो विचार की अव्यवस्था वो प्रकट करती हैं, और यह इस 
दकशन में एक लुदि है।” (जनल आफ फिलासफी, अध्याय 46, सख्या 8, पृष्ठ 200)। 

&0- जैव 

3 चैतन्य की सीमारेखा के ऊपर जो कुछ आता है वह नीचे की ओर हो रहे शक्तियों के 
चाटव का प्रतीक है | योगविद्या म निपुण पुरुष मानसिक रोग (स्तायुरोग) तथा “भूतवाघा की 
अवस्थाबा मे, जो कुछ साधारणत, अचेतन के थन्‍्दर छिपा है उसे सम्मोहुक मुच्छा अथवा अय साधना 
से ऊपर की ओर आते देते है और खोज निवालत हैं । इस प्रकार की चिकित्साए, जो हमे बाघुनिक 
भनोविश्नेपण का स्मरण कराती हैं, भारत मं बहुत प्रचलित हैं। 
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जिनके लिए आगामी जीवन की आवश्यकता है, यह कहा जाता है कि योगी 
पुरुष ऐसे सब शरीरों की सृष्टि कर सकता है जिनसे पुराने सब ऋणों का शोध 
हो जाएं। इनमे से प्रत्येक शरीर का एक अपना वित्त अथवा मन रहता है, जिसे 
निर्माणचित्त अथवा कृत्रिम मन कहते हैं। कृत्रिम झरीरो की, उनके चित्तों महित, 
पहचान साधारण दारीरों से स्पष्ट रूप में की जा सकती है, क्योकि वे अपने 
कर्मों मे पूर्णतथा व्यवस्थित होते हैं। योगी की चेतना इन सब विभिन्‍न इच्छा- 
रहित कार्यशरी दों का सचालन करती है । ज्योही यह यन्त्रवत्‌ प्राणी, जिसका 
विज्येप लक्ष्य संचित कर्म के एक विशज्येप भाग की समाप्ति होता है, अपना उहं श्य 
पूरा कर चुकता है, योगी उसपर से अपना नियन्त्रण उठा लेता है ओर 'म॑नुष्य' 
हठात्‌ मृत्यु को प्राप्त हो जाता है! प्राकृतिक मन के विपदीत, कृत्रिम मन के 
अनुभव अपने पीछे कोई चिह्न नही छोड़ते 


[5 करे 


जब तक अविद्या पर विज्ञय नही प्राप्त की जाती, तव तक सपार सें जन्म होता रहेगा $ 
कर्म का विधान प्रामाणिक माना गया है, और हमारे जीवन, इसके स्वरूप तथा इसकी 
अवधि--सवका निर्णय इस कर्मविघान से ही होता है।? यद्यपि हम अपने पूर्वजन्मो को 
स्मरण नही करते सो भी हम उनकी विशेणताओं का अनुमान वर्तेमान जीवन की प्रवृत्तियों 
हार कर सकते हैं ।१ और ये प्रदृत्तियां जपने कारण (हेतु), प्रेरक भाव (फल), आश्रय 
और विपंय (आलम्वन) के लुप्त हो जाने पर नप्ट हो जाएंगी । मूल कारण है अविया, 
यद्यपि अन्य भी उसके साथ ससवत कारण हो सकते हैं । प्रेरक भाव से तात्पर्य उस प्रयो- 
जन से है जिसके सम्बन्ध भे कोई भी मानसिक प्रक्रिया वर्तमान में कार्यकारी वमती है। 
चित्त अवशिष्ट क्षमताओ का अधिष्ठान है जौर विपय (प्रमेय पदार्थ ) वह है जो क्षमताओं 
को उत्तेजित करता है । 


46. अलोकिक सिद्धियां 


प्रचलित इन्द्रजाल (जादू ) के सम्प्रदाय को मुक्ति की योग-विहिंत घामिक योजना के साथ 
मिला दिया जाता है। थोगसाघना के मार्ग मे कुछ जादू की शक्िययां प्राप्त हो जाती हैं, 
ऐसा प्रारम्भिक वौद्ध ग्रन्थों फे माना गया है, थद्यपि स्वय बुद्ध ने उन शक्तियों की खोज 
को पूर्ण मोक्ष के लिए अनुपयोगी बताया था। हिन्दूघर्मभास्त्र हमें ऐसे व्यक्तियों के विषय 
में बनाते हैं जिन्होंदे केवल कठोर नपस्या से अदूभुत शक्तिया प्राप्त की । योगदर्शन में 
इन शक्तियों की प्राप्ति को समाधि के मुख्य लक्ष्य से निम्नस्तर का बताया गया है। 
यद्यत्रि उच्चतम लक्ष्य न भी प्राप्त हो, तो भी नीचे की स्थितियो का अपना महत्त्व है ही ! 
प्रत्येक्ष स्थिति अपना पुरस्कार अस्तुत करती है। आसनो द्वारा शरीर के नियन्त्रण से 
अत्यधिक इगरत तथा अत्यधिक उप्णता साधक को नही सताते | जिस किसी चीज़ पर भी 
74 #5। 
2 2 2-न4॥ 
3 4:94॥ 
4 योगभाष्य, 4; ॥4 
5 2 4१% 
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हम अपने ध्यान को एकाग्र करेंगे उसका पूरा अन्तदुंप्टिजन्य ज्ञान हम प्राप्त कर लेगे। 
सयम अथवा एकाग्रता ऐसे साधन है जिनके द्वारा हम अतीन्द्रिय विषयो का ज्ञान प्राप्त 
करते है । इनके द्वारा हम वस्तुओ के अन्तस्तस मर्म का भी ज्ञान प्राप्त कर सकते है तथा 
महान प्रजालोक तक पहुच जाते है । मित्रता, अनुकम्पा एवं सुख पर नियन्त्रण का प्रयोग 
करने स इन गुणों में वृद्धि होती है ।! यदि हम मासपेशियो की झक्ति पर ध्यान 
को केन्द्रित करेंगे तो हमे दैत्य के समान शवित प्राप्त होगी 2 इन्द्रियों को बढी हुई 
डक्तिया, जिनसे योगी दूर से देख तथा सुन सकता है, एकाग्रता का ही परिणाम है| 
हम अचेतन सस्कारो का भी सीधा ज्ञान प्राप्त कर सकते ह तथा, उनके द्वारा, 
अपन पूर्व॑जन्मों के विषय मे भी जान सकते है ।! किसी भी प्रस्तुत विचार पर एकाग्रता 
के साथ सयम करते से परिणामस्वरूप दूसरे के मत का भाव जाना जा सकता है। (पर- 
चित्तज्ञानमु) ।* एक व्यक्ति से दूसरे व्यक्ति दवा विचार का सक्रमण, बिता किसी साधा- 
रण सचारसाघन के सर्वेथा सम्भव है। तीन प्रकार के परिवत्तेतों पर ध्यान लगान से, 
जिनम होकर सब पदार्थ बरावर गुजरते रहते है, हम भूत, भविष्यत्‌ तथा वर्तेमातकाल के 
विषय में जानने की शक्ति प्राप्त करते है ।९ योगी अपने शरीर को अदृइ्य बना सकता 
है |” दो प्रकार के कर्मो पर सयम करने से, अर्थात्‌ उन्त क्षमताओं पर जो शीघ्र ही समाप्त 
हो जाएगी तथा उनपर जिन्हे समाप्त होने से अधिक समय लगेगा, वह जान जाता है कि 
वह क्रव मरेगा। वह सुक्ष्म को, छिपे हुए को, अस्पप्ट को, अन्तरिक्ष को, नक्षत्रमण्डल को, 
ध्रूव तारे को, शारीरिक सघटन को तत्सस्वन्धी सयमो को करने से जान लेता हू । पत- 
जलि के अनुसार, ऐसा मनुष्य जो आत्मा तथा पदार्थ-जगत्‌ के पृथक्‍्त्व को ठीक ठीक 
जान लेता है, जीवन की तमाम अवस्थाओ और सर्वज्ञता पर अधिकार प्राप्त कर लेता है।5 
पूर्ण ज्ञान की प्राप्ति से पूर्व हूम कभी-कभी सत्य के विषय में एक प्रकार की पूर्व अच्तदृष्टि 
मिल जाती हे । इसे प्रतिभा कहते है (१ 

अलौकिक सिद्धिया वस्तुत समाधि के भागे मे वाघक हैं, यद्यपि जब मनुष्य इन्हें 
प्राप्म करता हे तो इन्ह पूर्णता का ही रूप समभने लगता है १० ये उच्च जीवन की आनु- 
पणिक उपज है। ये वे फूल है जो हमे मार्ग मे मिल जाते है और जिस्हे हम चुन लेते हैं, 
यद्यपि सत्य का अल्वेपक इन्हे चुनने के लिए नहीं निकला था। इन पूर्णताओ की उपेक्षा 
करने से ही मोक्ष प्राप्त हो सकता है ११7 बनियान के रूपकालकार मे दिव्यनगर के तीथ्थ- 


3. 23॥ 
3 244 
3 35। 
3. 8॥ 
3 94 
3 464 
योगसूत्र 3 2!। ग्ोरेस का जो पाच खण्डा म॒ वडा गन्‍्य है उस दैवीय प्राकृत्तित और 
नारगय (पैणाचिक ) रहस्यवाद म विभकत कया गया है। पहन म दृष्टि श्रवण गाघ आदि को 
शक्तियां वे चमत्कारिय' रूप म बढ जान के सम्बंध मे जो अत्यधिक पवित्नता का परिण म है कहा 
निया ही गई हूँ और उनम बतलाया गया है कि किस प्रकार एक महात्मा को अदश्य हां जान की 
पक्षित धाप्त सी एक दूसरे सन्‍त को बाद दरवाजो के अदर से पुएर जान की गौर तीसरे 'ो वायु में 
उन “ शक्ति प्राप्त थी (डोन इंप किस्चियन मिस्टिसिज्म पृष्ठ 264 65)/ 

83 49॥ 

9 योगभाष्य 3 333 37॥ 

30 3 374 


+3 ७६४ ७ + ५००४ "+ 


] 3 505] 


30 : भारती क दर्शन 


यात्रियी को सवाई स्वर्ग के मुस्म द्वार पर ही एक छीडी-सी जिड़की मिलती है, जिसमे मे 
होकर एक मार्ग नीचे नरक तक चला गया है। णो पुरुष इव चमत्कारपूर्ण शवित॒रों का 
शिकार ही जाता है उसका अध-पतन कीछ होता है । हि 

योगदर्शन मे इद खलौकिक सिद्धियों झ्पे प्रकृति के नियमों में चामत्कारिक हप से 
विध्त शसमेवाली नहीं माना गया है। यो जगत हमारे लिए इन्दिमगोचर है यही छम्पूर्ण 
प्राइपिक जशत्‌ नही है; जी भौतिक जगत्‌ के प्रिद्धान्तों का व्याघात प्रतीत होता है, वह 

विद्व-व्यवस्या के दूसरे भाग के पिद्धान्तों ढारा उसकी केवल पू्तिभाव है । मौतिक जगत 

से परे जो जगद है उमझा ऋपना ही विज्ञाव तथा विधान है। धह्तीम भोतिक एवं चोडिक 
शक्ति के आकषपेणों का उपयोग मम्भवतः सांसारिक जीव को उच्चतम जीवन तक से 
जाने के लिए किया गया हों, क्योकि मूर्ख लोग सदा चित्नो की ही खोज करते हैं । 

“पूसेद्धिया, जन्म से, कोपधियों हे, मन्दों द्वारए, तपस्या से अथवा समाधि द्वारा 
प्राप्त होती हैं।'+ कुछ व्यवित शक्तियों के साथ ही उत्तम होते हैं, पंयोकि उन्होंनि 
धूर्दजन्ध में योग व अभ्यास किया होता है। ये जन्मजात जात्मिक स्वत थौड़ेंन्स ही 
प्रशिक्षण से उत्हृष्ट योगी वन जाते हैं। कभी-कभी आत्मिक शक्तियों को प्राप्ति धोष- 
'पियो और उेतनाशून्य करनेवाली कोपधियों केः प्रयोग से भी होती है। प्रचलित विचार 
में चशीली दवाइयों से प्राप्त भूच्छो और उन्माद की अवस्था में कोई भेद नही रिणा 
जाता । पतझजतलि ने ओपधियों के प्रयोग का विधान नहीं किया है, शह्षपि फ्लिद्धियों के 
प्राप्य करे के उपायों में इसका उत्तेषठ मवश्ण है ।£ इस प्रकार ओपधि द्वारा नशा ताने 
दी आदत, जो आदिम जातियी मे प्रसन्चित थी, योग के उच्चतर रहस्यवाद के प्ताथ 
पिप्वित कर दी गई । सल्द३ सथा दप्ध्या भी हमें इन शरितयों को प्राष्त करने में सहा- 
या देते हैं? किन्तु वल्त केवल चित्त की एकाग्रता पर हो दिया गया है, भौरों पर तहीं ) 
सौषधियो अथवा अव्यवस्पित स्तायुजाल द्वारा प्राप्त अदुभुठ दर्खद को दूषित कहुसपा 
गया है। मोयदर्शत अपनी परिस्थितियों में सर्वेया सम्बन्ध-विच्छेद करने को उद्यत नहीं 
था, इसलिए ऐसे अक्षो को भी उपते अपने अन्दर सम्मिलित कर लिया जो उसके धन्तं- 
स्तम बस्तित्व के साथ सम्बन्ध नही रखते थे । इसी समम्योते के भाव के कारण यीगदर्शस 
का यह विविषरत्पूर्ण स्वहूप है, को निम्नस्तर के प्रकृतिवाद तथा उश्यस्तर के आदर्ध- 
बाद के एक प्रिश्ित रूप को प्रस्तुत करत है । बाचावरण से भी अनजाने सुझाव मिल 
जाना स्वाभाविक है, योए इसलिए योगदर्शन कुछ ऐसी विशेषताओं को प्रस्तुत करता है 
जो उस युग की जिसमे इसकर प्रादुर्नाव हुआ, अवस्थाओं केः कारण उत्पत्त हुई थी। 
किन्तु हपारे लिए यह आसान है कि हम इन गौध तथा माकस्मिक सक्षणों को मुह्य तथा 
आन्तरिक लक्षणों पै पृथक कर सके । योगसूत्र इन बपधियों तथा भगत पर आगे तनिक 
भी ध्याठ नहीं देढा, खिल सुदाद यह मिलता है कि उसका निश्चित मत यह है कि 
पिछू बोर बिलगढा-- जिनको असंस्वृतजन खोजते हैं--चाहे सम्मक रुप है प्रामागित 
ही हो, ही भी उनका आध्यात्मिक महत्व कुछ नह है। | 
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वृ7 ईश्वर 


पतज्जलि ने ईश्वर भक्ति को योग के सहायको मे अन्यतम माना है ।? ईश्वर केवल ध्यान 
का ही विषय नही, वल्कि वाघाओ को दूर करके लक्ष्य प्राप्ति मे सहायता करनेवाला भी 
माना गया है। किन्तु ईश्वरवाद पतज्जलि के सम्प्रदाय का अस्तरग भाग नही है। 
पतञ्जलि के क्रियात्मक प्रयोजव एक शरीरधारी ईइवर से पूरे हो जाते है, और वह 
ईश्वरवाद की कल्पनात्मक रुचियो से अधिक वास्ता नही रखता । व्यास ने एक ऐसा हेतु 
प्रस्तुत किया है जो हमे शास्त्रीय तात्त्विक हेतु का स्मरण कराता है । ईइवर पूर्ण स्वभाव 
बाला (प्रकृष्ठसत्व) है। “उसकी प्रक्ृष्ठता उसके तुल्य अथवा उससे उत्कृष्ट दूसरे किसी 
के न होने में है। प्रथम तो, कोई अन्य प्रकृष्ठता इससे वढ नही सकती, क्योकि जो कोई 
इससे अधिक प्रक्ृष्ठता का दावा करेगा उसे उतनी प्रकृष्ठता अपनी सिद्ध करती होगी। 
इसलिए जिसमे कोई प्रक्ृषष्ठता की इस प्रकार की पराकाष्ठा पाई जायेगी वही ईइवर 
है ।” फिर, उसके समान प्रकृष्ठता भी किसी अन्य मे नही है। ' क्योकि जब एक ही बस्तु 
की इच्छा ससान श्रेणी के दो व्यक्ति करते हैं, जिनमे से एक तो कहे कि 'यह सई होनी 
चाहिए' और दूसरा कहे कि 'यह पुरानी होनी चाहिए”, तो यदि एक की विजय होती है 
तो दूसरे को अपनी इच्छा मे असफलता मिलती है और वह हीलतर हो जाता हैं। और 
दो समान श्रेणी के व्यक्ति उसी इच्छित वस्तु को एक साथ प्राप्त भी नही कर सकते, 
क्योकि इस प्रकार की प्राप्ति परस्पर-विरोधी होगी। इसलिए हमारा मत है कि जिस 
किसी मे ऐसी प्रकृष्टता है जिसके न तो कोई वरावर है और न कोई उससे अधिक है, 
वही ईश्वर है ।/* पतज्जलि ईइवर की सर्वेज्ञता को निरन्तरता के विधान द्वारा सिद्ध 
करते है, क्योकि निरन्तरता की ऊपर कही-स-कही सीमा आवश्यक है। जहा महत्‌ है 
और महत्तर है, वहा महत्तम भी अवश्य है। जिस किसी मे भी उत्क्ृष्ठता की श्रेणिया है, 
वह उच्चतम सीमा तक अवश्य पहुचा सकता है। सर्वेज्ञता मे उत्कृष्ठता की श्रेणिया हें । 
यह गनै -शर्न अनुपात में बढते बढते उस सोपान तक पहुचाती हैं जहा भौतिक सामग्री 
(तमोगुण ), जिसने सारतत्त्व (सत्त्व) को ढका हु है, दूर हो जाती हे । और जब सर्व॑- 
ज्ञता का अकुर अपनी पुर्णता की ऊचाई पर पहुच जाता है तो हम सर्वेज्ञ ईश्बर को पाते 
है। “उसमे सर्वज्ञता का अकुर पूर्णता तक पहुचा हुआ है।”4 जड प्रकृति की उद्देश्यहीन 
प्रवृत्ति इस विश्व मे, जहा मनुष्य अपने कर्मो के अनुसार कष्ट भोगते है, व्यवस्था तथा 
सामण्जस्य नही ला सकती । ईइवर प्रकृति के विकास का मार्गदर्शक है। वह सदा इसके 
लिए तत्पर रहता है कि प्रकृति का विकास पुरुषो के प्रयोजनो को सिद्ध करनेवाला हो । 
किन्तु ईश्वर जगत्‌ का स्रष्टा नही है, क्योकि ऐसे जगत्‌ की सृष्टि जो दु खो से भरपूर है, 
किसी ऐसी सत्ता के द्वारा नही हो सकती थी जो अनन्त करुणा का आगार हो ' श्रुति 
ईंष्वर के अस्तित्व को सिद्ध करने का यत्न करती है। किन्तु इसके द्वारा दिया गया प्रमाण 
चक्रक दोप से पूर्ण है, क्योकि वेदो का प्रामाण्य स्वय इस आघार पर है कि उन्हे ईश्वर 
ने बनाया है। ये प्रामाणिक कहे जाते है, क्योकि उनकी शिक्षाएं तथ्यों के अनुकूल है 
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साख्य वेदों की प्रामाणिकता को मानता वो है, किन्तु उसके औचित्य का समर्थन नहीं 
करता । योग ईइवर को वेदों के प्रादु्मव का आदिख्तोत मानने में कुछ न कुछ प्रमाण 
उपस्थित कस्ता है । ५ 
पत्तझजलि के ईश्वर का वर्णन करना सरल कार्य नही है। उसे एक विश्येप प्रकार 
की आत्मा कहा गया है, जिसमें अपूर्णता का लेशमात्र भी नही है और जो कर्म के विधान 
के ऊपर है " सासारिक जीवन को तमाम उलभनों से स्वतस्त्र, ईश्वर नित्य परमानन्द 
में रहता है। उसका धर्म और अधर्म (पुण्य व पाप) से कोई सम्पर्क नहीं | वह दुस के 
का के लय पीरिगर नही शमिणल ग्टले ते आछता है। वह सर्वज्ञ है, प्राचीन ऋषियों 
हर * आत्माओं की ऊपर की तरफ मोक्ष 
; तो उसे किसी न किसी रूप में अपने 
को सासारिक अनुभव के अधीन करना चाहिए । इसलिए पतज्जलि का भुकाब उसे सत्य 
का उपदेष्टा, गुरु मानने की ओर है । ईश्वर ने गुरु के रूप मे प्लेटो से लेकर भ्रत्येट” महान 
विचारक के हृदय में प्रतिध्वनि पाई है। वह कालाबाधित है,” पूर्ण कश्णामय है, 
और यद्यपि उसकी अपनी ऐसी कोई इच्छा नही है जिसे पूर्ण करना हो, तो भी ससारी 
झ्ि के लिए वह प्रत्येक ससार के युगारम्भ मे श्रुतियों का प्रतिपादन करता है। उसका 
निर्दोष कोटि का सत्त्वस्थभाव, जो रजस्‌ अथवा तमस्‌ से होनेवाली प्रत्येक च्रुटि से सर्बधा 
रहित है, उसकी आत्म-अभिव्यक्ति का साधन है और वह पूर्णरूप मे उसके वश मे है।? 
ईइवर सर्वंदा स्वतन्त्र है, और इसलिए उसे रत आत्माओं के साथ बही मिलाया जा 
सकता, जो किसी समय बद्ध थी, या जो प्रकृति मे लीन हैं और भविष्य मे किसी समय 
भी बन्धन प्राप्त कर सकती हैं। मुक्तात्माओ के विपरीत, जिनका संसार से कोई और 
सम्बन्ध नहीं रहता, ईइवर नित्य ससार के साथ सम्बन्ध रखता है। यह मान लिया गया 
है कि ईइवर का प्रकृति के विशुद्धतम पक्ष अर्थात्‌ सत्त्व के साथ नित्य तथा अदूद सम्बन्ध 
है, और इस प्रकार के ईदवर के अन्दर सदा सर्वोपरि शक्ति, ज्ञान तथा श्रेष्ठता रहती 
है | वह अपनी करुणा से सत्त्वगुण घारण करके परिवतंन के प्रदर्शन मे अन्त:प्रवेश करता 
है | क्योकि वह सघर्ष में लगे पुरुषो के हित मे स्वेच्छा से ऐसा करता है, इसलिए वह के 
के विधान में नही आता । महान प्रलयकाल मे, जबकि प्रकृति अपनी अव्यक्त अवस्था में 
लौट जाती है, तो यह स्वीकृत रूप त्याग दिया जाता है, यद्यपि आगामी विकास के समय 
यह रूप फिर धारण कर लिया जाता है। जिस प्रकार कौई व्यक्ति किसी रात अगले दिन 
प्रात: एक निश्चित समय पर जाग्र उठने का संकल्प करता है और उसी समय उठ भी 
जाता है और यह उसके दृढ् संकल्प द्वारा छोडे गए संस्कार के वल पर होता है, ठीक 
उसी प्रकार ईइवर भी जब भ्रकृति फिर से विकास प्रारम्भ करती है तथा प्रुरुष प्रकट 
होते हैं, फिर से महान्‌ शिक्षक का रूप घारण करने का संकल्प करता है। रहस्यपूर्ण 
अक्षर 'ओम्‌' ईश्वर का द्योतक है और इस पर ध्यान लगाने से मन ईश्वर की यथार्थ 
भाकी में विश्राम करता है 
धो योगदर्शन का शरीरघारी ईश्वर उबत दर्शन के शेष भाग के साथ बहुत 
दाथिलतापूर्वक सम्बद्ध है। मानवीय महत्त्वाकाक्षा का लक्ष्य ईशइवर वे साथ सम्मिलन 
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नही, बल्कि पुरुष का प्रकृति से सर्व था पृथक्त्व है। ईश्वर भक्ति परम मोक्ष तक पहुचने 
के अन्य अनेक उपायो मे से एक है । ईइवर केवल एक विशेष आत्मा (पुरुषविशेष) है, 
विश्व का खप्ठा अथवा सरक्षक नही है। वह मनुप्यो को उनके कर्मो के लिए पुरस्कार 
अथवा दण्ड नही देता । किन्तु जब वह एक बार प्रकट हो गया तो उसके लिए कोई न 
कोई कार्य निकालना ही चाहिए। कहा जाता है कि वह अपने भक्‍तो की उन्तति में जो 
वाधाए आती हैं, उन्हे दूर करने से सहायता करता है। प्रणिधान अर्थात्‌ नि स्वार्थ भक्ति 
से हम ईश्वर की दया के पान बनने के योग्य हो जाते हैं। ईइवर मोक्षप्राप्ति में सहु- 
'लियत देता है, किन्तु सीधा मोक्ष का दाता नही । लि सन्देह इस प्रकार का ईश्वर-विपयक 
विचार अश्षन्तोषजनक है,! और हम यह कहे विना नहीं रह सकते कि योगदर्णन ने 
ईव्थर के विचार को लोकाचार के विचार से और जन्साधारण के मन को आकृषप्ट करने 
के लिए ही अपनाया है |? उत्त व्यक्तियों + जो साख्य की विश्व-सम्बन्धी प्रकल्पना तथा 
योग की साधना-सम्वन्धी विधियों के प्रचार के लिए उत्सुक थे, सम्भवत मदुष्य की 
सहज आस्तिक वृत्तियो को सन्तुष्ट किए विचा अपने विचारों को फैलाने में कठिताई 
अनुभव की । परवर्ती योग में मानवीय हृदय की सार्वभौम आवश्यकताए अधिक वलबान 
सिद्ध होती है, और ईब्वर एक अधिक केन्द्रीय स्थान लेना प्रारम्भ करता है । मनुष्य के 

पविनहुए जीवन मे ईश्वर की यथार्थता देखी जाती है। मनुष्य का धार्मिक अनुभव ईष्बर 

का साक्षी है । अध्यात्म आत्मा को सम्बोधत करता है, और बे जो सत्म का अन्वेषपण 

करते हैं, अपने हृदयों मे उसका उत्तरपाते है। योग की कठिन साधना, जिसके साथ कठोर 
सारीशिक यातनाए तथा गम्भीर नैतिक आशक।ए जुड़ी हुई है, एक मार्ग दर्शक तथा 

सहायक चाहती हे, जो अन्धकार और दु ख मे छुडाए और जो सत्य का शिक्षक तथा 

शक्ति का प्रेरक हो । जीघ्र ही मानवीय प्रयास का लक्ष्य ईश्वर के साथ सयोग बन जाता 

हे । उदाहरण के लिए, भगवद्गीता मे ईश्वरवादी भक्ति दैववादी योग का स्थान ग्रहण 

कर लेती है। समाधि के अन्दर आत्मा ईब्वर का यसाक्ष/त्कार करती है तथा उसे अपने 

अन्दर घारण कर लेती है । आत्मा को इन्द्रिय के प्रत्येक विषय तथा विचार से पृथक 

करके, सब प्रकार की इच्छा तथा वासना का दमन करके तथा सब प्रकार के बैबवितक- 

भाव दूर करके हम फिर से ईश्वर के साथ सयुक्‍त हो जाते है। ईश्वर के गम्भीर चिन्तन 

से लक्ष्य की प्राप्ति हो सकती हे । विज्ञान भिक्षु का कहना है “सब प्रकार के चैतन्य 

युक्त ध्यान में परमेब्वर का ध्यात सबसे ऊचा है ॥//3 





8 उपसंहार 
शूर्व तथा पविचम के आधुनिक विचारको को योग की सिद्धि प्राप्त करने की पूरी योजना 


१ देखिए शावरभाप्य, 2 2, 38 ओर 4]॥ 

2 तुलना कीजिए गार्वे “शरीरी ईश्वर वा उन्त.प्रवेश, जो वाद में निश्चित रूप सयोग 
दर्शन के स्वरुप का निणायक्र हुआ, पहने वहुत शिथिल लप मे तथा वेवल ऊपरो तौर पर प्रहण किया 
शया था, और उससे दस दशन दे वस्तु तिपय तथा प्रयाजन पर कोई जम” नहीं पता, ऐसा पतंजलि के 
योगदशन के आधार पर परिणाम नितलता है । हम यहा तक कह सकते हैं कि यागमूत्र, । 23 27, 
2. | 4, जो "रीरी ईश्वर का प्रतिपादन करते हैं, ग्रन्थ के अन्य भागा प्ते सम्बद्ध नही है। यही नहों, 
खरिक थे इस दशन के आाधारचूत सिद्धान्ता का भी विरोध करते है” (दि फिलासफो आफ दि एजियण्ड 
दण्डिया, पृष्ठ 35) 

3 योगत्तारसग्रह, । 
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केबल आत्मसम्मोहन की एक सुपरिष्कृत प्रक्रिया प्रतीत होती है। गम्भीरता के साय 
एकान्त में ध्यानावस्थित होदा और उसके साथ शारीरिक व्यायाम तथा आसनों का 
प्रयोग, ये सब हमारे मन को एक प्रकार के साचे मे ढालने में सहायक होते हैं। इस प्रकार 
के मत को इस चीज से कुछ समर्थन मिलता है कि योगदर्शन के साथ तान्ब्रिक सम्प्रदाय 
को कुछ वीभत्स क्रियाओ को पिला दिया जाता है, तथा कुछ हठवर्मी शिक्षुओं ने 
पातञजल योग को ग्रहण कर लिया। किन्तु यह तथ्य ध्यान में रखना चाहिए कि 
पतञजलि का योग अपने मूलरूप में इस प्रकार के श्रमजाल से मुक्त था। पतब्जलि के 
योगदर्शन की धारणा है कि हम जीवन की समस्त निधिमों से सम्पन्त है, जिनसे बहुत 
कुछ प्राप्त किया जा सकता है, और ये ऐसी निधियां हैं जिनकी कल्पना भी नही है। यह 
देशन हमे अपने गम्भीरतम क्रियाझील स्तरो तक पहुचने की विधिया बताता है। योग- 
साधन शरीर, मन और आत्मा के पवित्रीकरण के अतिरिक्त और कुछ नही है, और 
इन्हें उस आनन्दमय दर्शन के लिए तैयार करना ही इसका काये है !! क्योकि मनुष्य का 
जीवन चित्त के स्वभाव पर निर्भर करता है, इसलिए यह हमारे अपने वश्य के अन्दर है 
कि हम चित्त को नियंत्रित करके अपने स्वभाव मे परटिवर्तत कर लें। विश्वास और 
एकाग्रता से हम अपनी बुराइयों से भी मुक्त हो सकते हैं।? मानवीय दृष्टि की साधारण 
सीमाएं विश्व की सीमाएं नही हैं। हमारी इन्द्रियां जिस संसार को हमारे लिए प्रकाश में 

लाती हैं उसके अतिरिक्त भी अन्य संसार हैं। निम्न श्रेणी के पशुओं की इच्द्रियो के 
भमान जो इद्वियां हमारे पास हैं उनके अतिरिक्त भी अन्य इन्द्रियां हैं। भोतिक प्रकृति 
की दवितियों के अतिरिकत भी अन्य झवितयां हैं । यदि हमे आत्मा में विश्वास है तो अति- 
प्राकृतिक भी प्राकृतिक का ही एक भाग है। हममें से अधिकांश व्यवित अपनी आंखें 
आधी बन्द करके आलसी मन तथा बोभ से दवे हृदय के साथ जीवन-यापन करते हैं। 

और थे कतिपय व्यक्ति भी जिनके सम्मुख दर्शन तथा जागरण के बे दुर्लभ क्षण आते हैं, 

तुरन्त ही फिर निद्वालु अवस्था मे डूब जाते हैं। यह्‌ जानना हमारे लिए हितकर है कि 

प्राचीम विचारक हमे यह आदेश करते रहे हैं कि आत्मा कौ सम्भाव्य द्ाक्तियों को पह- 
चानने के लिए एकान्तसेवन तथा मौन अत्यावश्यक है, जिससे कि चमक के रूप में भाने 

तथा बिलीन हो जानेवाले दर्शन के दुर्लभ क्षणो को हम स्थायी प्रकाश के रूप में परि- 

बतित कर सकें, जिससे शेष जीवन आलोकित रहे । 


उद्धृत प्रन्थों की सूची 
दास गुप्ता योग एज फिलासफी एण्ड रिलिजन 
पतजलीज योगमूत्र विद दि कप्रेटरी आफ व्यास एण्ड दि स्लोस आफ 
वाचस्पति (सेज्रेड बुक्स आफ दि हिन्दूज ) 
राजेद्लाल मित्र : योग एफोरिज़ुन्स विद दि क्मेंटरी आफ भौज पं 
(ऐपियाटिक सोसायटी आफ बय्ाल) 


बुंद्स : दि योग सिस्टम आफ वर्ड 
रोज, 9) प्रतजलि (हार्ड ओरियण्टल 


सर  मसारकोस दि नोह्टिक (इरेनियस,  : ]3, 3) कहता है : “अपने को इस प्रकार तैयार करो 
जैसेकि एंव वधू अपने को दर का स्वागत करने के कर करती हे हे 
हे 2 जैरैकि 'सेल्फ-मास्ट्री' पर अपनी लघु पुस्तिका से एम्र० कुई कहने हैं : “निश्चय रखो कि 
तुम जो कुछ चाहते हो तुम्हें श्राप्त हो जाएगा, छोर तव तक आप्त ता रहेगा जब तक यह तकंसम्मत 
हैं ।'' केवल उसी अवस्था भें जदकि सशय है, कोई परिणाम न होगा /! 


छठा अध्याय 


पूर्व॑भीमासा 


प्रस्तावना--रचनाकाल और साहित्य--प्रमाण----श्रत्यक्ष शान--अबुमान--वैदिक 
प्रामाण्य---उपमान प्रमाण--अर्थापत्ति --अनुपलब्धि--प्रभाकर की ज्ञानविपयक 
प्रकल्पता--कछुमारिल की ज्ञानविपयक प्रकल्पना--आत्मा--यथार्थता का स्वरूप-- 
नीतिशास्त --अपूर्व--मोक्ष--ईश्वर । 


4 प्रस्तावना 


इस दर्दन का नाम पूर्वमीमासा इसलिए हुआ क्योकि यह उत्तरमीमासा का अपेक्षाकृत 
पूबंबर्ती हे ऐतिहासिक कालक्रम की दृष्टि से उतना नहीं जितना कि ताकिक अर्थों में 
इसका मुझ्य विषय कमेकाण्ड हे, जैसेकि उत्तरसीमासा का मुख्य विषय बस्तुओ का 
सत्यज्ञान प्राप्त करता है । उपनिषदो को छोडकर, शेप समग्र वेद के विषय मे यह कहा 
गया हे कि वह धर्म अथवा कर्तव्य कर्मो का प्रतिपादन करता है, जिनमे मुख्य हैं यज्ञ । 
पबिन क़ियाकलाप का अनुष्ठान ज्ञानोपार्जज की भूमिका है। शकराचार्ये भी, जो कर्म 
और ज्ञान के मौलिक विरोध पर बल देते हैं, इस विपय मे सहमत हे कि सुकर्म, चाहे बह 
इस जन्म मे किया हुआ हो अथवा पूर्व॑जत्म मे, सत्यज्ञाल की प्राप्ति के लिए इच्छा उत्पत्त 
करता हू । 
मीमासा का प्रारम्भिककाल स्वय भेद तक पदुच सकता हे, जहाकि इसका प्रयोग, 
कर्मकाण्ड तथा सिद्धान्त-सम्बन्धी नियमों के विपय मे सशय तथा बादविवाद प्रकट करने 
के लिए किया गया हे। यज्ञों का उपयुक्त अनुष्ठान वैदिक मन्त्रों की यथार्थ व्याख्या पर 
निर्भर करता था। सन्देहास्पद विपयो को लेकर नियमो का अधिक परिष्कार हुआ, और 
उससे यज्ञ किस विधि से किया जाना चाहिए इस विपय मे सहायता मिली। व्यारबा- 
विपयक अनेक समस्याओ पर वादविवाद हुआ और ज्यो-ज्यो समस्याएं उठती रही, 
निर्णय होते रहे । उक्त निर्णय ब्राह्मणग्र्थो मे जहा-तहा विखरे हुए है। ब्राह्मणो मे दिए 
गए वृतान्त एक-दूसरे से इतने अधिक पृथक्‌, अस्पण्ट तथा अपूर्ण है कि उन्हे बिना अन्य 
सहायता के नही समक्का जा सकता । इस प्रकार की सहायता उस काल में मौखिक अनु- 
श्वृति द्वारा भ्ाप्त होती थी । घामिक कर्तव्य के अनुष्ठान के विषय मे बहुत समय तक 
चैंदिक मच्त तथा मौखिक अनुश्रुति दोनो ही प्रमाण माने जाते रहे। जबकि नानाविध 
वैदिव' जाखाए (सम्प्रदाय) बनने लगी तो अक्षण्ण परम्परा द्वारा प्राप्त पवित्र पुस्तको की 
प्रामाणिकना को बहुत महत्त्व दिया यथा। बोद्धमत के उदय के पद्चातू बैदिक घर्म के 
अनुयासियों के लिए उस समस्त ज्ञान का जो उनके पास था, पुननिरीक्षण तथा पुर्नानर्माण 
आवश्यक हो गया, और आवरभक हो गया उनकी निर्दोपता सिद्ध करना तथा उन्हें सूनो 
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के रूप में रखना । जैमिनि अपने ग्रन्थ मे मीमासा के नियमों को व्यवस्थित रूप देने तथा 
उनकी यथार्थता सिद्ध करने का प्रयत्न करते है। 

पू्वमीमांसा का स्वीकृत लक्ष्य घममे के स्वरूप की परीक्षा करना है। इसकी रुचि 
कल्पनापरक होने की अपेक्षा क्रियात्मक अधिक है । इसके अन्दर जो दार्शनिक कल्पनाए 
पाई जाती हैं वे कमंकाण्ड-विषयक प्रयोजन के आगे गौण हैं। धर्म के प्रति सत्यनिष्ठा 
के विचार से, इसे आत्मा की यथार्थंता को स्वीकार करना पड़ा और इसे एक शरीरघधारी 
स्थिर सत्ता मानना पडा, जो कर्मो के फलों का उपभोक्‍ता है। वेद कतेव्य कर्मो का आदिश 
देता है, और साथ ही वह उन कर्मो के करने से जो लाभदायक परिणाम प्राप्त होते हैं 
उनका भी विश्विष्ट रूप में प्रतिपादन करता है। इन कर्मो को धर्म का रूप देने में, तथा मे 
लाभदायक फल देने की मोग्पत्ता रखते है इस विषय मे प्रमाण नित्यवेद है, जिसे अपनी 
स्थिति के लिए अन्य किसी आधार की आवश्यकता नही । किन्तु इस प्रकार की रूढ़िपरक 
मान्यता उस समय पर्याप्त नही रहती जवकि अन्य विचारक बंदिक मल्त्रों के महत्त्व को 
स्वीकार न करते हो और उनका कोई क्रियात्मक मूल्य भी दिखाई न देता हो । इसलिए 
ईश्वरीय ज्ञान तथा दाशनिक ज्ञान-विषयक विवाद बहुत परिप्कृत रूप में उठते हैं। 
मीमासा सब दाशंनिक विचारो का तव तक स्वागत करती है जब तक कि वे इसके मुख्य 
विपय, अर्थात्‌ घमम के अतीन्द्रिय महत्त्व को, जिसि कर्मकाण्डपरक भाव दिया गया है, हानि 
नहीं प। दूचाते । मीमासा के दार्शनिक कैलेवर में इस प्रकार की शिथिलता ने ही भिन्‍न- 
भिन्‍न विचारकों को मीमासा के दाशंतिक विचारों को भिन्‍न-मिन्‍न प्रकार से ब्याज्या 
करने का अवपर प्रदान किया, ययपि वे सब धर्म के सर्वोपरि महत्त्व के विषय मे एकमत 
हैं। वेद की प्रामाणिक स्वीकार किया गया है, और इसकी प्रासाणिकता को बौद्ध महान पु 
यागियों के विरुद्ध, जो इसका विरोध करते हैं, तथा ऐसे जिज्ञासुओ के विरुद्ध जो कर्म के 
ज्ञान के आगे गौण स्थान दैते हैं, सिद्ध किया गया है। मीमासा स्पष्ट रूप में अनेकेश्वार+ 
बादी है, यद्यपि उपलक्षण रूप मे यह निरीक्ष्वरवादी है। वौद्धो के-विपरीत, यह जगत्‌ के 
सम्बन्ध में एक यथार्थवादी दृष्टिकोण रखता है। 

हिन्दू धर्म के लिए इसका महत्त्व बहुत अधिक है। धर्मंशास्त्रों की, जो हिन्दुओं के 
दैनिक जीवन पर शासन रखते है, मीमासा के नियमो के अनुकूल व्याख्या करने की 
आवश्यकता है। आधुनिक हिन्दू विधान पर मीमांसा-पद्धति का पर्याप्त प्रभाव है। 


2 रचनाकाल और साहित्य 


जैमिनि का मीमासासूत्र वैदिक व्याख्या के एक सुदीर्घे इतिहास की पूर्व 
कल्पना करता है। क्योंकि यह उन सामान्य नियमों (न्यायो) का जो प्रच- 
लित थे, साराश देता है। यह भिन्‍न-भिन्‍न यज्ञों तथा उनके अभिप्रायो का 
चर्णेन करता है एव अपूर्वे की प्रकल्पना और कुछ दाशेनिक प्रस्थापनाओ का 
भी वर्णन करता है। इसमें वारह अध्याय है, जिनमे पहले अध्याय का दार्शनिक 
महत्त्व है, वयोकि यह ज्ञान के स्रोतों तथा वेदों की प्रामाणिकता का विवेचन 
करता है। जंमिनि वेदो के प्रत्येक भाग की न्‍्याय्यता को सिद्ध करने का प्रयत्न 
करते हैं। उनका “सकपंणकाण्ड', जिसे देवताकाण्ड भी कहा जाता है, पूरे 
बेदी में है। सम्बद्ध है, क्योकि इसका आधार उपासना है, जिसका भी विधान 

दे 


चौथी शताब्दी ई० पू० सर्वाधिक प्राचीन समय है जो हम जैमिनि के ग्रन्थ के 
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लिए स्थिर कर सकते हैं, क्योंकि यह न्याय तथा योगसूत्रों से अभिन्न है।। 
जैमिनि के ग्रन्थ का प्रधान भाष्यकार जबर है। वह लगभग पहली झतावदी ई० 
पू० में हुआ था ।£ यह प्रकट है कि शवर से पूर्व भी जैसिनि के ग्रन्थ के भाष्यकार 
हुए है, यथा भर्त्‌ मित्र४, भवदास4, हरि और उपवर्ष, परन्तु उनके ग्रस्थ उप- 
लब्ध नही हैं। मीसासा-सम्बन्धी समस्त परवर्ती लेखो का आधार शबर का भाष्य 
ही है। 

कुमारिल? ने, जो उस सनातन ब्राह्मणघर्म का प्रबल व्यारयथाकार है जोकि 
बेदो की प्रामाणिकता तथा पुरोहित की सर्वश्रेप्ठता को मानता है, 'सूत्र' और 
आाष्य पर टीका की है, और उसके ग्रन्थ के तीन भाग हैं। पहला 'इलोक- 
बालिक' पहले अध्याय के पहले भाग के विषय मे है; दूसरा 'तस्त्रवातिक' हमे 


यदि हम कुमारिल के इस मत को स्वीकार करे कि मीमासासृत्र मे अनेक बौद्ध विचारों की 
आलोचना है (देखिए श्लोकवात्तिक, |॥ ॥ 3, 5और 6) तो मीमास/सूत्र का काल वौद्धमत के उदय 
के ठीक उपरान्त माना जा सकता है| महाभारत मे जैमिनि के ग्रन्थ के उल्लेख का सवथा अभाव होने 
से कुछ भी निश्चित सामगी उपलब्ध नही होती । जैमिनि का ग्रन्थ, जिसने पाच स्थलों पर बादरायण 
के नाम का उल्लेख किया है([ ), 5,5 2, 9 , 6 ], 8, 30 8, 44,  _], 64), उसी 
काल मे बना जिसमे ब्रह्मसूत्र वना । ब्रह्मसूत्र दम भिन्‍न-भिन्‍न सूत्रो मे जैमिनि रा उल्लेख वेदान्त के 
अधिकारी विद्वान के रूप मे करता है(] 2, 28, $ 2,3], 4 3, 33,। 4, 8, 3 2, 40, 
3.4, 2,3 4, 78 3 4, 40, 4 3, [2, 4 4, 5) क्योकि उनमे से नो मीमासासूत्र मे 
नही पाए जाते, इसलिए कभी कभी यह तक दिया जाता है कि ब्रह्मसूत्र मे जिस जैमिति का उल्लेख 
है वह मीमासासृत्त के रचियता से भिन्न है। औरो का मत है कि जैमिनि के कुछ ग्रन्थ लुप्त हो 
गए । जैमिनि कई स्थलो पर ब्रह्मसूत्र के ज्ञान का सकेत करता है। आत्मा के मम्बन्ध में जो 
वादरायण वा यह मत है कि वह अभौतिक है उसे वह मानता है यद्यपि इसकी प्रमिरक्षा में उसमे 
कोई हेतु नही दिए । दीकाकारो का सुझाव है कि वह वादरायण के हो हेतुओ को स्वीकार कर्ता है 
(।। , 64 और ब्रह्मसूत्र 3 3 53,भऔर देखिए मीमास्रामूद्र, 9 7 ओर ब्रह्मसूत्र, 3 2, 40) 
मौर इसलिए उनकी पुनेराबृत्ति नहीं करता । 

2 झा प्रभाकर स्कूल, पृष्ठ 6-7 । शवर द्वारा किया गया विज्ञानवाद तथा शून्यवाद का 
खण्डन हमे इससे अधिक परवर्ती समय मानने की अनुमति नही देता । जैकोवी का विचार है कि शबर 
ने जिस वृत्ति का उद्धरण दिया है वह 200 500 ई० में वती ओर शबर भी इस काल में रहा होगा। 
कीथ का मत है कि 400 ई० उसके लिए अधिक से अधिक पूव का समय है। 

3 न्यायरत्नाकर, 0। और देखिए काशिका, पृष्ठ 0॥ 

4 श्लोक्वातिक, 4 63 ॥ 

5 शास्त्रदीपिका, [0 2 59 60। 

& शवर ) १ 5 पर अपने भाष्यमे एक वृत्ति से एकलम्व। वायु उद्धृत करत है (> 3, 
]6 भौर 3 , 6 पर शवर को देखिए)। कुमारिल रचियता का उल्लेख वृत्तिकार के नथ में करता 
है| डा० झा उसे भवदास बताते हैं। पार्थतारथि इस सम्बन्ध में उसक॑ नाम का उलेख नहीं 
करता । तो नो पृष्ठ 48 देखिए । जैकोवी कां विचार है कि बौद्धायन ने दोनों मीमासाओं पर वृत्तियाँ 
लिखी, जिस प्रकार कि उसके पूर्वेवर्ती उपवर्ष ने लिखी थी (जर्नेल आफ दी अमेरिवत ओरियण्डल 
सोसायटी , 9] )। 

7 बुमारिलि के लिए, जो हिन्द्धर्म का एक महान विजेता माना जाता है, कहा जावा है कि 
बह विहार बार रहनेवाला एक ग्राह्मण था। जो वौद्धमत से हिन्दूधर्म मे दोक्षित हुआ था | दडिण इलि 
ये हिन्दूइज्म एण्ड वुद्धिज्म, खण्ड 2 यृष्ठ 0, 207 | त्ारानाथ उस दक्षिण भारत बा निवासी 
बताते हैं । किवदम्ती के अनुसार, कुमारिल अपने का दो पापो के कारण अस्नि मे भस्म वर दना चाहते 
चे--एवं अपने बौद्ध भ्ुरु का नाश, दूसरे, वेदो वे नित्यस्वर॒प को सिद्ध करने तथा मोक्षप्राप्ति के दिए 
चैदिव वर्मकाण्ड की ही एकमात्र श्रमता को सिद्ध वरने की चिस्ता में ईश्वर में अस्तित्व का स्यित्मक 
निपध । देखिए माघवदृत शकरदिग्विजय' 
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तौसरे अध्याप के बन्त हक मे जाता है; औौर 'ट्पटौका' ग्रेष मांग को पूरा 
करता है (कुमारित घंकर शा ६५४ है, बोर उसे हम सातवी शताब्दी ई० में 
रस सतत हैं महनमिथ, जो 'विधिविदेक' तथा 'मीमांतानुप्रमणी' का रच- 
बिठा है, ठुमारिल का अबुयायी था। यहू वाचत्मति (850 ई/ | है पु हुआ, जो 
अपने '्यायवणिशा' गामक ग्ल्व में “दिधिविवेक' के विचारों को विस्तृत हु 
मे प्रस्तुत करता है। कुमारिल के प्रश के कई टीकाकार हुए हैं, जैसे सुबदित- 
मिश्र, जो 'इतोकवातिक' पर को गई 'काम्षिका' नामक हीका का रचणिता है; 
सोमेश्वर भट्ट, जो 'तस्पदातिक' पर की गई टोका 'न्यायसुष्रा' का रदयिता है, 
जो 'राणक' भी कहलाती है। और पार्यप्रारथिमिश्र (300 ई५ ), जो पढोकः 
वातिक' पर की गई टीका सखायरलाकर' का रचपिता है तथा धास्यदीपिका' 
का रचविता है, जो मीमांसादधत का एक खतख छू है और कुमार वी 
पद्ति पर लिखा राणा है, तेया 'त्वरत' का भी रघविता है । वेंकटदीकित इत 
'वाविकाभरण 'टुपटीका' एर एक टीका है? 

प्रभाकर ने प़बर के मध्य पर अपरी /बुहुती' नामक टीका लिखी, गिमका 
यह दिवट रूप से अनुप्तरण करती है । कुमारिस कभी-कभी श्द॒र के विचारों 
का प्रत्याह्यान करता है। इग तथ्य के आधार पर कि प्रभाकर शुमारिल के 
विशारों की ओर बिलकुल भी ध्यान नही देता, जबकि कुमाटिलएँसे विचारों का 
उल्लेश करता है जिनके म्मा विचार 'बृहही' में दिए यए हैं,£ कमीकभी 
बपिकारपूवक पह कहा जाता है कि प्रभाकर कुमारिल से पहले हुआ। कहां 
जाता है कि 'बहुती' की शैली इसके (ृरृमश का संकेत करती है।* शालिक 
मापडृत 'ऋजूबिमला/ 'बूहती' पर एक टीका है। उसकी 'प्रशरणपंपिका प्रभा- 
करअद्वृति की एक प्रमिद्ध पुस्तक है। उसका 'परिविष्ट' 'हबर के भाष्य १९ 
एक प्रक्षिप्त टिप्पणि का है। भवनाबबृत 'तयविदेक' में प्रभाकर के विवारों का 
कित्ार से प्रतिपादत दिया गया है। श्ञालिकवा ने, जो प्रभागर का प्रिध्य पा, 


।, श्रीयुतठ फर्श डे बजुगार, दृशारित्र परवम्ृतति[(620-680 ई०) रा गु३ शा और इशमरए 
उमा गाय 590650 ई० रहा गया है, यह दाप ६६ स्वीहन हप्य के झाए बेल दाता है हि 
हुमारिल को इशति राजा हुए हे खत्दिम अमय में घी अरडार स्थिर हो घुकी पो 

2 राम? जापह ('बृश्तिशलेइपपृरणों' का रवियता), सोमनाव [मेयूसभालिका' का रबपिता), 
दृशहर, मंदडनिर॒र और कमलाकर दस्त शाघा के अदुयाों हैं 

$ हिश्हली रे अनुझार, प्रभाहुए और प्रणत शुआरि हे विष्य थे, मिसरे प्रणाकर हो 
खबरे दम्भभन पोणताओ हे क्ावार पे 'गुए' हो उप्डि टी पी 

है 4:28; | : 3, २: : 4,+ 

मा अश्राढर म्टूत शो * 'रर्षमीमासा' । प्रोफेसर १प्पू उदाबी शारत्री परस्शापत्र यह 
है हमएंन % के हैं कौर शा तय कोद हे मठ के विरड्ध विस्तार है तक उपत्यित काते हैं। ढधकता 
को दूर ओरिष्दस हाफ में पे बाई 'परवंशेयांसा दी प्रभास्शकाद्रा' हीपेक विदस्य को देखिए । 
दिणभारत भी एक पुराती हिवृक्‍नतो थे कट्ठा दशा हि उेह दुशारित का शिष्य मा । 
हरेक; कारिश वेति, दम्पू गा प्रप्नाकर । 
है अध्यनस्तूक्द देति नोमद देति, रेदणः ॥ 
अपन एणित योड़बहो' (हस्वे बसृत एचडाा) दी अपदी अ्तादता में उस झतोह को लू 
78 माहत' कै स्पल ये 'तत्व' और 'दापद' शब्दों का व्यवहार 5 खयृत रखे हैं। बोर 
वह एणबहत 'पाइइेकरमुष्यपरति' (409) / उतरे और भवधूति एक ही के, सोए वह 


20009 208 हक़ दा, ऐसा मात्रा छाठा हैं। और देछठिए सिल्गुखनुत्त ब्प्रशेपिशों, 
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धर्मकीरति का उल्लेख किया है [7 वाचस्पति ते अपनी 'न्यायकणिका” में प्रभा- 
कर के अनुयायियो की दो शाखाओ मे भेद किया है। मीमासा की तीसरी 
शाखा का, जिसका सम्बन्ध सुरारिई के नाम के साथ है, उल्लेख हिल्दू दार्शनिक 
साहित्य मे मिलता है, यद्यपि इससे सम्बन्ध रखनेवाले ग्रन्थ हमे उपलब्ध नही 
है। माधवकृत्त 'जैमिनीय न्‍्यायामालाविस्तार' मीमासादशन का पद्च मे भाष्य है, 
जिसके साथ गद्य मे टीका भी है ।अप्पय दीक्षित (552-624) अपने 'विधि- 
रसायन ग्रय मे कुमारिल पर आक्षेप करता है। आपदेव (7वी शताब्दी) ने 
मीमासान्यायप्रकाश' नामक एक प्राथमिक पुस्तक लिखी है, जिसका नाम 
'“आपकदेवी' भी है और यह एक बहुत प्रसिद्ध ग्रन्थ है। लौगाक्षिभास्करक्ृत 
“अर्थसग्रह' भी प्रसिद्ध ग्रन्थ है जो आपदेव की पुस्तक के आधार पर लिखा यया 
है। खण्डदेव (7वी शताब्दी) ने 'भाट्ददीपिका' नामक ग्रन्थ लिखा, जो अपने 
तक के लिए प्रसिद्ध है। उसका “मीमासाकौस्तुभ' सूत्र के विषय मे प्रतिपादन 
करता है ।* 


3, प्रमाण 


जैमिनि प्रत्यक्ष, अनुम।त॒ तथा शाव्द इत तीन प्रमाणो को स्वीकार करता है। प्रभाकर 
उपसान और अर्थापत्ति को स्वीकार करता है। कुमारिल इनमे अनुपलब्धि को जोडता 
है। ऐतिहा (किवदन्ती) को अस्वीकार किया गया है, क्योकि यदि किवदच्ती के आदिम 
उद्भव के सम्बन्ध मे निश्चित सूचना का अभाव है कि वह विश्वस्त है या नही, तो उससे 
उत्पन्न होनेवाले बोघ की प्रामाणिकता के विषय मे कुछ निइ्चय नही हो सकता | स्मृत्ति 
को प्रमाणों के क्षेत्र से बाह्य माना गया है, क्योकि यह हमे केवल ऐसी ही वस्तुओ के 
विषय मे कुछ बताती है जो पहले प्रत्यक्ष हो चुकी हैं। 


प्रभाकर वर्णन करता है कि किस प्रकार हम मन तथा इन्द्रियों के अस्तित्व 
का अनुमान करते है । हमारे वोध स्वरूप के अल्पकालिक होते है और उनके 
कारण भौतिक (समवायी कारण) तथा अभौतिक (असमयथायी कारण) दोनों 
प्रकार के होते है 5 वोधो का समवायी कारण आत्मा है, और इसका असमवायी 
कारण आत्मा के कारण मे नही रह सकता, क्योकि आत्मा अजन्मा है, उसका 
कोई कारण नही है, इसलिए इसे स्वय आत्मा ही में होना चाहिए। द्रव्य के 
अन्दर जो समवाय-सम्बन्ध से रहता है वह ग्रुण है, और इस प्रकार वोधो का 


| देखिए प्रकरणपच्िका, !॥ 

2 जरत्प्राभाकरा तथा नव्यप्राभाकरा 

3 भुरारेस्तृतीय पन्‍थचा ॥ 

4 राघवानन्दक्ृत 'मोमासासूत्रदीधिति”, रामेश्वरकृत 'सुदोधिनी” जो मीमासायूत्र पर टीका हैं, 
और विश्वेश्वर( अथवा गागाभट्ट ) कृत 'भाट्टचिन्तामणि --य अ्न्ध कुछ महत्त्व के है। वेदान्तदेशिक क॑ 
'सेशवरमीमासा' नामक प्रन्य मे चेदान्त और मीमासा के विचारों म॒ समन्वय करन का प्रयत्त क्या 
गया है। इसका रायता रामानुज का अनुयायी है, जिसका मत है कि दोनो मीमासाएं एक ही सपूर्ण 
इकाई के भाग हैं । 

5 तुलना वीजिए प्रकरणपस्चिवा “पदायों का दोध क्षणिक है। आत्मा समवाबी कारण हैं 
भोर आत्मा का भन के साथ सम्पक सहकारी क।रण है” (पृष्ठ 52 से आगे )। 
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असमवायी कारण एक गुण है । यदि एक नित्य द्रव्य मे अस्थायी गुण उदय होते 
हैं, तो यह अवश्य अन्य द्रव्यों के माय सम्पर्क के कारण ही हो सकता है। क्योकि 
इस विषय मे कोई प्रमाण नही है कि अन्य इच्य भ्षी और अन्य द्रब्यों के अन्दर 
रहते हैं, उन्हे मित्य मानना चाहिए। प्रत्यक्ष, जो एक निश्चित प्रकार का ज्ञान 
है, आत्मा का एक विद्चिप्ट गुण है। इस प्रकार के गुण को नित्यद्रव्यों के साथ 
सम्बद्ध होने के लिए असमवायी कारण को कतिपय अन्य द्रव्यों के साथ संपर्क 
के रूप में होना चाहिए। ऐसे द्रव्य या तो सर्वव्यापक हैं, यथा देश और काल, या 
आणविक हैं। सर्वेब्यापक द्रव्यों के साथ सम्पर्क हमारे वोधों के नानाविध स्वरूप 
की व्याख्या नही कर सकता | इसलिए बोध का असमवायी कारण आणविक 
द्रब्यो के साथ सम्पर्क है, जो स्वय अणुओ की अपनी गति से सम्पन्न होता है। 
वह आणविक द्रव्य जो प्रमाता आत्मा द्वारा वासित शरीर के अन्दर रहता है, 

मन है, और अन्य कोई भी बोध के असमवायी कारण के अधिष्ठान को घारण 
नही कर सकता, जिस बोध का समवायी करण आत्मा है। शरीर के अंदर होने- 
बाली आणबिक द्रव्य की क्रिया, जो सम्पर्क कराने मे सहायक होती है, आत्मा के 
साथ उसके सम्पक के कारण है, जो प्रत्येक बोघ के कर्म में उसकी प्राप्ति के लिए 
अपना योगदान देता है। किन्तु जहा मन सुख-दु.ख जेसे कार्यो को उत्पन्न कर 
सकता है, वहा यह रंग, गन्‍्ध आदि ग्रुणों को उत्पन्न नहीं कर सकता। इनके 
ज्ञान के लिए इसे अन्य इन्द्रियो की सहायता की आवश्यकता होती है।! इन्द्रियों 
के साथ बाह्य पदार्थों के सम्पर्क के द्वारा, जिसमे मन माध्यम का कार्य करता है, 

आत्मा बाह्य जगत्‌ का ज्ञान प्राप्त करती है | आत्मा सथा मन का सम्बन्ध घर्मा- 
धर्म के द्वारा सम्पन्न होता है। किन्तु मन के प्रति जो आत्मा की प्रवृत्ति है, उसमें 
आत्मा को निष्क्रय नही माना गया है। मन को इन्द्रियों मे सम्सिलित किया गया 
है, वयोकि यह मानसिक अवस्थाओं, यथा सुख, दु.ख, इच्छा और ्ेप, का प्रत्यक्ष 
ज्ञान प्राप्त करता है।2 इस प्रकार का तके उपस्थित किया जाता है कि यदि हम 


मन तथा इन्द्रियों पर निर्भर न करते तो हमें सब वस्तुओ का ज्ञान एकसाथ और 
तुरन्त हो जाता। 


आत्मा जब मन के सम्पर्क मे आती है तो बोधो को उत्पन्त करती है। यह संपर्क 
मन बे क्रिया से होता है, जिस क्रिया का निर्णय या तो आत्मा,के प्रयत्न द्वारा या आत्मा 
के पूर्वकर्म द्वारा चालित अदृष्ट प्रारब्ध द्वारा होता है। आत्मा अनुभवकर्ता अथवा फलो- 
पभोक्‍ता है, शरीर अनुभवो का स्थान है, इन्द्रिया अनुभव के साधन हैं। अनुभव के पदार्थ 
दो प्रकार के हैं आभ्यन्तर, जैसे सुख और ढु.ख; और बाह्य, जैसे घडा आदि | प्रभाकर 
का कहना है कि हमारी सवित्‌, भर्वात्‌ चेततता, एक समय में एक ही पदार्थ के साथ 
अपने कं सपुक्त करतो है, दो के साथ नही । 


4. प्रत्यक्ष ज्ञान 
भत्यक्ष ज्ञान साक्षात्‌ प्रतीति है।? यह सोधा इन्द्रिय-सम्पक से प्राप्त होता है। प्रत्यक्ष ज्ञान 


4, शास्त्रदी पिका, पृष्ठ 7004 


४० 2. वही, पृष्ठ 98॥ 
3 प्रकरणपड्चिका : प्रात्यक्ष । 502%/ 
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में पदार्थ तथा इन्द्रिय का, पदार्थ के विशिष्ट ग्ुणो तथा इन्द्रिय का, मन और इन्द्रिय का, 
और आत्मा तथा मन का सम्पर्क होता है। कुमारिल की व्याख्या के अनुसार, पदार्थ का 
इन्द्रिय के साथ सम्पर्क केवल अनुकूलता अथवा पदार्थ को अभिव्यवत्त करने की क्षमता है, 
जिसका अनुमान हम इसके कार्य से करते है ४ प्रत्यक्ष का सम्बन्ध ऐसे ही पदार्थों से है 
जिनका अस्तित्व है, अर्थात्‌ जो इन्द्रियो से जानने योग्य हैं। यह इन्द्रियातीत पदार्थों का 
बोध नहीं करा सकता । प्रभाकर के अनुसार, जिन पदार्थों का बोध होता है ने द्रव्य, वर्ग 
अथवा गुण हो सकते है। 


मीमासक? सामान्यत इन्द्रियो के विषय प्ले न्‍्यायदर्शत की जो प्रकल्पना हूं 
उसे स्वीकार करता है, केवल श्रव्णेन्द्रिय के सम्बन्ध मे मतभेद है। देश-सवधी 
सामीष्य तथा दूरी का साक्षात्‌ प्रत्यक्ष होता है--केवल दर्शन तथा स्पर्श से ही 
नही बल्कि श्रवणन्द्रिय द्वारा भी । देश के दो भेद हैं, स्थिति और दिशा, और इन 
दोचो का प्रत्यक्ष शब्दों के विशेषणो के रूप मे होता है। श्रवणणेन्द्रिय प्राप्यकारी 
है, अर्थात्‌ प्रमेय हव्द के सम्पक मे क्षात्ती है । ध्रवर्णेल्िय वाहर मिकलक़र अमेय 
अर्थात्‌ दूरस्थ शव्द तक नही जाती हे, वल्कि शब्द कर्णपट्ह तक वायु की लहरो 
द्वारा प्राप्त होकर प्रसारित होता है। यह विचार इस तथ्य का कारण स्पष्ट कर 
देता है कि क्यो समीपस्थ मनुष्यों को तो शब्द का बोघ हो जाता है किन्तु दूरस्थ 
पुरुषों को नही होता। शब्दों की तीब्नता की श्रेणियों मे जो भेद है उसके कारण 
को भी व्याख्या इससे हो जाती है ।* यदि श्रव्णेन्द्रिय शब्दों के साक्षात्‌ सम्पर्क 
में आये बिना भी शव्दो का बोध प्राप्त कर सकती, जैसाकि बौद्धमत कल्पना 
करता है, तो सभी शब्द---क्या दूर के, क्या पास के-श्रवणेन्द्रिय से एकसाथ 
प्रत्यक्ष रूप मे जाने जाते, किच्तु अवस्था यह नही हे। श्रवणेन्द्रिय के अन्दर घायु 
की एक परत है जिसपर वक्ता की वाणी से निकलनेवाली वायु की लहर आकर 
टकराती है, और ऐसी अवस्था उत्पन्त करती है जिससे कि शब्द सुना जाता हे। 
श्रवणेन्द्रिय शब्द के स्थान के सम्पर्क मे नही आती, वल्कि केवल शब्द के सम्पर्क 
में आती है जिसका स्थान कर्णपट्ह मे होता हे । किन्तु झब्दों का बोध सदा इस 
रूप मे होता है कि लगता है कि वे देश के भिन्‍न-भिन्‍न विन्दुओ मे स्थित है, 
कर्णपटह मे स्थित नही हैं। वे श्रवण-इन्द्रिय तक केवल शब्दरूप मे नही पहचते, 
बल्कि जहा से वे उत्पन्त होते हे, उन दिशाओं का रग लिए हुए पहुचते हैं। उस 
प्रकार शब्दों तथा उत्तकी दिशाओ का भी सीधा प्रत्यक्ष ज्ञान होता है । यहा तक 
कि श्रव्णेन्द्रिय द्वारा दूरी का भी प्रत्यक्ष ज्ञान होता है क्योकि समीप से आते हुए 
शब्द अधिक तीक्र होते है, अपेक्षा उनके कि जो दूर से आते हैं। इस प्रकार झब्दो 
के मन्द या तीब रूप के प्रत्यक्ष से हमे यह भी ज्ञान हो जाता हे कि वे कितनी 
दूरी से आते है। 


प्रभाकर और कुमारिल दोनो ही मनिविकल्प तथा सविकल्प प्रत्यक्ष के भेद को 
भासते है और उन्हे प्रामाणिक मानते है। कुमारिल के अनुसार, निविकल्प प्रत्यक्ष व्यक्ति 


 श्लोक्वातिय प्रत्यक्षसूत्न 4243॥ 
2 ज्ञाप्वदीपिका पृष्ठ 400 से आगे ए्लोकवातिक, 760 से आगे । 
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का बोध कराता है, जो सामान्य हवा विशिष्ट लक्षणों का अधिष्यान है, यंधवि यह पदार्भ 
के सामान्य तथा विदिप्ट लक्षणों से युबसूप का प्रत्यक्ष ज्ञान तहो है ।! निविकत्प प्रत्यक्ष 
स्वय पढाये के कारण ही होता रहा गया है है सविकत्य अत्यक्ष में सामान्य तथा विशिष्ट 
गुण रपष्ठ रुप से दिखाई पढ़ते है ।? एस पठ के समर्थन मे, पापेसारदि, जागे और पुमित 
देता है। पदार्थ का इन्द्रियों के साथ सम्पक होते पर हमें सद प्रकार के सम्बन्धों से विहीन 
पदाथे का बोध होता है। तब तक हम गुणों तथा गुणों में तथा त्तामतय और विशिष्ट 
लक्षणों में भेद नहीं करते। घदि नि्विकेत्य ज्ञान मे होता त्तो समिकश्प प्रत्यक्ष भीम 
होता, वपोकि मविकत्प प्रत्यक्ष गुणयुक्त पदार्थ तथा उसके गुणी के पारस्परिक सम्बन्ध 
का बोध है। इस प्रक्तार के सम्दस्ध का वोध निर्भर करत है सम्बन्ध के प्षो के पूर्वेदोध 
दर । जब तक ये पक्ष निविकद्प इत्यक्ष मे उपस्क्षित रूए में ह काने जाएं, तव तक ये सबि- 
पहप प्रत्यक्ष में स्पष्ट रूप में नही जाने जा सकते ! पदार्थ के सविकत्प अत्यक्ष में हम स्म- 
रण करते हैं उप बये को जिससे सह सम्दद है, और उस नाम को जिसे यह घारण करता 
है, भोर तब उन्हे प्रत्यक्ष मे जाने गए पदाये के साथ जोहते हूँ। भदि वर्ग तथा नाम सर्वया 
चन्नात ही तो थे स्मरण मही किए जा सकते । इसलिए निविकत्प प्रत्यक्ष के अध्तित्व को 
जिसमे जाति, नाम तथा बैशिष्टग बताने वाले गुणों का उपलक्षित रूप में दोध रहता है 
स्वीकार करना आवश्यक है। 

कुमारिल का मत है कि पदार्थों का बोध मौखिक अभिव्यक्ततियों से स्वतातर है 
गाय के सर्ग का बोध सदा 'ताय' शब्द के एप में नहीं होता, यठपि हए ज्ञात पदाये का 
वर्णन करने के लिए उनत शब्द का भ्रषोग करे हैं।* कृमारिल का यह विचार है कि 
निविबह्प प्रह्य्ष अनिर्णीत प्रत्यक्ष है, फेदल देख कखेदा (आलोचन) सात हैं, जिसपी 
तुलना एक नवजात शिक्षु के बोध के साथ करे जा समाती है, जहा केबल व्य्ित ही हमारे 
सम्मुख प्रस्तुत किया जाता है, उसके सामान्य (जातियत) अपवा विशिष्ट बक्षण प्रस्तुत 
नही रहते। किस्तु प्रभाकर का मत है कि लिरवेदकल्प प्रत्यक्ष चर्गेगृत लक्षणी तथा विशिष्ट 
लक्षण, चोनी झा बोध कराता है लेफित व्योकि भषन्य पदार्थ उस समय तबः बोध के 
क्षेत्र के अन्दर प्रविषध्द नही होते, इपलिए पदार्थ का दोष किसी वर्गेविद्ेष से वस्तुतः 
सम्बद्ध के रुप में नहीं होता | कोई पदाथे, अन्य पदार्थों की तुलना में ही, जिनरे कि बह 
अलग लक्ष्य किया गया है, व्यक्षितहप मे प्रत्यक्ष होता है। किन्तु जब मह किसी या 
विश्वेष के अन्य सदस्यों के समान छुछ विश्विप्ट लक्षणों को लिए हुए देखा जाता है, तो 
इसके वियय में गह ज्ञाव होता है कि पह किसी विशेष वर्ग का सदस्य है। यद्यपि जिसका 
वोष हुआ है वह वस्तुत किसी वर्ग झा एक व्यक्ति है परन्तु इसके अशर्य स्वरुप का शान 
तब तब नही ही सकता जब तक कि इसको दुसना उक्त वर्ष के अस्य सदस्यों के गराथ 
सही कर ली जाती ? जबकि यर्यंगत लक्षण तथा विशिष्ट लक्षण निर्विकत्प प्रत्यक्ष में 
विद्यमान हैं, उनकी पहचान उक्त प्रत्यक्ष थे उस रूप में नहीं होती । सविकः्प प्रत्यक्ष मे 


4 इलोकवाठिक, अत्यक्षयृद्ध, 3 : ६83; 
२ गुडबल्लुज अयदा ग्रेदर्शडृत बकधर्थ, 82॥ 
इ्लोकरातिक, श्त्यक्षवृतर, $ * १20% 
शास्त्रदी| ;- दे 
बज लक, पृष्ठ !09-40। इस मठ दी समीक्षा के लिए देखिए बपस्तहत स्थादमनरों, 
$, उलोकवानिक, प्रत्यक्षदृद, हढ ६ 
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आत्मा उसी वर्ग के अन्य पदार्थों का स्मरण करती है और उनकी समानताओं तथा अस- 
मानताओं को लक्ष्य करती है। प्रभाकर का मत है कि सविकहप प्रत्यक्ष का रूप मिश्रित है, 
कौर उसके अन्दर स्मृति का बंश अन्तनिहित है क्योंकि उस वर्ग के अन्य सदस्य आत्मा के 
अति अपने को उस संस्कार के कारण प्रस्तुत करते हैं जो इसने उनके सम्बन्ध में प्राप्त किया 
हुआ है। किन्तु स्मृति का अंश उस पदार्थ से सम्बन्ध नहीं रखता जिसका प्रत्यक्ष ज्ञान हुआ 

/ बल्कि अन्य पदार्थों से रखता है जिनके साथ इनकी तुलना की गई है, और इसलिए 
पदार्थ के अपने बोध की प्रामाणिकता को प्रभावित नहीं कर सकता । 


प्रभाकर और कुमारिल दोनों ही सामान्य की यथाथैता को स्वीकार करते 
हैं और उन्हें प्रत्यक्ष के विषय मानते हैं । इसके विपरीत, बौद्धों का मत है कि 
विशिष्ट व्यक्तित्व ही केवल यथार्थ है और सामान्यता कल्पना की उपज है 0 
कृमारिल और पार्थसारथि ने बौद्ध मत की समीक्षा की है। सामास्य प्रत्यक्ष का 
विषय है, क्योंकि जब भी हम किसी पदार्थ का प्रत्यक्षज्ञान प्राप्त करते हैं, हम 
इसे बर्गंचिशेष से सम्बद्ध के रूप में प्रत्यक्ष करते हैं। प्रत्यक्ष ज्ञान की क्रिया के 
अंदर आत्मसात्करण तथा विभेदीकरण दोनों रहते हैं। प्रत्यक्ष ज्ञान अनुवृत्त भी 
है तथा व्यावृत्त भी है। अनुवृत्ति सामान्य की यथार्थता पर निर्भर करती है। 
अनुमान की क्रिया भी इसी पर आधारित है। और न वौद्ध विरोध में ऐसा कह 
सकते हैं कि सामान्य यथार्थ नहीं है, क्योंकि इसका प्रत्यक्ष ज्ञान व्यक्ति से भिन्‍्त 
रूप में नहीं होता । क्योंकि यह्‌ तक कि जो है वह या तो' भिन्‍न है या अभिन्‍न?, 
सामात््य वस्तुत्व को मान लेता है। और न ऐसा भ्रश्त करता उपयुक्त है कि 
सामान्‍्यता प्रत्येक व्यक्ति के अन्दर अपने पूर्णरूप में विद्यमान है या सबके अन्दर 
समष्टिभाव से विद्यमान है| इस प्रकार का भेदभाव व्यक्तियों के लिए प्रासंगिक 
है, किन्तु सामान्यता के लिए नही, क्योंकि सामान्‍्यता अखण्डित है। सामान्य के 
विपय में जो जैन मत है उसका भी प्रत्याख्यान किया गया है । यदि सामान्‍्यता 
और सादृश्य एक ही माने जाएं तो हमारे लिए यह कथन आवश्यक होगा कि 
५यह्‌ एक गाय के समान है”, यह नहीं कि “यह एक गाय है” | इसके अतिरिक्त, 
सामान्यता से अलग सादृश्य सम्भव तहीं है। वस्तुएं, यदि उन्तके अन्दर सामान्य 
शुण हैं तभी एक-दूसरे के सदृद्य हैं। कुमारिल के अनुसार, सामात्य व्यवित से 
शिन्त नहीं है ।£ दोनों का परस्पर सम्बन्ध भिन्‍नता में तादात्म्य का सस्वन्ध है। 
हम सामान्य का ज्ञान प्राप्त करते हैं अथवा व्यक्ति का, यह हमारी रुचि पर 
निर्भर है। सामान्य से तात्पर्य, जिसे आकृति (रूप ) भी कहा जाता है, वाह्माकार 
से नहीं है, बल्कि लक्षण के तादात्म्य से है, क्योंकि आकृति का सम्बच्ध आत्मा 


4. विकल्पाकारमात्न सामान्यम्‌ । शास्त्रदीपिका, पुष्ठ 38] 

2. यद्‌ वस्तु तदृभिन्‍्ममभिन्न वा भवत्ति, पृष्ठ 382 ॥ 

3. न च सादृश्यमेव सामान्‍्यम्‌, पृष्ठ 394 । 

4. एलोकर्वा तक, प्रत्यक्षसूत्र, 4] । इसपर ठीका करते हुए 'न्यायरत्नाकर' कहता हैं : “बर्ग 
जादि व्यक्ति से सर्वेया मिन्‍न नही हैं । यह एक साधारण अनुज्नव का तथ्य है कि व्यक्तित्प गाय इस 
रूप में केवल तभी पहचानी जाती है जब यह “गाय” के वर्ग के साथ एकात्म पाई जाती है। यह नहीं 
हो सकता था, यदि व्यक्ति वर्ग से सर्वथा भिन्‍न होता व्यक्ति की वर्ग के साथ तादात्म्य को इस 
प्रकार को प्रत्यभिज्ञा ही वर्ग को जानने का एकमात्र साधन है। इसलिए व्यक्ति तवा वर्ग में अवश्य 
तादात्म्य होना चाहिए ।” और देखिए बाकृतिवाद, 8, 40, 8, 25/ 
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जैसे अभौतिक पदायों के साथ कहा गया है। पदार्थों का ब्राह्मकार बाकवान 
है, किततु दर्गेगत स्वरुप वाद्वान रही है ऐ वर्ग स्वयं आकृति के नाश से पुकार 
जाता है । इससे स्पष्ट संकेत उसकी ओर है जो व्यक्ति को सक्षित करता हैं। 
मह वह है जो सब व्यवितरूप पदायों मे समान है; और इस समप्टिूूप विचार 
का साधन है कि इन पदार्थों डे एक पूर्ण इकाई का विप्ररण होता है पार्थ- 
सारबि का तक है कि सामान्य व्यक्त से सर्व जिन्‍न नही है। यदि ऐसा हीठा 
तो हम ब्यंवित में सामास्य का प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त त कर सकते। "यह एक गाय 
है”, इस पस्यक्ष ज्ञान में हमे 'मह का बोद (इर्य बुद्धि) तथा गाय का चोध 
(गोबूद्धि:) भी होता है। पहने बोध का विपय व्यक्ति हैँ ओर दूसरे बोध का 
विपय सामात्य है । 'यहू और *गाष' के बोधों मे भेद है, जौर तो भी वे एक ही 
पदार्थ के अस्तगंत हैँ। अत्यक्ष ज्ञान रा यह दो प्रकार का स्वस्य पदार्च के स्महए 
को सामान्य तथा विशिष्ट दोनों रूप भे निर्देश करता है। गे दोनो स्वभावत, 
परस्पर असगत नही हैं, क्योकि प्रत्यक्ष ज्ञाब के एक ही कर्म मे तादात्म्य तथा 
भेद दोनों पत्मण्त होते हैं। तादात्म्य तथा भेद एक-दूसरे का विरोध नही करते, 
जँसेकि 'यह चादी है' और यह घादी नहीं है' ये बोष करते हैं ७ तादारम्य तथा 
भेद का अवध पदार्थ के भिन्‍त-शित्त पहलुओं से है ।? 
प्रभाकर के अगुवायी इस विधार से सहमत नही हैं। योघरूपी वही एक कमे 
सामान्य तय! व्यित भे तादास्प्य ठप भेद का ज्ञान नही कस सकठा 3 जद्र हमे 
सामान्य और व्यक्ति में भेद का प्रत्यक्ष होता है तो हमें उन दोनों का पा 
पृथक प्रत्यक्ष होगा। और जब हमे उनके अन्दर तादात्य प्रत्यक्ष होता है ते हमें 
फरमे हे एक ही का पत्पक्ष होए, कर्यात्‌ या तो सामान्य पंत या व्यवित का 3 इस 
अवस्था में एक ही पदार्थ से, अयति सामान्य था व्यवित से दो प्रकार का चौध 
होगा, अर्भाहू सामान्य सथा व्यूविठ का और उनके तादातय वग । किन्तु सामान्य 
के लिए यह मम्भप नहीं है कि वह व्यक्ति के साथ अपने ताझकत्म का बोध 
उत्पन्न करे, बौर न व्यक्ति के ही लिए गह सम्भव है कि वह सामान्य के स्ताथ 
अपने तादात्म्य का बोध सत्पन्न करे। इसलिए बह नहीं कहा जा सकता कि भेद 
दया त्तादत्तम दो का ज्ञान योध के उसी एक झूमे से हो सकता है। पार्यसार्रषि 
विरोध में कहता है कि यह तर्क अग्राप्ताणिक है । दो पदायों के दोध में आचश्यक 
नहीं है कि उनके भेद का ज्ञान भी सम्मिलित रहे। जब पहले-पहल किसी वर्ग 
के सदस्य शक व्यक्ति का प्रत्यक्ष किया जाता है तो सामान्य हया व्यक्त दोनो 
का ही प्रत्यक्ष ज्ञान होता है, किन्तु दोदो की शिन्‍नता का प्रत्यक्ष नही दोता। जब 
उसी वर्ग के किप्ती असम व्यवित्त को देखते हैं तो उसी वर्ग का होने के कारण 
प्रथम व्यवित् के साथ उसका आत्मशात्करण हो जाता है, और मिस व्यक्ति 
होने से प्रथम व्यक्ति से उनका भेद भी प्रत्यक्ष हो जाता है ( दो पदार्थों के दोष 
में, इसलिए, उनके भेद का बोध अन्तर्गत नही रहता । एक ही पदार्थ के बीघ मे 
आादश्यक नही कि इसके तादास्म्य वा बोध भी अन्तगेत हो, जैसेकिः जब कोई 


4. तेन्बात्तिक, । , 3, 38६ 
2. जाहिप्रेदा हृवि शाहु- व्यक्तिगक्यिते रण ! 
वाप्राग्य तब्च पिष्थनामेकबुदिविव्धतम्‌ ॥ 


फवोक्दाविक, आाकृतिदाद, 5: 3)! 
3. शास्द्रदीदिना, पृष्ठ 2244 ( 522४ ; 
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किसी दूरस्थ पदार्थ को देखता है और सन्देह अचुभव करता है कि यह खभा हे 
या मनुष्य है 7 हे 

प्रभाकर के अनुयायियो का तक॑ है कि सामान्य तथा व्यक्ति में एकात्मता 
नही हो सकती, क्योकि सामाच्य नित्य है और अनेक व्यक्तियों मे एकसमान है, 
जवकि व्यक्ति अमित्य है और विश्विष्ट है। यदि इन दोनो मे एकात्मता होती, 
सो सामान्‍य अनित्य होता तथा भिन्‍न-भिन्‍न व्यक्तियों से भिन्‍त-भिन्‍त होता और 
व्यवित नित्य होते तथा अनेक एकसमान होते | उत्तर मे पार्थसारथि युक्‍्ति देता 
है कि एक मिश्रित अथवा वहुरूप पदार्य कुछ बातो में नित्य तथा अन्य बातो में 
अनित्य हो सकता है, कुछ लक्षणों भे औरो के साथ एकात्मरूप और अच्य 
लक्षणी से उनसे भिन्न हो सकता है |? 

पूर्ण इकाई (अवयबी ) तथा उसके भाग (अवयब) के प्रहव के विषय मे प्रभा- 
कर का मत है कि अवयबी भ्रत्यक्ष का विपय है। पूर्ण इकाई के रूप मे पदार्थों 
का अस्तित्व हे । यह आवश्यक नही है कि हम पूर्ण इकाई का प्रत्यक्ष करने से 
पूर्व उसके सभी हिस्सो का प्रत्यक्ष करें। यदि हम किसी भौतिक पदार्थ को ले 
तो परमाणु इसके उपादान कारण हैं, और उत्तका सयोग अभौतिक कारण है जो 
पूर्ण इकाई को उसकी विश्विष्टता प्रदान करता हे । कुमारिल का मत है कि अब- 
यवी तथा उसके अवयव एकात्मरूप है, और यह हमारे दृष्टिकोण पर निर्भर 
करता हे कि हम किसी पदार्थ को पूर्ण इकाई समभते है या अनेक भाग 3 


प्रत्यभिज्ञा को अनुभुतिकपरक ज्ञान मानने में कुमारिल नैय्यायिक के साथ सह- 
मत हू, क्योकि इसकी उपस्थिति वही सम्भव है जहा इन्द्रियो की क्रियाशीलता है, और 
जहा वह नही हे वहा प्रत्यभिज्ञा का भी अभाव है। केवल इसलिए कि प्रत्यभिज्ञा से पूर्व 
स्मृति की किया आती है, हम इसे अप्रत्यक्षपरक नही कह सकते । जहा कही ज्ञानेन्द्रिय 
का सम्पर्क किसी उपस्थित पदार्थ के साथ है, हम उसे प्रत्यक्ष ज्ञान की अवस्था मानेंगे ।१ 

मीमासक यौगिक अत्तर्दृष्टि की प्रकल्पना का समर्थन नहीं करते, जिसके द्वारा 
कहा जाता है कि योगी भूत, भविष्यत, अदृश्य और दूरस्थ पदार्थों का ज्ञान प्राप्त कर 
लेते है। यह अन्तर्दृष्टि या तो इन्द्रियजनित है या अनिन्द्रियजनित है। यदि इन्द्रियजनित 
है तो क्योकि इन्द्रिया भूत, भविष्यत तथा दूरस्थ पदार्थों के सम्पर्क में नही आ सकती अत 
उसका कुछ ज्ञान नहीं हो सकता। यहा तक कि अन्त करणरूप इन्द्रिय, अर्थात मन भी 
बेवल मानसिक अवस्थाओ, यथा सुख-दु ख आदि, का ही ज्ञान प्राप्त कर सकती है। इस 
प्रकार का तर्क उपस्थित करना कोई अर्थ नही रखता कि इन्द्रिया जब उच्च विकास को 
प्राप्त हो जाती हूं तो पदार्थों के सम्पर्क म॒ आए विना भी, उनका प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त कर 
सकती है, क्योकि कितना भी विकास क्‍यों न हो, वह इन्द्रियो की भ्रकृृति भे परिवततत नही 
ला सकता | यदि यौगिव' अच्तुंष्ठि भूतकाल म॒॒ प्रत्यक्ष की हुई वस्तुओ का बोध प्राप्म' 
बस्ती है तो यह प्रत्यक्ष ज्ञान नहोकर स्मृति की अवस्था है। यदि यह ऐसे पदार्थों 


॥ न बस्तुत्यप्रतीतिवशभेदप्रतीति नाप्यक्द तुप्रती तिरेवा भेदप्रती ति [शाम्त्वदीपिकय, 
पुष्ठ 287) 
2 घास्क्रदीपिया पृष्ठ 288 ॥ 
3 ज्ललोप्वात्िक वनवाद ३ 
4 एतोतबालिकझ पत्यक्षमूद्र 234 37: 
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का बोध करती है गितका बोध पहले कभी रहीं हुआ तो इतड़ी प्रामाणिकता में रम्देह 
है। भूतकात ऐे, दुरस्थित तथा भविष्य के पढार्धो की ज्ञान केवल वेदों द्वारा ही शप्त 
किया जा सकता है। 

मानक प्रत्यक्ष को, जितके द्वारा हम सुख-दुःछ इत्यादि का ज्ञान शाप्त करते 
हैं, मोमांसादर्शन ने स्दीकार किया है। तो भर दोष अन्तर्मेखता का विषय सही हो 
सकता । मानसिक प्रत्यक्ष ऐसे दियाओं तय ही सीमित है जो दोष-मम्बन्ध नही हैं। 
झहप्तों मे शी बोध जिशे शञानप्रप्ति के योप्य बनाता है दहू बाह्य जरत का ही कोई पदाये 
होए। है | यथा स्वप्तकात में पदार्थ वास्तव में उपस्थित नहीं होता, तो मी बह ऐसी 
वस्तु होता है जिप्का पहले प्रत्यक्ष शार प्राप्त किया गया है और जो अब सरकारों दादा 
पुननीदित हो गई है। बह वोध णो हमें स्वप्तों से होता है, स्मृति के स्वरूप का है ओर 
भुष्ठ मेस्वारो के पुरर्जाएरित होने से होता है। स्वप्मों में मुतरात के अनुभय का केवल 
वही भाग पुरजोवित होता है जो कर्ता के सुछ्ठ अवबा ३) का कारण बंद सके कोर 
जिमके लिए वह उप क्षण में परियत्र है। स्वस्न॑ केबल ऐसी-निद्? मे ही सम्भव होते हैं 
जिश्ममें आत्म का समएग्रे मर के साथ होता है, यथपि मद इख्दियों के साथ में सम्पर्क मे 
नही होता । स्वप्त-विहोम प्रगाढ़ निद्रा में आत्मा का मन के साथ सम्पर्क दूढ जाता है। 
प्रभाकर का तो यही विचार है, किन्तु 43385 की सम्मति में, प्रयाढ़ निद्रा की अवस्ण 
में भत्मा अपने विशुद्ध चेतत्यरूप में लोट जाती है, जहांकि किसी प्रकार के स्प्णों शी 
सम्भावां नहीं है।*े 


$, अनुमान 


शबवर के अनुश्ञार, जब दो वरतुओ मे क्रिस्ती स्थिससम्बस्ध की विश्वमावता णाती हुई 
॥४ है, जिससे उनमें से क्रिस एक के देसे पर (ृस्तरी का भी एक भाव आओ णात्ता है, 
तो रह दूषय बोध आानुमातिक कहुलाता है। झबर अनुपात को दो भागों में विगत 
करता है प्रयक्षतोदृष्ट, जहा अनिवार्य सम्बन्ध ऐसे पदार्थों के मध्य है थी दृष्टिगोचर 
हैं, ऐसे घुआं भोर भाग; और सामास्यतोदृष्ट वहां सम्बन्ध इख्धियों के हारा गही जाना 
जाता, बल्कि केवल अमृत कप में ही जाता जाता है, जँसेकि प्यं की ग्रति हथा आकाश 
में उसकी शीखितित होठी हुई स्थिति को अवस्था में होता है। प्रभाकर के बनुणजर, 
सम्बन्ध मवश्य अचूक, सत्य तग्मा स्थायी होना दाहिए, जैसाकि कारण और उसके का 
के मध्य, अम्मी छौप शायर ने अल प्र जिभिका 3 गया पीर अप हज 
होहा है। सामाय डर प 

कार्यक्षेत्र केक बै८. * पु ध कक सके 
हैं। इसका उदभव झनुमान अणवा बयपत्ति से भी नहीं! है, वयोकि ये दोरों इसे मार 
हैते हैं। सामान्य सिद्धान्त की सिद्धि अनुभव के आयार पर होती है। ऐसी अवस्थाएं 


) हास्तदोप्रिका, पूछ 32। देविए शाहुदादार्यहृठ सिद्धित्रय, पृष्ठ 2/॥ 

3 स्तीकबादिक, विरालम्दनदाद, |07:8 ; झासदोपिका, पृष्ठ 60-68 और 365। 

उच्या व डी हम + 
वृष ह्व आाउप्रध्यशधस्पकरेशधशनारेकदेशत्तदेशवल्लृ प्टैें शुद्धि: * शोर देदिए प्रकरशपत्दिरा, 


$ शबर डा हापान्यदोदष्ट दात्स्वाएन द्वारा दो गईं इशवी प्रपम ब्थाहइया के हे! समर है; 
अराद्रि चाहसयापत हे पुंवद्‌ हदर के प्यकरीदृष्ट के अमुद्ूछ्त है? 
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हमारे देखने मे आती है जहा घुआ और आग एकस।|थ उपस्थित रहते है, और ऐसी अब- 
स्थाए भी देखने मे आती है जहा ये एकसाथ इस प्रकार उपस्थित नही है, और तब हम 
एक सामान्‍य सिद्धान्त का अनुमान करते है जो सब अवस्थाओ पर लागू होता है।जब 
सह-अस्तित्व, तादात्म्य अथवा कार्यकारणभाव का एक स्थायी सम्बन्ध मन मे बैठ जाता 
हूं, तो इसका एक पक्ष दूसरे पक्ष का स्मरण कराता है। 
प्रभाकर तथा कुमारिल के अनुसार, अनुमान-सम्बन्बी तके के केवल तीन अवयव 
हैं. प्रतिज्ञा अथवा प्रस्तुत विषय के सम्बन्ध में कथन, मुख्य पद जो सामान्य नियम को 
समर्थन करमेवाले दृष्टान्त समेत उपस्थित करता है, और गौण पद । इन तीन अवयवो 
को किसी भी क्रम मे रखा जा सकता है। मीमासक स्वार्थानुमान तथा परार्थावुमान के 
भध्य जो भेद हे उसे स्वीकार करते हे । आनुमानिक ज्ञान का दो प्रकार का लक्ष्य होता 
हु दृष्ट स्वलक्षेण, अर्थात्‌ जिसका अपना विशिष्ट लक्षण प्रत्यक्ष हो चुका है, जैसेकि घुए 
से आग का अनुमान, और अदुष्ट स्वलक्षण, अर्थात्‌ जिसका विश्विप्ट लक्षण प्रत्यक्ष का 
विपय नही है, जैसेकि आग की जला देनेवाली क्षमता का अनुमान। प्रभाकर का मत है 
कि अनुमास में सामान्य सम्बन्ध का पूर्वज्ञान सन्निहित है। और इसका सम्बन्ध ऐसे 
पदार्थों से हे जो पहले से ज्ञात हैं । कुमारिल विलक्षणता को अनुमास का एक अनिवायें 
लक्षण मानता है। यद्यपि यह सत्य है कि घुआ दिखाई दिया है और घुए का प्रत्यक्ष अपने 
साथ आय के सम्बन्ध मे एक सामान्य विचार लिए हुए है, जो बताता है कि उसका घुए 
से सम्बन्ध है, तो भी आनुमानिक वोध का विषय एक ऐसी चीज हे जो पहले से ज्ञात नही 
है, अर्थात्‌ विधेय से विद्येषित उद्देश्य हे---प्रचलित दृष्दास्त मे अस्चियुकत पहाड ।7 


6. बेदिक प्रामाण्य 


मीमासा का लक्ष्य धर्म के स्वरूप का निरचय करना है। धर्म का अस्तित्व भौतिक नही है 
और इसलिए इन्द्रियो द्वारा इसका ज्ञान नही हो सकता । अन्य प्रमाण किसी प्रयोजना के 
नहीं है, वयोकि वे सब भधत्यक्ष ज्ञान की पूर्वकल्पना करते है । प्रत्यक्ष, अनुमान और इसी 
प्रकार के ज्ञान के अन्य साधन इस विपय मे कुछ भी नहीं कह सकते कि भरिनिष्टोम यज्ञ 
का करनेवाला स्वर्ग को जाएगा। इसका ज्ञान केवल वेदो से ही प्राप्त होता है । वद्यपि 
बेंद का प्रमाण हमारे लिए धर्मज्ञाच का एकमान स्रोत है, तो भी अन्य साधतनो पर विचार 
किया गया है, क्योकि यह प्रदर्भित करना आवश्यक हे कि वे धर्म के सम्बन्ध में ज्ञान मही 
दे सकते | आत बिचारो के उच्छेदन के लिए भी उन्हे उपयोगी पाया गया है। 
वेद का सारतत्त्व आदेशात्मक रूप मे दी गई वे घोषणाए है जो मनुष्यो को कर्म- 
सम्बन्धी निश्चित विधियों की ओर प्रेरित करती हं और यह बताती हैं कि इस प्रकार 
का कर्म उपकारी परिणामो को प्राप्त कराएगा। यह मानते हुए कि बेदो मे कर्मकाण्ड का 
क्रिवाकलाप ही सब कुछ हूं, जैमिनि का यह मत है कि वे भाग जो प्रकटरूप मे इससे 
असम्बद्ध हैं, निरर्थक है, और इस प्रकार उनकी व्यारया क मंकाण्ड-सम्बन्धी आदेगो के 





| झ्लोबवातिक, अनुमानपरिच्छेद, 50 | प्रभाकर चार हत्वाभासो को स्वीकार करता हैं, 
अयात्‌ बनाधा+ण, बाधित, साधारण बोर असिद्ध, जबकि बुमारिल का विश्लेषण, जो अनैकान्तिक तथा 
असिद्ध को स्वीवार वरता दे, न्याय वी योजना से घनिप्ठ समानता रखता है । 

2 यह विजार वेद के उन भागो के विषय मे कठिनता के साथ उचित हो सकेगा जो विष्व- 
सम्बन्धी परम समस्या के विषय मे भ्रतिपादन वरते हें । 
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आधार पर होनी चाहिए । अन्य भाग भी केवल उसी अवस्था मे प्रामाणिक हैं जबकि वे 
व्यक्ति के लिए कर्म करने मे सहायक सिद्ध होते हैं ।! मीमांसक वह सिद्ध करने का प्रयत्न 
करते हैं कि पवित्र वाइमय का प्रत्येक श क॒र्तेब्य कर्मों से ही सम्बन्ध रखता है। वेद 
का मोढा विभाग मन्‍्त्रों और ब्राह्मणों में है। बेद के विषयवस्तु का वर्गीकरण इस 
प्रकार भी किया गया है: () विधि, (2) मन्त्र, (3) नामधेय, (4) निपेघ और 
(5) अथंवाद है 
शाब्दिक ज्ञान की परिभाषा करते हुए कहा गया है कि यह ऐसी वस्तु का बोध है 
जो इन्द्रियो के समक्ष प्रस्तुत नहीं है, और शब्दों के ज्ञान से उत्पन्न हुआ है। ये शब्द 
मनुष्यों द्वारा उच्चरित हो सकते है या बेदों के हो सकते हैं ।* प्रथम प्रकार के शब्द प्रामा- 
णिक उसी अवस्था में हैं जबकि उनके रचयिताओ के विपय में हमें निइचय हो कि ये 
अविश्वसनीय नही हैं। देदो के दब्द स्वतः प्रामाणिक हैं। वह ज्ञान जिसका विरोध आगे 
आनेवाले ज्ञान से हो जाए, अप्रामाणिक है। किन्तु वैदिक आदेशों द्वारा प्राप्त बोध किसी 
भी काल मे, किसी भी स्थान मे, अथवा किसी भी अवस्था में खण्डित नहीं हो सकते ॥ 
ऐसा कहना आत्म-विरोधी होगा कि वैदिक आदेश किसी ऐसी वस्तु को व्यक्त करता है 
जो सत्य नहीं है । वेद अपनी निजी प्रामाणिकता को अभिव्यक्त करते हैं। हमारे द्वारा 
प्रयुक्त दाब्द ऐमी चीज़ों को व्यक्त करते हैं जिनका ज्ञान ज्ञान के अन्य साधमो द्वारा प्राप्त 
किया जा सकता है; ओर यदि हम उन्हे अन्य साधनों से नही जान सकें तो उनके उच्चा- 
रण करनेवाले ऐसे होने चाहिएं जिनकी प्रामाणिकता असन्दिग्ध हो। इस प्रकार अवेदिक 
वाक्‍्यों मे कोई अन्तनिहित्त प्रामाणिकता नहीं रहती ।£ प्रभाकर का मत है कि अवैदिक 
शाब्दिक बोध अनुमान-स्व॒रूप है। केवल वही शाब्दिक ज्ञान जो बेदो से मिलता है, सही 
अर्थों मे शाब्दिक है ।१ किन्तु इसकी संगति अन्य प्रकल्पना के साथ नहीं है, जो सब बोधों 
की स्वत्त: प्रामाणिकता को मानती है । क्योकि वेदभन्त्रों का कोई रचथिता नही है, इस- 
28 त्रों की सम्भावना नही है, और इस प्रकार बेदों की अप्रामाणिकता की कल्पना 
भी नहीं की जा सकती ।? जिस प्रकार भनुष्यों के शब्द भी, यदि उनके रचमिता विश्वस्त 


4 4: 2, १॥ वेदास्त विधिपरक मन्‍्त्रों के अतिरिक्त वैदिक मन्त्रो की प्रामाणिक्ता को भी 
रवोीकार करता है। 

2 विधिपरक बांदेश, जो पुरुष को विशेष फलो की आश।! से कर्म करने के लिए प्रेरित करते 
हैं, यथा ; 'जो स्वर्ण का इच्छ क है वह यज्ञ करे (स्वर्गकामो यजेत), सबसे अधिक महत्त्व के हैं। इनके 
महकारो आदेश भी हैं जो यज्ञ-सम्बन्धी ब्योरों का वर्णन करते हैं, गौर यह बताते हैं कि किस क्रम में 
उनके अनेक भागों को सम्पत्त करना है, और कौन-कौन पुरुष उनको करने के अधिकारी हैं, आदि 
श्रादि । मन्त्र यज्ञकर्ता को यज्ञ से सम्बन्धित दिभिन्‍्न विपयो का स्मरण कराने मे उपयोगी सिद्ध होते 
हैं, जैसेकि हे देवता जिन्हें लक्ष्य करके आहूठिया देनी हैं। कहा जाता है कि कुछ मन्‍्तों भे रहस्यमय 
अथवा अतीन्द्रिय कार्य-शवित है और वे सीधे अतीन्द्रिय परिणाम बर्षात्‌ अपूर्व को उत्पन्न करते हैं। 
नामधेय में उन परिणामों का सकेत रहेता है जो यज्ञों के द्वारा प्राप्त किए जाते हैं। निषेध वेवल 
प्रच्चनन विधिया हैं । अर्थवाद वे वावय हैं जो आदिष्ट वस्तुओं की भ्रशसा करते हैं था निशिद्ध दरतुओं 
की निन्‍्दा करते है, अथवा ओरो के कर्मो का विवरण देते हैं, अथवा पुरावह््प अर्थात्‌ इतिहास के 
दृष्टान्त हैं (अर्थंसप्रह) । 7५ 

3. झपौरपेय वाक्य देद (अर्थ॑सग्रह, पृष्ठ 3) । 

: ], 2 पर शवर ॥ 

5 शास्त्दीपिका, पृष्ठ 53 

6 प्रकरणप्रडिचका, पृष्ठ 88 से आगे । तुलना कीजि [माजलि, 3 : 

7. श्लोकवातिक, 2; और देश्विए 2 : 62-697 कक 3 
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व्यक्ति है तो प्रामाणिक होते हैं, कुमारिल उन्हे भी जब्दप्रमाण मानता है । 
वेद नित्य हं, क्योकि वे शब्द जिनसे वे वने है, नित्य है। शब्द और अर्य के मध्य 
जो सम्बन्ध है वह नेसगिक है, और परम्परा द्वारा निभित नही है। शब्द और उसके अर्थ 
के बीच इस प्रकार का सम्बन्ध है, यह प्रत्यक्ष जाना जा सकता है। यदि कोई इसे, जबकि 
बह पहली वार शब्द को सुनता हे, चही जान सकता, तो इसका तात्पर्य केवल यही है कि 
सहायकी का अभाव है कि्तु इससे दब्दार्थ-सम्वन्ध का अभाव नही हो जाता । यदि आख 
प्रकाश के अभाव में नही देख सकती तो इसका यह अर्थ नही है कि आख देखने के स्वंधा 
अयोग्य है। सहायक यह ज्ञान है कि इस-इस प्रकार का शब्द इस-इस प्रकार के पदार्थ 
(विषय ) का द्योतक है, और यह ज्ञान अनुभव से प्राप्त होता है | झब्द के अन्दर अभि- 
व्यक्ति का गुण उसके अपने स्वभाव से निहित है । घडा इत्यादि साधारण सज्ञाओ के 
विपय मे यह सर्वथा सत्य हे, जहाकि शब्दो क्य अपने अर्थों के साथ सम्बन्ध किसी परम्परा 
से सर्वथा स्वतत्न है ४४ अब्द तथा उनसे निर्दिष्ट पदार्थ दोनो नित्य हैं और अज्ञात 

काल से मनुष्य उन्ही पदार्थों के लिए उन्ही शब्दों का प्रयोग करते आए हैं। 


प्रभाकर के अनुमार, केवल ध्वनि अथवा अस्पष्ट शव्द नाम की कोई वस्तु 
नही हे। समस्त शब्द व्सी त किसी अक्षर के रूप में सुने जाते है। शब्द उन 
बक्षरों से भिन्‍न नही है जिनसे यह बना है । अक्षरों का प्रत्यक्ष श्रवणेन्द्रिय द्वारा 
होता है, और वह क्रम जिसमे यह प्रत्यक्ष होता है यह निर्णय करता हे कि किन 
शब्दों का बोध हुआ है। एक शब्द मे जितने अक्षर है उतने ही प्रत्यक्ष ज्ञान भी 
होते है, और इन प्रत्यक्ष ज्ञानो की अत्यधिक समीपता के कारण हम कल्पना 
करते हूँ कि गब्द का प्रत्यक्ष ज्ञान एक ही है। प्रत्येक अक्षर का प्रत्यक्ष ज्ञाच प्रकट 
होते ही विलुप्त हो जात है और अपने पीछे एक सस्कार छोड जाता है। भिन्‍न- 
भिन्‍न अक्षरों द्वारा छोडें हुए सस्कार अतिम अक्षर के सस्कार के साथ सयुक्त 
होकर पूर्ण शब्द के विचार को उत्पन्त करते हें, जिसके अन्दर अर्थ को प्रकट 
करने की जक्ति होती है ।१ क्योकि शब्द की क्षमता अक्षरों की भिन्न-भिन्न 
क्षमताओं से उत्पन्त होती है, इसलिए अक्षरों की क्षमताओं को जाव्दिक बोध 
का सीधा कारण बताया गया है। शब्दार्थ का बोध इन्द्रियप्रत्यक्ष द्वारा प्राप्त नही 
होता। इन्द्रिया अक्षरों को प्रस्तुत करती है, जिनमे अक्षरों से बने हुए गब्द द्वारा 
प्रकट की गई वस्तु का वोघ कराने की शक्ति रहती है। इस प्रकार प्रभाकर का 
मत है कि अक्षर ज्ञाब्दिक वोच के साधन है। शददो मे नैसरग्रिक रूप से झोतन की 
शक्ति रहती हे, जिसके द्वारा वे पदार्थों को प्रकट करते है, भले ही हम उनके 
अर्थों को समझ सके, या न समझ सर्के ।2 





] ब्यस्विवाण्क सवादों बे! त्रिपय मे, जहा वस्तुआ अथवा मनप्या के नाम उनके उत्पन्त होने 
के ण्चात रप्रे जाते हैं प्रभाकर यह स्वीकार करता है कि शब्द और अय वात सम्बन्ध परम्परा के 
बारण होता है । 

2. तुलना वीजिए, घान्त्रदीषिदा, पृष्ठ 266 से झाग्रे। 

3 प्रभागर के बनसार, जो अन्विताभिधानवाद की प्रकन्पना को ।र करते हूँ शब्दा के 
चर्ध केवस उसी अवस्पा में जाने था सकते है जबह़ि दे ऐस पाक्य म आते ८ जो क्सी कतब्य का 
आदेश फरता हो । इस प्रकार जद पदार्थों बा केवल इप प्रया7 के वाक्य के अन्य बवयवों से सम्बद 
“प में हो द्योतित बनते हैं। यदि वे एद भादेश से मम्बद् नही हैं, बल्कि बेबल अर्थों का ही स्मरण 

करने हैं, तो यह स्मृति का चिंथय हे, जा प्रामाणिक बोध नहीं है। छुमारितर के अनुयाबियों दाप 
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अभाकर की भाति कुमारिल भी तके करता है कि सार्यकता स्वयं अक्षरों के 
अपने अन्दर रहती है, न कि किसी विशेष रफोट में इसलिए वह उम्र भ्रकषना 
का प्रत्यास्यात करता है जिसके अनुसार इब्द का निर्माण करेवाले अक्षसें की 
द्षणिक ध्वनियों के बतिरिक्त, छक परियृ्ण शब्द कृति क्षणिक ध्वनियों से बमि- 
ब्यवत होती है, किन्तु उत्तन्न नही होतो । * 
सामान्यतः दब्दों और विशेषतः बेदी के नित्यस्वरूप के विश्द्ध अनेकों आाप- 
त्तियों पर विचार किया गया है । () सर्वस्ाथारण छा यह अनुभव है कि 
समग्र मौखिक एब्दोब्चारण पृष्पो के बवत्त द्वारा होता है ओर इसलिए इसका 
प्रततभ्भ है। ग्रतः इसे नित्य नहीं माता जा सकता । घैमिनि का उत्तर है कि 
उच्चारण पहले से विद्यमान डब्द को केवल प्रत्यक्ष ज्ञाव के गौरव बयादे मे 
सद्दायक होता है, किन्तु मह इसे पहली वार निर्मित तहीं करता है। (2) यह 
कहा जाता है कि शब्द कुछ हो समय के लिए अपना अस्तित्व रखता है, क्योकि 
उच्चारण होते ही यह नप्ट हो जाता है! जेमिति का कहना है कि दाब्द भप्ट 
नहीं होता, बल्कि केवल बपती यु अब्यक्त दया में लोट जाता है। इस जगतू 
में ऐसी अनेक वस्तुए हैं जो प्रत्यक्ष का विषय न होती हुई भी अपना अस्तिलत 
रखती हैं। जब लोग द्वव्दों के 'मिर्माण' के विषय में कहते हैं तो, जैमिमि के 
अनुसार, निर्माण से तात्पय उस ध्वनियों से होता है जो शब्द को अभिव्यक्त 
करती हूँ। (3) एक ही शब्द का उच्चारण एक ही समय में भिल्ल-भिन्‍्न पुष्षों 
हार भिन्न-भिन्न स्थानों में किया जाता है। यदि शब्द एक नित्य तथा सर्वे- 
व्यापक सत्ता होती, ती यह हम्मव न हो सकता । जैमिति का उत्तर है कि जिस 
प्रकार अनेकी पुरुष मिल्व-भिन्‍्त स्थानों में कौर एक ही समय में एक ही सूर्प का 
प्रत्यक्ष दर्द करते है इसी भकार वे एक ही भब्द का उच्चारण करते हैं। (4 
झब्दो भे परिवर्तन होते हैं, जो नही होने चाहिए थे यदि थे नित्य होते । प्रतयुत्तर 
में जमिलि वा कहना है कि बाब्दो में परिवर्तन नही होता, किन्तु अन्य शब्द 
उनका स्थान लेते है। (5) शब्द का परिणाण जब इसका उच्चारण एक अभबा 
अगक मनुष्य करते हैं तदनुसार धटता तथा बटता है। जो वढतता भी है वह निरप 
नही हो सकहा ; जैमिनि बलपुवेक कहते हैँ कि शब्द का परिमाण कभी वढता 
डा एटा नही है, बचयि सनुष्यों से प्रकट हुई ध्वनि बढती या घटती है 
जैमिति अपने मत के समयंतर में विरययात्मक धारणाएं उपस्थित करते हैं। 
शब्द सर्यद्षा विद्यमान रहता है, क्योंकि दसकग उच्चारण क्बत इसे औरों के प्रति 
प्यवत करने के प्रयोजन से हो होता है। कविधमान वस्तु के व्यवत करने के लिए 
कोई प्रयत्न नहीं होता । दर, जब गाय! पद उच्चारण किया जाता है तो सदा 
ही इसे पहचान लिया जाता है कि यह चही घब्द है। लोग 'याय' पब्द को त्तीम 
ही धार बार उच्चारण करने की बात कहते हैं, वे ऐप्ते तीवय या चार दब्दों के 
उपारण करने की बाद नही कहते । मह शब्द एकत्व अथवा नित्वस्वरूप का 
प्रति हा करता है। अनित्य वस्तुओं के माश के कारण पाए जाते है, किल्‍्तु हमे 
ध्दी के विनाश के ऐसे कारण नही मिलते ! शायु से उत्परत ध्वनि दम प्ले 
244 'हितान्ददवाद के अधुरार, दर्द का थात शब्दों के डाशण हिन्तु यह ज्ञान समर 
कल नकद 3े कारथ नही है, बहिक दोदन पे हररण है 44500 की शर्ट करते हैं, पी 
संदुबव पर 0१५५१ % न 
2:33 4 की के 
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भिल्‍न है जिसे व्यक्त करने के लिए इसका उपयोग होता हैं। इसके अतिरिक्त, 
हमे अनेको वैदिक मन्त्र ऐसे मिलते है जो शब्द के नित्यस्वरूप पर बल देते है १ 

रब्द वर्गों (जातियो) को प्रकट करते है, विशिष्ट व्यक्तियों को नही। जब 
हम कहते है कि 'एक गाय लाओ* तो हमारा अभिप्नाय किसी विशिष्ट गाय से 
नही होता, वल्कि ऐसे किसी भी पशु से होता है जिसमे गाय के समान लक्षण 
विद्यमान हो । व्द वगें अथवा रूप को प्रकट करता है, क्योकि इसका उद्देग्ब 
क्रिया है।* यदि शब्दो द्वारा व्यक्ति-विशेषो का द्योतत होता, तो 'गाय' के 
समान एक जातिगत भाव असम्भव हो जाता | फिर, एक हब्द सब व्यक्तियों 
का द्योतन नही कर सकता, क्योकि उस अवस्था मे इसमे इतनी ही क्षमताएं 
अन्तनिहित रहनी चाहिए जितने कि व्यक्ति-विशेष है। यह व्यक्तियों के समृह 
का भी द्योतक नहींहो सकता, क्योकि उस अवस्था में यह परिवर्तित होने 
लगेगा, क्योकि समूह में से कुछ व्यक्ति नष्ठ हो जाएगे और कुछ उसमे नये आ 
जाएंगे। फिर, यदि शब्द का तात्पय एक व्यवित से ही हो तो शब्द का अर्थ के 
साथ नित्य सम्बन्ध सही हो सकता और क्रिया असम्भव होगी, दयोकि यह 
निरचय करना कठिन होगा कि किस व्यक्ति-विशेय से तात्पयें हे। यदि द्योतित 
पदार्थे व्यक्ति-विशेष हो, तो क्योकि बे सर्वत्र उपस्थित नही है, इसलिए शब्द 
और उसके अर्थ मे कोई सम्वन्ध नही हो सकता। आक्षृति नित्य है और इसलिए 
यह नित्य जगत्‌ के साथ सम्बन्ध रखने योग्य है। शब्द और उनके अर्थ तो मित्य 
हैं, किन्तु इस बात की सम्भावना है कि हमे उत्तके विषय में आत घारणाएं हो, 
ओर मानवीय उच्चारण जुटिपूर्ण हो सकते है। किन्तु वैदिक शब्दों के विषय मे 
ऐसी सम्भावना नही है। 


मीमासक उस मत का विरोध करते हे जो वेदो को ईइवर की कृति मानता 
है । उत्तका मत हे कि वेदो का स्वाधिकार से नित्य अस्तित्व है। ईश्वर, जो अश रीरी है, 
वास इल्द्रिय के अभाव से वेद के झब्दों का उच्चारण नही कर सकता | यदि यह कहा 
जाए कि वह दिव्य वाणी को प्रकट करते के लिए मानवीय रूप घारण कर लेता है, तो बह 
भौतिक जीवन के सब प्रतिवन्धों के अधीन हो जाएगा और उसकी वाणी मे कोई प्रामा> 
णिकता न रहेगी। इसके अतिरिक्त, दैवीय अथवा मानवीय रचयिता (वेदो के) होने की 
कोई परम्परा भी नही है। यहा तक कि जगत्‌ की सृष्टि-सम्बन्धी प्रकल्पता के आधार पर 
भी वेदों को इन अर्थो मे नित्य माता जा सकता है कि जगत्‌ का स्रष्टा हरएक मन्वन्तर के 
प्रारम्भ मे स्मृति से विगत सृष्टि के वेदों को फिर से दोहराता है, और उनकी शिक्षा देता 
है।१ विरोधरूप मे कभी-कभी ऐसा कहा जाता है कि बेद मनुष्यो के वत्ताए हुए हू, क्योकि 


3व] 823॥ 

2 आऊतिस्तु क्रियाथत्वात्‌ (4 3, 33) 

3 एव चप्टुवदपुर्वत्व साधयता न क्पिचिदुत्तर भवति, तेन सत्यपि सर्गे, सुप्तप्रनुद्धन्यायेन 
अनादिरव वेदब्यवहार (न्यायरत्तावर) नैदायिक मीमाना के मत का विरोध वरहे हैं। () वेद वा 
बाई "रीरघारी सचयिता होने की परम्परा मे सम्भव है विश्व के पिछले प्रलयगराल मे व्याघात आा 
गया हा । (2) यह सिद्धि फरना सम्भव होगा कि कसी को भी कभी भी ऐसे रचयिता वा स्मरण 
नही रह।। (3) चेदो के वाक्ष्यो का रुप वैसा ही है जत्तावि अन्य वाक्यों का होदा है। (4) मुर से 
एिप्य वो पहुचने यो वद की जो वर्तमान परिपादो है उत्तके आधार पर किया गया यह अनुमान विः 
यह परिपादी अवश्य ही अनादिकाल से चली आर्य है, टिक नही सकता, क्योकि यह चीज़ इसी तरह 
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उसके रचयिता ऋषियों के नाम मंत्रो के प्रौरंभ में दिए गए हैं, इसके उत्तर में कहा जाता 
है कि ऋषियों ने मन्त्रों का विश्येप अध्ययन किया और औरो को उनकी शिक्षा दी बेदों 
की रचना नहीं हुई है, इन अर्थो मे कि उनपर न तो ईश्वर का और न ऋषियों का ही 
नियन्त्रण है। ऋषि अधिक से अधिक सत्यों का वोध ग्रहण करते हैं तथा उनका प्रसारण 
करते हैं। वेदों की प्रामाणिकता की इस आधार पर आलोचना की जाती है कि उतमे 
ऐतिहासिक नामों का उल्लेख मिलता है। उत्तर सें यह कहा जाता है कि ऋतचाएं प्राइ- 
तिक नित्य घटनाओ का प्रतिपादन करती हैं । उनमे आए हुए नाम सार्वभौमिक उपयोग 
के लिए हैं भौर उनका कोई ऐतिहासिक सन्दर्भ नहीं है। विश्वामित्र का अथथे है विध्व- 
भात्र का भिन्न, और इसका किसी ऐतिहासिक पात्र से तात्पयं नही है । 


4. उपमान प्रमाण 


सादध्य सम्बन्धी निर्णय उपमान प्रमाण के द्वारा होते हैं। जब हम किसी पदार्थ को देखते 
हैं और उसे देखकर अन्य पदार्थ का स्मरण करते हैं, तो इस देखे गए पदार्थ के साथ स्मृत 
पदार्थ के सादृद्य का जो ज्ञान हमे होता है वह उपमान प्रमाण के साधन से हुआ कहलाता 
है । वह गाय जिसे मैंने शहर भे देखा था इस गाय के समान है जिसे मैं अब देखता हू (* 
उपमान हाय प्राप्त ज्ञान उस ज्ञान से भिन्‍न है जो प्रत्यक्ष द्वारा प्राप्त होता है, क्योंकि 
हम स्मृति द्वारा किसी ऐसी वस्तु का बोध ग्रहण करते है जो इन्द्रियो के सम्पर्क में नहीं 
है, क्योकि जिस समय गवय दिखाई दिया उस समय गाय नही देखी गई। यह अनुमाव 


से भिन्‍न है, क्योकि अनुमान के लिए आवश्यक अवयवो में से एक अवयव भी यहां 
उपस्थित नही है । 


8. आर्थापत्ति 


जहा किसी पदार्थ के प्रत्यक्ष की व्याख्या करमे के लिए एक अन्य वस्तु की कल्पना 
आवश्यक हो तो बह 'अर्थापत्ति! का विषय है। यह अनुभान से भिन्‍्से है, क्योंकि इस 
विषय में दृष्टिगत तथ्यों के अन्दर सशय का एक बद्य भ्रविष्ट होता है, जिसका निरा- 
करण अन्य बस्तु की कल्पना के बिना नही हो सकता । जब तक कल्पना नहीं की जाती, 
देखे गए तथ्य असगत अथवा सदिग्ध बने रहते हैं। अनुमान मे लेशमात्र संशय के लिए 
भी स्थान नहीं है । जहा प्रभाकर का यह मत है, वहा कुमारिल का कहना है कि जो दो 
तथ्य प्रकट रूप मे असगत प्रतीत होते हैं उनके समन्वय मे अर्थापत्ति से सहायता मिलती 
है । अनुमान मे, सुनिश्चित ठश्यो के कील इस फ्रक्‍शर की कोई कर्सत्ति सही; होती ५ 


अन्य किसी पुस्तक के सम्दन्ध मे भी लागू हो सकती है। (5) वस्तुत. वेद एक शरीरघारी रचविता 
का बना हुआ त्मझा जाता है। (6) शब्द नित्य नही है, और जब हम अक्षरों को पहचानते हैँ छि ये 
वहीं हैं जो पहले सुने थे ये यह न दो ठादात्म्य को और न विस्यत्व को ही सिद्ध करता है, बल्कि 
नाक यही सिद्ध करता है कि ये उसो वर्ग के हैं जिस वर्ग के शब्द हमने पहले सुने थे। देखिए सर्वंसग्रद, 


बन _. देखिए मीमामसासूत्र,  : , 24-2 | वेदों के अपोस्पेयत्द के विषय सें पूर्वमीमासा तथा 
दान्त के विचार लगभग एकसमान हैं। तुलना कीजिए पामती : 'पुरषास्वातन्त्यमातमपीस्पेयतवे 
रोचयन्ते जैमितौया अपि ठच्चास्माकम्पि समानम्‌“** (] : , 3) । 

2. शास्त्रदीषिका, पुष्ठ 208 
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कुमारिल का विचार अधिक निर्दोष है, क्योकि देखे गए तथ्य के विषय में बदि कोई 
सचय है तो बह अर्थापत्तिपरक तक॑ की प्रामाणिकता को सदिस्ध वना देगा। जब तक 
हमे यह निश्चय न हो कि अभुक पुरुष जीवित है और घर पर नही है, तव तक हम यह 
कल्पना मही कर सकते कि वह कही और है । 


9 अनुपलब्धि 


बृत्तिकार का अनुसरण करते हुए, कुमारिल अनुपलब्धि को ज्ञान का एक स्वतल्त साधन 
स्वीकार करता हैं ।! सादृइ्य का अभाव ही असादृश्य है और अनुपलब्धि का सिद्धान्त 
इसका समाघान कर देता है । हम जब कहते है, “इस स्थान पर घडा नही है”, तो हम 
घडे के अभाव का वोध ग्रहण करते है । अभाव का ज्ञान प्रत्यक्ष द्वारा नही हो सकता, 
क्योक्ति उसमे एक उपस्थित पदार्थ के साथ इन्द्रिय-सम्पक होना आवश्यक है, जो इस 
विधय में सम्भव नही है ।? अन्य प्रमाणों द्वारा मी अभाव का ज्ञान नहीं हो सकता। अनु- 
पलब्धि ऐसे पदार्थ के सम्बन्ध में जिसका निषेध बताया गया है, ज्ञान का एक साधन 
(मानम्‌) है। हम खाली जगह का प्रत्यक्ष करते है और घडे के अभाव के विषय मे विचार 
करते हैं । हम कह सकते है कि घड़े के अभाव का भी प्रत्यक्ष उसी प्रकार हुआ जिस 
प्रकार कि खाली जगह का हुआ, तो भी, क्योकि प्रत्यक्ष मे किसी वास्तविक पदार्थ का 
इन्द्रियो के साथ सम्पर्क निहित है, हम अनुपलब्धि की क्रिया को और प्रत्यक्ष ज्ञान को 
एक समान नही माल सकते । हम खाली जगह को प्रत्यक्ष देखते है, उस घड़े का स्मरण 
करते है जो अनुपस्थित है, और तब हमे घडे के अभाव का ज्ञान होता है जिसका प्रत्यक्ष 
की क्रिया से कोई सम्बन्ध नही है। अभाव का ज्ञान अनुपलब्धि के द्वारा होता है।* 
अभाव को ज्ञान का एक विध्यात्मक विषय कहा गया है ।8 जिसे हम खालीपस कहते है, 
वह ऐसा स्थान है जिसे किसी पदार्थ ने घेर नही रखा है ।* 

प्रभाकर अनुपलब्धि को ज्ञान का स्वतस्त्र साधन स्वीकार नही करता | किसी 
ऐसी बस्तु के अभाव का बोध जो यदि उपस्थित होती तो प्रत्यक्ष का विषय होती | उसके 
अभत्यक्ष से (न दिखाई देने से) अनुमान किया जाता है। जब हम केवल जगह को देखते 
हैं और वहा पर घडे को नही देखते, तो हम कहते हे कि घडा नही है । अधिष्ठान का 
बोघ अपने-आपमे (तन्मात्रथि) अनुपलब्धि का समाधान करता है। कुमारिल इस 
विचार से असहमत है। हम केवल रिक्त स्थान को ही नही, वल्कि उस स्थान को 
पुस्तको तथा कागज से भरपूर भी देख सकते है, और वह भी हमे घडे के अभाव का 
जान देगा । यदि हम कहे कि हम घटरूप उपाधि से रहित स्थास का ज्ञान' श्राप्त करते 
है, तो हम निषेधात्मक ज्ञान को स्वीकार कर लेते हैं। केवल भूमि के प्रत्यक्ष ज्ञान से घडे 
के अभाव का ज्ञात उत्पन्न नही हो रुकता, क्योकि जहा घडा हे वहा भी भूमि का प्रत्यक्ष 
वो होता ही है। इसलिए भूमि का प्रत्यक्ष ज्ञान अवश्य ही निषेधात्मक उपाधि से युक्त 
होना चाहिए, और इसका तात्पर्य यह हे कि हमारे समक्ष पहले से निषेध का भाव 
उपस्थित है। 





॥ 4:], 5 पर शबर को देखिए। 2 इलोस्वातिव, अभाव परिन्‍्छेद । 
$ शास्क्रदीपिका, पृष्ठ 234 से बागे । 

रथ निक, निरालम्बनवाद, 40॥ 

5. चस्त्वन्त्रैकममृप्ट पदार्थ शून्यताधिय (2) । 

6 प्रभावर के इस मत की जालोचना झप्डनयण्डखाण, 4 : 2], मे की गई है । 


340 : भारतीय दर्घंन 


49. प्रभाकर की शञाच-विषयक कहपना 


प्रभाकर त्िषुटीसंबित्‌ का पक्षपोधक है, जिसके अनुसार ज्ञान के प्रत्येक कम में शाता, 
शैय तथा ज्ञान तीनो एक ही समय मे प्रस्तुत रहते हैं। ज्ञान अपने को तथा ज्ञाता मर 
ज्रैय को भी प्रकट करता है। 'मैं इसे जानता हैं (अहम इ्द जावामि) इस चैतन्य में 
हमारे वाल तीर प्रस्तुत पदाण हैं, “मैं” अथना विययी (जहंवित्ति), इसे अथवा विषय 
(विपयवित्ति ), और चेतन अभिन्नता (स्वसंवित्ति। !7 समस्त चैतन्य एक ही समय सें 
ओत्मरचतन्प भी है और विपयचैतन्य भी ३ सब दोषों में, चाहे वे आनुभानिक हो या 
द्ाड्दिक, आत्मा मत के कर्त त्व॒ तथा सस्पके से साक्षात्‌ जानी जाती है। वोष-सस्वन्धी 
प्रत्येक क्रिया मे आत्य का तो सदा सीधा और तात्कालिक बोध होता है, किन्तु अवात्म 
गर्थातू विषय (पदार्थ) का सदा सीधा और वात्तालिक बोध नही होता । स्मृत्ति और 
अनुमान में वियय (फ्द्ार्य) दीघा चैतन्य के समक्ष श्रह्छुव नहीं किया जाता। यद्यपि 
परोक्ष ज्ञान में पदार्थ सीधा चंतत्य के समझ प्रस्तुत नही। किया जाता, तो भी परोक्ष 
ज्ञान स्वय सीधा बेतन्थ के समक्ष प्रस्तुत किया जाता है।* बोष भी सीधा ज्ञात के द्वारा 
भात्मजात है। वोष को जो प्रकाश-स्वरूप है, अन्य किसी वस्तु की आवश्यकता ध्यक्त' 
होने फे लिए मही होती इसलिए वोध को स्वतरोज्ञात कहा णाता है। बोध प्राप्त करने 
चाती भआात्मा तथा ज्त पक्ष प्रकाशस्वल्‍्प नहीं हैं, ओर इसलिए उन्हें, क्षपनी अमि- 
व्यक्त के लिए अपने से अतिरिक्त किसी ऐसी वल्तु की आवश्यकता रहती है जो प्रकाश-' 
स्वरूप हो । बोष स्वतः प्रकाशित हैं बौर उनका प्रत्यक्ष पदार्थों की भाँति नही होता # 
उनका बोय कब्य वोधों से नही होता । वे कमी भी वियय (प्रमेय) नही हैं, ओर इसलिए' 
समुषदु ख की भाति उनका बोध नही होता। उनका वोध बोधी के हप से होता है, 
विपयो के रूप मे नही ।* गदि बीधों को बोध प्रमेय पदार्थों के रूप में हो, तो हर एक 
बोध को अपने बोध के लिए अन्य चोध की आवश्यकता होगी, और इस सिलसिले का 


के दस कयन से सग्रत नही है कि ज्ञान अहण करने में हम पदार्षी का प्रत्यक्ष ज्ञाम प्राप्त, 
करते हैं, वोधो का नही, और इसलिए बह तक॑ उपस्थित करता है कि यद्यपि बोध स्वतः 
प्रकाधित है, तो भी उनको उपस्पिति 


धि अनुमान से जानी जाती है। अनुमान इस तथ्य से 
कि हमे पदार्थ का बोध हुआ, हमे बतलाता है कि बोध का अस्तित्व है। यह बोध एक 


युक्षाव भो इसी भर को ओर 'बिल्टन के अनुहार, ज्ञाम 
को जिया का इस बकार के सूव में अभिव्ययद कु ३0 कप 


को रथ नियम यह विदसठा है कि चंतनर को दिया. अपनी ओर विचार 
विषशे की यथा पंदा को सिठ करती है (नो दाइसेल्क, वृष्ठ 5) 
पे, आह लड़ नि में हये पदायों का बुद्ध शान नहीं दोता, इसलिए हये आत्ता वा शान 


भद्ी होता, दष्यपि पह विछ पान रहती है । शदि लिड्ा रहती, वो हम 
विदा से कंगन १९ कस रहती है । शदि प्रगाड़ विदा मे महमा विद्यमान ने रहती, तो ६: 


3 बह पद हर लि प्री न पहचान सबदे (प्रदरणपविका, पृष्ठ 59)8 


4 दुलता कौजिए इससे साथ एसेपबेब्डर द्वारा गए डिचार हे सेद की (पपेस, 
दाष्टम एण्ड इपटी, चच्ड ई, पृष्ठ ३2-43)4 43002 के 


+ एवित्तजंव हि ऋषियु छवि? ने ह्ेश्रतया ॥ 


पू्वंमीमासा 34] 


अमेय है अर्थात्‌ सत्यज्ञान का विषय है, किन्तु यह सवेद्य अर्थात्‌ अपनी पूर्णता मे जाता 
गया पदार्थ नही है । प्रभाकर के अनुसा र, सवेद्य की अवस्था हमारे सामने केवल तभी होती 
है जबकि पदार्थ का रूप अभिव्यक्त हो, और यह इन्द्रियो द्वारा प्रत्यक्ष जाने गए 
पदार्थों के विषय मे ही सम्भव है। क्योकि बोधो का कोई रूप नही है, इसलिए उनका 
प्रत्यक्ष नही हो सकता । उचकी उपस्थिति केवल अनुमान द्वारा जानी जाती है । अनुमान 
पदार्थ के रूप का अथवा वस्तुतत्त्व का ज्ञान नही कराता, वल्कि केवल इसके अस्तित्व 
का ज्ञान कराता हे ।! प्रभाकर और कुमारिल दोनो स्वीकार करते हैं कि बोघ, जो 
आत्मा के परिणाम है, अनुमान के विषय है। 
ज्ञान की प्रामाणिकता का तिर्णय किसी बाह्य _वस्तु हारा नही होता। वाह्य 
पदार्थों की पुनरावृत्ति का भ्रइन नही है। बोध की प्रामाणिकता उस वल से लक्षित होती 
है जिससे समस्त प्रत्यक्ष ज्ञान हमे वाह्य जगत में क्रिया करने की प्रेरणा करता है। 
समस्त ज्ञान हमारे अन्दर इस विशिष्ट प्रवृत्ति को उत्पन्त करता है और किसी परवर्ती 
अनुभव की मध्यस्थता की प्रतीक्षा नही करता | एक बोध जो एक पदार्थ का ज्ञान ग्रहण 
करता है अप्रामाणिक नहीं हो सकता। यदि बोध अपने मे प्राप्नाणिक न होते तो हम 
अपने बोधो मे विश्वास न कर सकते । प्रामाणिकता का भाव मौलिक है और प्राप्त किया 
हुआ नही है । जबकि ज्ञान स्वत प्रकाशित है, यह प्रामाणिकता ज्ञान के साधनो से प्राप्त 
की हुई है। ज्ञान की अवस्थाएं भी उसकी प्रामाणिकता-सम्वन्धी चेतना को उत्पन्म करती 


8 

हे प्रभाकर ज्ञान को प्रामाणिक तथा अप्रामाणिक रूप मे विभक्‍त करता है। अनु- 
भूत्ति अथवा साक्षात्‌ ज्ञान प्रामाणिक है, और स्मृति अप्रामाणिक है। “प्रामाणिक बोध 
अथवा ज्ञान स्मरण से भिन्‍न है, क्योकि स्मरण को पूर्वज्ञान की आवश्यकता होती हे ।”* 
पूर्वज्ञान पर निर्भरता ही स्मृति की अप्नामाणिकता का कारण है। ऐसे वोध जो विपय से 
परोक्षरूप से सम्बन्ध रखते हैं, अप्नामाणिक हे। प्रभाकर और कुमारिल दोनो ने ही विषय 
के पूर्वज्ञात के अभाव को प्रामाणिक ज्ञान की कसौटी माना है, यद्यपि कुमारिल अस- 
गतियो के अभाव पर भी बल देता है। समस्त ज्ञान प्रामाणिक है और हमे कर्म करने की 
प्रेरणा करता है। 

जिसे विपरय॑य कहा जाता है वह मिथ्याज्ञान नही है । यदि समस्त बोध स्वप्नकाश 
है और इसलिए यथार्थ है, तो प्यह चादी है' इस निर्णय मे जो चेतना अभिव्यक्त' होती 
है बह भी अत नहीं हो सकती! जब हम सीप को भूल से चादी समझ लेते ह तो यह 
भूल उसके अन्तग्गत दो भिन्‍त-मिन्‍्त तत्त्वों मे--बर्थात्‌ चादी के विचार और 'यहः के 
संस्कार मे--भेद न करने के कारण है। हम प्रत्यक्ष देखे गए तथा स्मरण किए गए तत्त्वों 
को एक मनोविकृति में मिश्चित कर देते हैं। बोध का विपय वह वस्तु हे जो चैतन्य के 
समक्ष प्रस्तुत की जाती है। “बह चादी है" इसमे चैतन्य को जो प्रस्तुत किया गया है, 
वह 'चादी हे, 'सीप” नही है। हम सीप का वोध चादी के रूप मे नही करते क्योकि सीप 


4 नाप्यनुमाना झुथग्रहण सन्माद्ग्राह्मननुमान भवति । 

2 गगेश अपने दत्त्वचिन्तामणि नामक ग्रन्थ सं इस मत की भालोचना इस आधार पर करता ह्वै 
कि यदि ज्ञान की प्रामाणिव ज्ञान की सामान्य अवस्थाओं से उत्पन्न होती, त्तो अग्रामाणिक ज्ञान मे 
मी प्रामाणिकता ज्ञान रहता, क्योकि दोनो की वही अवस्थाए है | फिर यदि ज्ञान स्वय प्रकट हाता ता 
संदिग्ध वोध की व्याज्या करना कठिन होता । 


3 अमाणम्‌ अनुश्ृत्ति ता स्मृतेरन्या वे भ्रमण स्मृति: पुर्वप्रतिपत्तिब्यपेक्षणात्‌ (प्रकरणपचिका, 
पृष्ठ 42, हा प्रभाकरमोमासा, 2) !। 


347: भारतीय दशद 


कभी भी चैतन्य के अन्दर प्रविष्ट तही हुआ | जिस विचार का स्मरण किया जाता है वह 
दृश्य के अनुऋूल नही होता, वयोकि 'यह चांदी है इस अकार के निर्णय का, जब श्ाता 
सीप के दुरुदे को उठा हे तो हमह तो केवल एक सीप का टुकड़ा है,' इस नि्ेय द्वारा 
लिराकरण हो जाता है। यह भूछ इस्तुत तथा स्मृद् तत्त्व में भेद न रख सकते, वर्चाह्‌ 
अश्याति, के फारण है। प्रषशक्ष देखा गया तत्व यह कौर स्मरण किया यया दत्त्य 
'चादी” सत्य हैं, केबस मात्र दोनों मे जो भेद है उसको “अध्याति! है। गह अध्याति 
शावेच्धियी के कुछ दीयो के कारण है ओर सीप तथा चांदी के सादृगय के संकेत के कारण 
है, जो पूर्दशात चादी के मानसिक सस्कार को जगा देता है। प्रस्तुत तथा स्मृत तत्वों के 
जेद्र की यह अनभिन्नता हमे क्रिया के प्रति अग्रसर करतो है । वास्तविक अनुभव मे घादी 


के श्रमाणिक तथा अम्ामाणिक बोध मे कोई भेद नही है, क्योकि कर्ता में दोनों हो उप्ती 
एक प्रकार की कार्यशीलता को जन्प देदे है ४४ 


अव्य सम्प्रदायों ने इस प्रकल्पता की आालोचता की है। "प्रत्यक्षीकृत तथा 
झुमृत बोध दीनो चैतन्य में प्रकट द्रोते हैं मा नहीं ? यदि नहीं प्रकट होते सो वे 
विद्यमान नही हैं ओर यदि प्रकट होते हैं तो दोठो के भेद्द का भत्यक्ष न होना 
असम्मव है ।* यह प्रकत्पता इस तथ्य की व्याख्या करने में अरामर्थ है कि जब 
तक भूल विद्यसान रहती है, तब तक चेतन्य के रामक्ष व्तबिक प्रस्तुति होती 
है, केवेत स्मतिछ्प आकूदि नही होती । स्मृतिप्रभोप का कारण बहाना कदिंद 
है, जो साक्षात्‌ अमहि की आएि को जत्म देता है ।४ गंगेश का तके है कि भेद 
की अचेतनता उस क्रियास्तीतता का कारण नही हो सकती जिसकी और 8 
प्रेरित होता है । प्रस्तुत तत्व, अयोत्त सीप का शान, जिसकी प्राप्ति के 
मनुष्य की इच्छा नही है, विरद्ध प्रतिक्रिया की और ले जाएगा और स॒मृत चादी 
का ज्ञान क्रिमाशीलता की कौर ले जाएगा, तथा दोनों के मध्य भेदविषयक्ष 
अधेतनता का परिणाम निश्लेष्टला होगा | यह समझा कंदित है कि किस 
प्रकर बचेदनता फिप्ती को फ्रिमाशीलत्ता के लिए प्रेरित कर सकती है ६ 


प्रभाकर का ग्रह मत कि प्रत्येक ज्ञान की क्रिया में विषय, विपयी और विधय 
को ज्ञान ब्यवत होते हैं, मनोविज्ञात के साक्ष्य के अनुकूल मही है । जब हम किसी विषय 
(पदार्थ) को जातते हैं तो इसकी कोई आवश्यकता नही है कि साथ-साथ शाव की विपय- 
वस्तु मे पैदा भी उत्लेस रहे | यदि व्यक्त दुपित मनोवुत्ति का नही है ठो सम्भावना 
पही है कि इमपे अह का कोई उल्लेख सम्मिलित न होगा। अभाकर भूल से परवर्ती 
विचार के; सादय को ही। प्रत्यक्ष का साइय मान लेता है। जम फोई व्यक्ति अपने पदार्घ- 
विएयक ज्ञान के विषम में विचार करता है तो उसके विचार में विषय और विषयी दोनों 
उपस्यत हैं| हम किसे वस्तु के बियय में ज्ञात वल्तु के रूप मे तब शक विचार पही कर 

4 जब हमर ति्ंग से कहदे हैं कि “सोए पीवरप है" हो ति का क्यो गण 
समाविष्ट नहीं है । गदि हम सोष # हा पोर्लपन हो देह, स्‍ “हू आँध के होप ये 
५ न दी, ही मह सिरेय प्रमाणिक है, जब के रि बा्ये के दोष मे इसका प्रस्याधयात सही 

< देखिए पज्डित न्याय 

5 इिवरणारेपकवर, के 29, पृ 2090 

4 शत्पकित्तार्माषि १ 
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सकते जब तक कि उसके साथ ज्ञाता का भी सम्बन्ध न रहे । परन्तु कोई कारण नही हे 
कि क्यो कोई व्यक्ति वस्तु के विषय मे उसके ज्ञात वस्तु के रूप में विचार किए बिना 
विचार न करे। चिन्तन की क्रिया जो विचार मे पदार्थो के केवल निरीक्षण से एक 
उच्चतर स्थिति को प्रस्तुत करती हे, हमे ज्ञान के उपलक्षणों के विषय मे बताती है। 
प्रभाकर का विश्वास है कि हम बिना यह जाने कि हम जानते है, नहीं जाब सकते [ऐ 
प्रतीत होता है कि वह “मैं जानता हु” और “'मैं जानता हू कि मैं जाबता हु” इसमे जो 
भेद है उसे स्वीकार तही करता । फिर यदि बोध स्वत प्रकाश हो तो पदार्थ बोध की 
अभिव्यक्तियो के रूप में प्रकद होगे, यथार्थ पदार्थो के रूप मे सचही, और इस प्रकार हम 
विपयी विज्ञानवाद मे आ पडते है ।१ विषयीविज्ञानवाद मे बचने के लिए प्रभाकर यह 
भत प्रकट करता है कि स्वत प्रकाशित बोघ भी अनुमान से जाने जाते है । शबर के इस 
कथन पर कि वोधी का नही अपितु पदार्थों का प्र त्यक्ष ज्ञात प्राप्त किया जाता है, टिप्पणी 
करते हुए बह कहता हे कि इससे परिणाम यह निकलता है कि बोधो का ज्ञान केवल 
अनुमान से होता है। किन्तु यह बोधो के स्वत प्रकाशत्व का विरोध करता है। 
शालिकमाथ का सुझाव है कि अनुमान से जो बोध होता है वह मत का आत्मा के साथ 
सम्पर्क हे, जो चेतन्य को उत्पन्न करता है ।/ यदि यही सब कुछ है, जिसका अनुमान 
किया जाता है, तो यह कहना अनुचित हे कि वोधो का अनुमान किया जाता हे । जब तक 
यह कहा जाएगा कि बोध स्वत प्रकाशित हैं, विषयीविज्ञानवाद का तब तक भय बना ही 
रहेगा। प्रभाकर हमे यह वही बताता कि जान का स्वरूप क्‍या हे, केवल यही कहता है 
कि स्व॒त प्रकाश इसका लक्षण है। वह ज्ञान की परमसत्ता पर बल देता हे, और आलनु- 
पगिक रूप मे यह प्रतिपादन करता हे कि स्वय ज्ञान के अन्दर विषयी तथा विषय का 
अर्थ किस प्रकार जा जाता है । यवि उसने इस प्रकल्पना के उपलक्षणों का परिष्कार 
किया होता तो वह अपनी द्वेतपरक पूर्वेकल्पनाओ को त्याग देने की ओर बढ सकता था । 


]] कुमारिल की ज्ञानविषयक प्रकल्पना 


ज्ञान एक गति है जो आत्मा की क्रियाशीलता से उत्पन्न होती है और जो वंपयिक वस्तुओ 
के चैतन्य की उत्पत्ति मे परिणत होती है। किसी पदार्थ का बोध आगे उक्त बोब के बोध 
से परिणत न होकर पदार्थ की प्रकटता मे परिणत होता है ।* किसी भी ज्ञान की क्रिया भे 
चार अवयव होते है. ()ज्ञाता, (2) शेय, (3) ज्ञाव का साधन (ज्ञानकरण) , और 
(4) ज्ञान का परिणाम (ज्ञातता) | कुमारिल के अनुसार, बोध का सीधा प्रत्यक्ष नही 
होता, वल्कि वह बोध से उत्पस्न प्रकद्धता (ज्ञातता) से अनुमान किया जाता है ।९ बोध की 


इटली दे बिचारक वोनांटेली को भी सम्मति यह है कि किसी तथ्य बे गान के अन्दर तथ्य 
का जान और ज्ञान वा तथ्य एकसाथ रहते है । 

2 श्लोकबातिव, युन्यवाद, 233 । 

3 अत सिदृधमानुमानिकत्व चुदघे 

4 प्रवरणपतिका, पृष्ठ 63 

5 ठुलना कौजिए इंटालियन विचारक रॉसमिनि व साथ, जो बहता है कि यद्यपि बोध की 
प्रत्यक्ष किया हमे पदाथ का ज्ञान कराती है, जिसके अर दर इसका अन्त हो जाता है पर कोई 
8 हम अपना ज्ञात नहीं कराती। देखिए फिलासोफिलल रिख्यू, जुलाई 922, पृष्ठ 
400। पर 


6 ज्ञाततानुमेय ज्ञानमु । और देखिए, | 4, | पर शबर। 
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प्रहेक किया में द्रष्य तथा दृष्प वस्तु के मध्य एक सम्दस्ध हमें कर्ता को किया का अबु- 
मान करने यौण बदाता है, जो जार के दियय में बोध है। जाता तथा जय के व्रम्वस्थ से 
-न ने बलकतानक वेज के जिगाका भान मामम-श्शात्ष में लोता है। शदि गा दरों हव्- 


के बस्तित्व का अनुमान किया जाता है। चेतस्र को यहाँ एक प्रकार को तृतीय वस्तु माता 
गया है, थो आत्मा और बतात्म का सम्बन्ध णोहती है। जिनके मत में समस्त बोध स्व 
प्रवा्म हैं वे भी यहू स्वोकार करते हैँ कि ज्ञान के अन्दर्गद यो आत्मा बोर अद्रात्म का 
सम्दन्ध है, वह मानेस-पत्यक्ष का दिएय है। “प्म मेरे वास जाता गया”, हम ऐसा नहीं 
जहू मकरे, बढ हफ फ़ि हुए ज्ञार प्राप्त करतेदाले आता हया जात पार के सादस्थ को 
और धोध तथा वोय के वियय के पारस्परिक सम्दन्ध को ने जानें ।! यदि बोध अबगा 
चंता्य स्वत,प्रकाश हैं, और यदि पदार्य (विषय) चैतन्य से व्यक्ा होता है; हो चंतन्य मोर 
पदाय॑(विपय) के भध्य वो एम्पस्ध है वह किसके द्वारा व्यक्त होता है ? दोनों के दौच 
का मस्दरश उसी बोष द्वारा अभिव्यवत नहीं हो रकता, क्योकि यह वोश के उावन्त होमे 
के साथ ही राय अध्तित्व में नही आया । णव बोद उतपन्‍्य होता हैं तो यह अपने पदार्थ 
(विषय) को अभिध्यक्त करता है, और इसलिए दोनों वा सम्यन्य उस दोष का विषय 
नही हो सकता | शयोड़ि बोष क्षणिक होठा है, इसलिए हम नहीं कह सकते कि यह पहले 
पदार्थ को व्यवत करता है ओर तब पदायं के साय अपने रम्दर्ध को । मे यही कहा था 
सता है कि बोध और पदाएं का धम्दत्ध स्वव.पराश है, क्योंकि इसका शोई प्रमाण भहीं 
है। इस प्रशार वुमारिल के अर बाक गयी विरोध में कहते हैं कि आत्मा और पढ़ाये के बीष 
का हा आस्मम्तर (मादरिक) प्रत्यक्ष का विपय है, जो बोध के अस्तित्व को हिंद 
करा है। 

बोध का अस्तिल्ल बोय के द्वारा अपने डिपय के अखर उत्पन्‍्त किए गए 'अति> 
४४ ' द्वारा! सिद्ध किया जा सकता है (४ इग अतिशय को उन्हे भी स्वीकार करना होता है 
तो ऐसा मत रहते है कि शाता, शात पदार्य और दोष इन हीरो की अभिव्यपित चैतन्य 
ड्ारा द्वोती है (जितयप्रतिभाववादिक्कि) । दुमारिल, इसलिए कि वह बाह्य पदार्थों की 
स्वागत दत्ता की रक्षा कर सके, दोध की सूत:पकाशता का निषेध करता है। न्यगवेरें- 
पिंक के धनुधायों उत्त मत का विरोध करते है जिसके अनुशार यह कहा घातां है पि हम 
डोप के दास अपने विपय के अर्दर उत्पत्त किए गए अतिशय से बोध वा जबुमात करते 
हैं। बोय को ऐसः दे मारना बाहिए कि दह जिसका दोष करता है उसे परणित्ित कर 
देता है। जात होना पदार्थ का कोई गुण तही है, वह्कि एक प्रकार का स्वस्पे्सम्क् है 
जो विषय भौर बोष के मध्य रहता है ॥$ 


. बनाया जञातों या पट इति शानबगत्नावमों बाद्येश्शम्बन्यों वा है व्यवहुतु' शक्यों। 
शास्तदीपिया, पृष्ठ 58 + 

£ 2:20 पृष्ठ 358 9 

अर्षगी के! हकरर्योग्रतिशश: कत्पणति शरर्‌ (बास्तदीपिका, (5 798): 

$ वो का विवश होने हे धक्षण के अनिलिय कक और हल भर का आओ] डी 
एरिषरावा का कठित है। एि इसका सर यह है हि रिपय से बोए चतएन होता है, हो शनेदियों. 
ता गग्य असस्थाओं हो थी, जो बोध को उत्सन्द करतो हैं, रिएप शातता होश ६ फिट, यह प्रणव 
ही है हि. |हुदी विषय में उठ समय ढोई ध्रमं(गृष |३सान्‍द हे सके चराकि विषय विधा नहों 
है। शतक दिपरशें का एस इसे हैं, यदि इसे भूत ओर अदिष्यत्‌ के विषयों ये इसल गहीं किया जा 


पूर्वमीमासा : 345 


कुमारिल के अनुयायी तके करते हैं कि यदि बोध को प्रत्यक्ष-योग्य भावना 
जाए तो इसे भी एक विषय (पदाथ) मानना होगा, जिसे जानने के लिए एक अन्य बोध 
की आवश्यकता होगी, और इस प्रकार इस क्रम का कही अन्त न होगा। इमलिए वे 
वोधो को प्रत्यक्ष के अयोग्य मानते हैं, यद्यपि दे बोध के विषयो को व्यक्त करने मे 
हक ॥१ बोध स्वय अनुमान किया जाता है, जबकि विषय बोब के द्वारा जाने 
जाते है। 


सकता, जिनका कि बोध होता है । इस प्रकार का तर्क कि विपय ज्ञाततारूपी नये धर्म को बोध उत्पन्न 
होने के वाद ग्रहण कर नेता है, जैसेकि पाकक्रिया चावल के अन्दर पक्‍्वता का गरुणउत्पत्न कर देती है, 
टिक नही सकता, क्योकि हम पकवता को चावल के अन्दर, जो तठण्ड्ल (कच्चे चावल) से ओदन (पके हुए 
चावल )के रूप में परिवर्तित हुआ है, स्पष्ट देखते हैं, किन्तु विषय के अन्दर हम ज्ञाततारूपी धर्म को 
प्रत्यक्ष नही देखते । इसके अतिरिक्त जब किसी विषय का बोध होता है तो कहा जाता है कि उसके 
अन्दर एक विशिष्ट धर्म, जिसे ज्ञातता कहते हैं, उत्पन्न होता है,ओर इस प्रकार जब इस शांतता का 
बोध हो गया तो उसके अन्दर एक और ज्ञातता उत्पत्त होगी, और इस प्रकार इस क्रम का कही अन्त 
न होगा । यदि अनन्त पश्चाद्गति से बचने के लिए ज्ञातता को स्वत प्रकाश मात लें, सी क्यो न हम 
बोध ही को स्वतःप्रकाश मान लें | यह युक्ति दी जा सकती है कि विपय का अस्तित्व भूत, वर्तमान 
और भविध्यत्‌ तक रहता है किस्तु इसके अस्तित्व का वर्समान से सम्वन्धरुप मे बोध होता है। ज्ञातता 
'विपय' की वह अवस्था हैं जो वर्तमान से निर्णीत होती है, और इस चिह्न को घारण करने से ही हम बोघ 
का अनुमान करते हैं । किन्तु ऐसा नही है, क्योकि वर्तमान से निर्णोत होने का सम्बन्ध विषय से है मौर 
बह बोघ से उत्पस्त नही हुआ है, वल्कि केवल जाना गया है| यदि यह तर्क दिया जाए कि बोध का 
अनुम/न विषयो के बोध से होता है (विपयसवेदनानुभेय ज्ञानम्‌), तो हम पूछ सकते हैं कि बोध समवाय- 
सम्बन्ध से आत्मा में रहता है अथवा विपय मे [ विषय मे यह नहीं रहसकता, क्योकि वह अचेतन हैं । 
यदि यह आत्मा में है त्तो वह कौन-सा बोध है जिसका अनुमान विषयो के बोध से होता है ? यदि यह 
कहा जाए कि विपयो के बोध से जिसका अनुमान होता है बह ज्ञाता की क्रिया (ज्ञातृब्यापार) के रूप में 
इसका कारण है, तो हम पूछ सकते हैं कि यह कारण नित्य है अथवा अनित्य! यदि अनित्य है तो उसका 
कारण॑ क्‍या है ? यदि यह मन के आत्मा के साथ सम्पर्क के कारण है, जो ज्ञानेन्द्रिय के विषय के साथ 
सम्पर्कों में सहायक होता है, तो क्यो न इत सचको वोध का कारण मान लिया जाए। आत्मा की क्रिया- 
शीोलता के रूप मे एक भध्यस्थ कारण की कल्पना करने की कोई आवश्यकता नही है । यदि यह मात्रा 
जाए कि यह क्रिया नित्य है, और वोधो का कभी-कभी प्रकट होना सहायक कारणों वी वजह से है, 
तो क्योकि थे बोध को उत्पन्त करने के लिए पर्याप्त हैं इसलिए आत्मा की क्रिया की कल्पना करना 
अनावश्यक है (श्रीधर, न्‍्यायकन्दली, पृष्ठ 96 98) । भ्रभाचन्द्र पूछता है कि ज्ञातता पदार्थ का धम है 

अथवा ज्ञान (बोध) का धर्म है। यह पदार्थधर्म नहीं हो सकती, क्योकि यह केवल बोध के समय को 
छोड अन्य किसी समय मे पद्मर्थ के अन्दर नही रहती, और यह ज्ञाता आत्मा की निजी निधि के रूप 

भे प्रतीत भी होती है। यह वोधो से भी सम्बद्ध नहीं हो सकती, क्योकि वह बोघ जिसका इसे घ॒र्म 

भाना जाए, कुमारिल के मत से, प्रत्यक्षन्योग्य नही है, गौर को प्रत्यक्ष योग्य नही है वह चोधो का 

अधिप्ठान नही हो सबता | दूसरी ओर, यवि ज्ञातता, जो ज्ञान-स्वभाव की है, प्रत्यक्ष-योग्य है तो बोघ 

को भी प्रत्यक्ष योग्य मानना होगा। यदि ज्ञातता अथस्वभाव है तो इसका तात्पर्य केवल पदार्थ की अभि- 

व्यक्ति (अर्थप्राकटय ) है । पदार्थ अभिव्यकत नही हो सकता, यदि बोध, जिनसे पदार्थ व्यक्त होता हैं, 

अपने-आपमे अनभिव्यवत है (प्रमेयकमलमार्तण्ड, पृष्ठ 3।-32)। कुमारिल के अनुसार, घड़े का बोघ घड़े 

फ्रेअन्दर ज्ञातता के ग्रुण को उत्पन्न करता हे, जो इस रूप मे प्रत्यक्ष का विषय हो जाता है, “मैंने इस 

घड़े का ज्ञात प्राप्त किया है ।” इससे बोघ का तथा उसको प्रामाणिकता का भी अनुमान होता है। 

न्याय का मत है कि ज्ञान-विषयक चंतन्य (जनुव्यवसाय ) तथा प्रामाणिकता का ज्ञान ये क्रमण' होते हैं । 

किन्तु कुमारिल के विचार में पिछले दोनो युगपत्‌ होते हैं । 

]. प्रभाचन्द्र अपने प्रमेयकमलमार्तेण्ड ग्रल्य (पृष्ठ 3) में इस मत को बालोचना करता है। 
प्रमाता, बोघ-विपयक क्रिया (प्रमाण), और परिणामस्प दोघ (प्रमिति), प्रमेय (विषय) के सान हो 
प्रत्यक्ष के योग्य हैं। हम मपने अनुभव में ज्ञान के भिन्‍न-भिन्‍त अशो को स्पष्ट तप में भत्यक्ष करते हैं। 
न ही यह आवश्यक है कि जिसे प्रत्यक्ष क्या है वह सदा प्रत्यक्ष के वियय के स्प मे ही प्रत्यक्ष 
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प्रत्येक क्रिया में द्रप्टा तथा दृष्य वस्तु के मध्य एक सम्दन्ध हमें कर्ता को क्रिया का अनु- 
माने करने योग्य बनाता है, जो शान के विषय में वोष है। ज्ञाता तथा शेय के सम्बन्ध से 
बोध का अनुमात होता है, जिसका ज्ञात मावस-अत्यक्ष से होता है। यदि यह दूसरा भव- 
यय, णो ज्ञाता और जैय की सध्यस्थता करता है, न होता तो पदार्थ के साथ आद्मा का 
सम्बन्ध मे हो सकता। ज्ञान के अन्तनिहित विषयी तथा विषय के विशिष्ट सम्बन्ध से योष 
के अस्तित्व का अनुमान किया जाता है । चेतन्य को महां एक प्रकार की तृतीय वस्तु माया 
गया है, जो आत्मा और अनात्म का सम्बन्ध जोड़ती है। जिनके मत में समस्त बीध स्व- 
प्रकाश्न हैं वे भी यह स्वीकार करते हैं कि ज्ञान के अन्तर्गत जो आत्मा ओर अनात्म का 
सम्बन्ध है, वह मानस-अत्यक्ष का विषय है। “घड़ा मेरे द्वारा जाना गया”, हम ऐसा तही 
कह सकते, जब तक कि हम ज्ञान श्राप्त करनेवाले आत्मा तथा ज्ञात पदार्थ कै सम्बन्ध को 
और बोघ तथा बोध के विषय के पारस्परिक सम्बन्ध को ने जातें [? यदि बोध अयवा 
चैतन्य स्वत:प्रकाश हैं, और मदि पदार्थ (विषम) चैतन्य से व्यवतत होता है, तो चैतन्य और 
पदार्थ (विषय) के मध्य जो सम्बन्ध है वह किसके हारा व्यवत होता है ? दोनों के दीच 
का सम्बन्ध उसी वोध द्वारा अभिव्यक्त नहीं हो सकता, क्योंकि यह बोध के उत्पत्त होने 
के साथ ही साथ अस्तित्व में नहीं आया । जब बोध उत्पनत होता है ती यह अपने पदार्ध 
(विपय) को अभिव्यक्त करता है, और इसलिए दीनों का सम्बन्ध उत्त बोध का विषय 
नही हो सकता । वमोकि बोध क्षणिक होता है, इसलिए हम तही कह सकते कि यह पहले 
पदार्थ को व्यक्त करता है ओर तब पदार्स के साथ अपने सम्बन्ध को। ने यही कहा जा 
राकता है कि बोध और पदाये का सम्बन्ध स्वत.प्रकाश है, र्थोंकि इसका कोई अमाण वही 
है। इस प्रकार कुमारिल के अनुयागी विरोध में कहते हैं कि आत्मा और पदाथे के बीच 
का गा आम्यस्तर (मासिक) प्रत्यक्ष का विषय है, जो बोष के सस्तित्व को सिद्ध 
करता है। 

बोघ का अस्तित्व दौष के द्वारा अपने विषय के अन्दर उत्पन्न किए गए 'बति- 
धर्म द्वारा सिद्ध किपा जा सकता है। इस अतिशप को उन्हें भी स्वीकार करना होता है 
जो ऐसा मत रखते हैं कि ज्ञाता, ज्ञात पदार्थ और वोघ इन तीनो की अभिव्यक्ति चैतन्य 
द्वारा द्वोती है(मितमप्रतिभासवादिभि,) । कुमारिल, इसलिए कि वह बाह्य पदार्थों की 
स्वतत्त्र सत्ता की रक्षा कर सके, बोध की स्वत.परकाशता का निषेध करता है। स्थायवरो- 
पिक के अनुयायी उप्त मत का विदोध करते हैं जिसके अनुसार मह कहा जाता है कि हम 
व्रोष के द्वारा अपने विषय के अन्दर उत्पलल किए गए अतिशय से बोध का अनुमान करते 
हैं। बोध की ऐसा न भावना चाहिए कि वह्‌ जिसका बोध कराता है उसे परिवर्तित कर 
देता है। ज्ञात होगा पदार्थ झा कोई गुण नही है, वल्कि एक प्रकार का स्वस्प-सप्वन्ध है 
जी विधय और वोष के मध्य रहता है ।* 


. अत्यदा ज्ञातो भय! घट इृति शानज्ञबसस्वन्यो जञातृस्ेयसम्बर! [" 
कलर ज्ञातृग्रेयसम्बन्धो वा न व्यवहतु' शकयत्ते ॥ 

2 शास्त्रदोषिका, पृष्ठ 58 594 

3. अर्थयरी वा शार्तजन्‍्योविशय: कल्पयाति श्ानम्‌ (शसस्वदोपिका, पृष्ठ 759)3 

4 दोछ मा विषय होने के सक्षण के अतिरिक्व झ्ञातता और दुध् नहीं है। विपयज्ञानवाद को 
परिषाषा कदना कठित है । यदि इसका बर्धे यह है कि विषय हे बोध उत्पान होहा है, तो ज्ञानेद्धियों 
तथा अन्य अवस्पाओं को भो, जो दोष को उत्पन करती हैं. किलले अत पिण ले जएणएणऋ 
नही है कि कि्ठी विषय में उस समय कोई घम(गुग) न 
है। शाददा दिपयों हा शुरु धर्म है, गद्यदि इसे भूत मरा ७ ५५ - । 
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कुमारिल के अनुयायी तक करते है कि यदि बोध को प्रत्यक्ष-योग्य माना 
जाए तो इसे भी एक विषय (पदाथ) मानना होगा, जिसे जानने के लिए एक अन्य बोध 
की आवश्यकता होगी, और इस प्रकार इस क्रम का कही अन्त न होगा। इपलिए वे 
वोधो को प्रत्यक्ष के अयोग्य मानते हैं, यद्यपि वे बोध के विषयो को व्यक्त करने मे 
समर्थ हैं।। बोध स्वयं अनुमान किया जाता है, जबकि विषय बोध के द्वारा जाने 
जाते हैं। 


सकता, जिनका कि वोध होता है । इस प्रकार का तके कि विषय ज्ञाततारुपी नये घर्मं को बोध उत्पत्न 
होने के बाद ग्रहण कर नेता है, जैसेकि पाकक्रिया चावल के अन्दर पकवता का ग्रुण उत्पन्न कर देती है, 
ट्किनही सकता, क्योकि हम पक्‍वता को चाबल के अन्दर, जो तण्डुल (कच्चे चावल)से ओदन (पके हुए 
चावल )के रूप मे परिवर्तित हुआ है, स्पष्ट देखते हैं, किन्तु विषय के अन्दर हम ज्ञाततारूपी धर्म को 
पत्यक्ष नही देखते । इसके अतिरिक्त जब किसी विषय का दोघ होता है तो कहा जाता है कि उसके 
अन्दर एक विशिष्ट धर्म, जिसे ज्ञातता कहते हैं, उत्पन्न होता है,गौर इस प्रकार जब इस ज्ञांतता का 
चोघ हो गया तो उसके अन्दर एक ओर ज्ञातत। उत्पन्न होगी, और इस प्रकार इस क्रम का कही अन्त 
न होगा | यदि अनस्त पश्चाद्गति से बचने के लिए ज्ञातता को स्व॒त प्रकाश मान लें, तो क्यो न हम 
बोघ ही को स्वव प्रकाश मान लें ! यह युवित दी! जा सखकठो है कि विषय का अस्त्ल्व भूत, वर्तमान 
और भविष्यत्‌ तक रहता है किन्तु इसके अस्तित्व का वर्तमान से सम्बन्धरूप मे बोध होता है। ज्ञातता 
विषय की वहमवस्था हैं जो वर्तमान से निर्णीत होती है, और इस चिह्न को घारण करने से ही हम बोध 
का अनुमान करते हैं। किन्तु ऐसा नही है, क्योकि वर्तमान से निर्णीत होने का सम्बन्ध विषय से है और 
वह बोध से उत्पत्व नही हुआ है, बल्कि केवल जाना गया है | यदि यह तर्क दिया जाए कि बोध का 
अनुमान विपयो के बोध से होता है (विषयसवेदवानुमेय ज्ञानम), तो हम पूछ सकते हैं कि बोध समवाय- 
सम्बन्ध से जात्मा मे रहता है अथवा विषय मे । विपय मे यह नही रहसकता, क्योकि बह अचेतन हैं । 
यदि यह आत्म! में है तो वह कौन सा बोध है जिसका अनुमान विषयो के बोध से होता है ? यदि यह 
कहा जाए कि बिपयो के वोघ से जिसका अनुमात होता है वह ज्ञाता की किया (ज्ञातृव्यापार)के रुप से 
इसका कारण है तो हम पूछ सकते हैं कि यह कारण नित्य है अथव्रा अनित्य। यदि अनित्य है तो उसका 
कारण क्या है ? यदि यह मन के आत्मा के साथ सम्पर्क के कारण है, जो ज्ञानेन्द्रिय के विषय के साथ 
सम्पर्क भे सहायक होता है, तो क्यो न इत सवको बोध का कारण मान लिया जाए। आत्मा की क्रिया- 
शीज्षता फे रूप मे एक मध्यस्थ कारण की कल्पना करने की कोई आवश्यकता नही है | थदि यह माना 
जाए कि यह्‌ क्रिया नित्य है, और बोघो का कभी-कभी प्रकट होता सहायक कारणों वी वजह से है, 
तो क्योकि ये बोध को उत्पन्त करने के लिए पर्याप्त हैँ इसलिए मात्मा की क्रिया को कल्पना करना 
अनावश्यक है (श्रीघर, न्यायकल्दली, पृष्ठ 96-98) । प्रभाचनर्द्र पूछता है कि ज्ञातता पदार्थ का धर्म है 
अथघवा ज्ञान (बोघ) का प्वर्म है। यह पदार्थधर्म नही हो सकती, वयोकि यह केवल बोध के समय को 
छोड भन्‍्य किसी समय मे पदार्थ के अन्दर नही रहती, और यह ज्ञाता आत्मा की निजो निधि के रूप 
में प्रतीत भी होती है। यह वोधो से भी सम्बद्ध नही हो सकती, क्योकि बह वोघ जिसका इसे धर्म 
माना जाए, कुमारिल के मत से, प्रत्यक्ष-योग्य नही है, गौर जो प्रत्यक्ष योग्य नही है बह बोघो का 
अधिप्ठान नही हो सकता | दूसरी ओर, यदि ज्ञातता, जो ज्ञान-स्वभाव की है, अत्यक्ष-्योग्य है तो बोध 
को भी प्रत्यक्ष-योग्य मानना होगा। यदि ज्ञातता अर्थस्वभाव है तो इसका तात्पर्य केवल पदार्थ की अभि- 
व्यक्ति (अर्थप्राकटय ) है । पदार्थ अभिव्यक्त नही हो सकता, यदि वोघु, जिनसे पदार्थ व्यक्त होता है, 
अपने-आपमे अनशिव्यक्त है (प्रमेयकमलमार्तण्ड, पृष्ठ 3]-32)। कुमारिल के अनुसार, घडे का बोध घड़े 
केनन्दर ज्ञातता के गुण को उत्पन्च करता है, जो इस रुप में प्रत्यक्ष का विपय हो जाता है, "मैंने इस 
घड़े का ज्ञान प्राप्त किया है ।” इससे बोध का तथा उसकी प्रामाणिकता का भी अनुमान होता है। 
न्याय का मत है कि ज्ञान-विषयक चंतस्य (अनुव्यवसाय ) तथा प्रामाणिकता का ज्ञान ये कमश होते हैं | 
किन्तु कुमारिल के विचार में पिछले दोनों युगपत्‌ होते हैं ॥ 

]. प्रभाचर्द्र अपने प्रमेषकमलमार्तेण्ड ग्रन्थ (पृष्ठ 3)) मे इस मत की बालोचना करता है। 
प्रमाता, बोघ विषयक किया (प्रमाण), और परिणामरूय बोध (प्रमिति), प्रमेथ (विषय) के सान ही 
प्रत्यक्ष के योग्य हैं। हम अपने अनुभव मे ज्ञान के भिन्‍न-भिल्‍न जथो को स्पष्ट रुप मे प्रत्यक्ष करते हैं । 
न हो यह आवश्यक है कि जिसे प्रत्यक्ष किया है वह सर्वदा प्रत्यक्ष के विषय के रुप मे ही प्रत्यक्ष 
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मीमासक ज्ञान की बत्म-प्रामाणिकता के मत को स्वोकार करते हैं।? कुआरित 
बहता है कि शशत्यज्ञान के समस्त सोतों में अन्तनिद्वित प्रामाणिकता है, क्योंकि एक ऐसी 
शक्ति जो बपने-आएंसे अधिधयमान है, दूसरे के दर उत्पत्त तही कराई जा सकती /£ 
ज्ञान में इन्द्रिया, भाजुमानिक चिह्न ओर इसी प्रकार के अन्य मध्यस्त्य हो सकते हैं, किन्तु 
महू वियर्यों की स्वय प्रकट करता है? और अपनी द्राप्माषिकता के भाव को उत्पन्त करता 
है। यदि हमे सव तक प्रत्नोज्षा करमी पढ़े जब तक कि हम कारणों की विशुद्धा का 
निश्चय न कर लें, तो हमे तब तक प्रतीक्षा करती होगी जद तक कि कत्य कारणी से एक 
और वो की उत्पत्ति न हो, और इस प्रकार इस ऋष झा कही अन्त नहीं है ७ स्वतः 
प्रामाष्य के सिद्धान्त का मत है कि बोध अपने-आपमे प्रामाणिक हैं और उनकी प्रामाणि- 
करता का परिहार केवल उनके विपयों के विरोधी स्वरूप से हो सकता है, अथवा उनके 


(#था णाए। आत्मा के प्रस्यक्ष ज्ञान बोध के रुप मे होता है, बोध के विषय के रुप में नहीं | इसलिए 
बोध का भ्रत्यक्ष प्रत्यक्ष के साधन के रुप में शी हो सकता है + जब दृभारिस के अनुषाशों आत्मा को 
द्रत्यक्षयोस्पता को मान सेते हैं, जो मात्र श्ात का करता है, तो दे दोष दी प्रत्यक्षयोग्पता को भी स्वी- 
जार कर सब ते हैं, जो प्रमेष (विएय) रो अभिव्यतिय का साधन है। यदि आत्मा प्रत्यक्ष-योग्य है ठो 
महू बाह्य पदार्थ को, प्रत्यक्ष के अपोग्य बोय दी सहायता के दिया भी, जाद सकती है। बदि पहू दशा 
जाए कि कर्ता तापन क्षे बिता कम सही कर सता, तो आध्यम्तर थौर बाह्य इक्धिपा बोध के साधन 
इन सबी हैं। इप्तके अतिरिक्त, यदि झा्ठन के बिता कोई किया साम्शव नहीं है, तो आरमा के स्वत 
शोध मे पौनेप्ता साथत है ? थदि आत्मा के बोछ में आत्मा साधन है, तो यह १दायों के बीघ से पी 
हाधत शा बांधे कर सकती है। याद यह स्वीवार कर लिया या कि आत्या और परिणासरूप बोध 
(पलजान)वा प्रत्यक्ष होता है, पद्यपि दे चेतन्प मे बोध के विषय के रूप मे धकट नदी होते, तो पह 
भी स्वीकार किया जा सकता है दि. वोध हे साधन का भी बोध के दिप्य के रए में नहीं बल्कि 
साधन के रुप में, प्रत्यक्ष होता है। फिर साछघनएए बोध्च (करणक्षात) क्तों तथा परिणारहप शात 
(42084 है सर्दषा प्रिन्त नहीं हे, ओर इसलिए भदि अन्य दो प्रतष्तयोय हैं तो यह सत्यक्ष के 
अध्ोग्य नही हो भक्त । इसके अठिरिमद, आर्मा और बोध, जिसे द्वारा भशरा पदार्थ को जानती 
है हारे अनुभव से साक्षात्‌ प्रकट होते है, जोर इसलिए वे उदत्य के विषय माते जाने चाहिए [प्रतीयन 
मावत्व हि ग्राहात्य तदेव करन )! जो बुद्ध भी चैतन्य मे पभ्कट होता है दह इसका विपय है। “में 
पड़े को जानता हू” इस दोध मे 


पी अपने विषय में अभि है कि वह घड़े के शोध से मुस्त है । 
दिपपी का धट-संम्दन्ध्ी दोध उठता ही प्रत्यक्ष कत्र विषय है, जितना कि खात्मा और धट। फिए, 


शमी जिया प्रत्यक्ष के अणेग्श है, तो यह किसी प्रमाण द्वारा प्रो भयार्प घ्िद्ध यही की णा 
हस्ती । 


६ हव ग्रुरणा मठ़े आर्य प्वप्रकाशध्पत्वातू कज्ााप्राणाप्य सेवव गुछते ६ भाष्टानों भते 

शानमतीदिगम, शानजन्यद्ातक्ष प्रष्यक्ता, तया व शावयनूगीपते / मुरासिमिझ्राणा महे अमुव्यदशा- 

गा रहते ) सर्वेपामणि मते तज्डानबिषियक ानेत लब्शान्रामाष्य गृहते (सिद्धास्तमुक्दावति, 
4 
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3 “बेंवस् अपने उद्भव के दिए ही विद्यात्मर सताबो को एक कारण वी आवश्यवत्त होती 
है जद ै एक बार उत्बन्व हो गई तो वे क्षपे तानादिध छारयों के लिए सपने-बाए हो दिमाधीर शो 
जाती हैं (2, 48) धरे सो अपनो उत्पत्ति के विए मिट्टो आदि की आदश्यक्ता हो सकती है, सु 
जल को घारण कक हे ध बह स्वय ऋरता है । ठोध को अपनो उत्पत्ति के लिए एक कारण ६४! 
बावस्यकता ही सरत्ी है, कि्तु बाुओं के हत्यस्दल्थ के निश्चय दपी कार्म के शिए इसे काएगी को 
आवश्यकता नही है; इश प्रवार मौमासर तक शरता है कि स्वत:द्रामाष्य तथा इच्ियिन्सापर्क आदि 
सार पर विर्घर्ता के मध्य यरूपर कोई विद्ध्ठ तहीं है। शाशरणतः जान के ददग हीने के बाद 
पक ब का बनुग्ाव किया जाता है । शेदल संमृति को अवस्था में ही पूर्वानुसत पद निर्भ- 
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कारणों की असंगति का पता लग जाने से हो सकता है ।! जब हम भूलकर एक रस्सी को 
साप समझ लेते है और पीछे ऐसा पाते है कि यह रस्सी है साप नहीं है, तो हमारा पहला 
बोध अप्रामाणिक होकर कट जाता है। जब हम बोध के साधनो के दोषो को पहचान लेते 
हैं तो हम बोघ की प्रामाणिकत के विषय मे सन्देह करते हैं। पीलिया रोग से पीडित 
व्यक्ति के विचार में सीप पीले रग की है। किन्तु जब वह आख के दोष को पहचान लेता 
है, तो बह पीलेपन को आख के दोष के कारण समभता है और यह स्वीकार कर लेता है 
कि सीप श्वेतवर्ण है । जब तक हमे असयतियो का ज्ञान न हो, तब तक हमारे पास सन्देह 
करते का कोई युक्तियुक्त आघार नही है। बोध वाह्म रुप में या तो अन्य साधतो द्वारा 
पदार्थ के यथार्थस्वरुप का ज्ञान हो जाने से, था बोध के साधनों के दोपो का पता लग 
जाने से अप्रामाणिक ठहराए जाते है । ज्ञान की मानी हुई अवस्थाओ के कारण प्राप्त हर 
बोध को प्रामाणिक मादना चाहिए, जब तक कि सन्देह के लिए कोई विशेष कारण ने 
हो। किस्ती विचार की अप्रामाणिकता कभी भी अन्तर्निहित नहीं होती, वह सदा बाह्य 
साधनों से जानी जाती है।! और सन्देह की अवस्था में भी, जसे दूरस्थ अथवा धुधले 
प्रकाश मे देखी गई वस्तु की सत्य-्रकृति के बारे मे, हम सन्देह का विवारण सुधरी 
अवस्थाओं मे दूसरा ज्ञान प्राप्त करके कर सकते है। यह हो सकता है कि किन्ही अवस्थाओं 
मे, दूसरे ज्ञान को एक तीसरे ज्ञान से ठीक करना पड़े और कभी-कभी तीसरे को भी चौथे 
ज्ञान से ठीक करना पड़े | किन्तु अधिकतर अवस्थाओं मे एक छोटी संख्या से दूर जाने की 
आवश्यकता नहीं है।5 कुमारिल के अनुसार, तीन या चार बार दुहराया हुआ ज्ञाम सर्वथा 
सत्य सिद्ध होगा | 

क्रुमारिल का विश्वास है कि सीप को चादी मानने का बोध भी बोध के रूप में 
प्रामाणिक है। ज्ञाता को उस्त समय बोध हुआ श्य । बाद के अनुभव से उसका प्रत्यास्यात 
हो गया, बह दूसरी बात है। यहा तक कि सीप को पीला समभने के बोध में भी आख के 
पित्तदोप से सम्बन्धित एक यथार्व पीलेपन का प्रत्यक्ष होता है। सदिग्ध वोध, जैसेकि दूरी 
प्र स्थित एक लम्बे पदार्थ के वारे मे हमारी अतिश्चितता कि वह मनुष्य है या खभा, 
भी प्रामाणिक है, क्योकि हम लवेपत को प्रत्यक्ष देखते हैं और दो पदार्थों का स्मरण करते 


। इलोक़वातिक, 2 53। 

2 इलोकवातिक, 2: 85 और 87। यत्र कारणदोपनञात वाधजास वा तह मिध्याल्यम (पास्त्र- 
दीपिका, पृष्ठ 42) । जञातस्य प्रामाष्य स्वत बप्रामाग्य परत । 

3 श्लोकवातिक, 2 64 

4 पाय॑सारबि का कहना है « वोध के मिच्या हाते के सुविज्ञाा कारण ये हूँ : कुछ ऐसे दोप 
जिनदा सम्बन्ध स्थान, फल, परिस्थिति, ज्ञावेद्ियों, वाघ दो वियय आदि से होता है। जहा इस 
प्रकार क दोया के जस्तित्व को मिटा दिया गया हो, जैस, उदाहरण के रुप मे, जद ऐक मनृध्य पूर्णल्प 
से जायत्ति तथा अपनी क्षमताओं को पूर्णह्प से धारण किए हुए, दिन के उज्ज्वल प्रकाश में अपने 
समीप रे हुए घड़े दो देखता है, तो दोपो वे सम्बन्ध में कोर्ई सन्‍्देह नही उत्पन्न हो! सकता है, और 
एसरिए प्रत्यक्ष ज्ञान के अप्रामाणिक होने का भी वोई विचार नहों हो सकता । अन्य अवस्थात्ों में 








दोप पी सम्भावता हो सकती है, उदाहरएत्प मे, विश्य (प्रदारध) दुर हा सदता है और इसलिए 


पत्मप्ष दी अप्रामाणिक्ता के विषय उठ स्पता है । किन्तु साधारबत एक बढने से, 

पदार्थ तक चलकर जाने मे, दो विकत्पो मे मे--जिनको एवं ही समय में उपस्थिति से सन्देह उत्पन्न 

एम हईं--बोई एफ झत्य व रुप में निर्भीर हो सरता है। औरइस साधारण 

है। ज्योही छह पता चलता है कि सन्दिश दाप वा वास्त्रविवा अस्तित्व बह बोध, 

जिमको पामाणिकता तो उक्त दवाएं फे वारण भयहा गया या, अपने स्वत, प्रामाष्य शो बल॑पुवद प्रकट 
कत्ा है(इलोपवातिओ, 2 , 58 और 0-6) पर न्यायरलागर)! 
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है थो दोतो तेबे हैं। ऋत ज्ञान मा तो अपूर्ण ज्ञात के कारण होता है या धक्ञार के 


कारण होता है। यह विद्यात्मक मिय्या शान के कारण नहीं; बल्कि अजिषेघात्मका अज्ञान 


के कारण होता है । प्र्धपारधिप्रामाणिक वोष की परिभाषा इस प्रकारकरता है कि बहू 
बह ज्ञान है जो असमद़ियों से स्वतस्त्र होते हुए पहले से अद्वात वस्तुओं 4 बोष कशाठा 
है।! ज्ञान का जो स्वत अकाश लक्षण है, इस मत से उसका कोई दियेध नहीं होता हि 
यहू कैवल बोछ के स्वरूप का फिर से वर्णन करता है जो अपने स्वभाष से प्राभागिक 
है। प्रामाणिकता शत का भर्म है, मयपि हम अपने ज्ञान शी सचाई की परीक्षा यह 
जानकर ऋरते और कर सकते हैं कि यह अन्य ज्ञान के संयत है या उसका विरोधी है। तो 
औए पह सब सत्य की बाह्य कसोटी है; यह हमें इसके आतन्तरिक स्वभाव को प्रकट नहीं 
भरता) 

यदि सणति सत्य की प्रकृति है और केवल इछकी कसौटी सही है, तो सत्य को 
ब्प्ते कर्ता कठिन होगग, कोकि हम दुष्ट चक्र से नही दस सकते | कुमारिल और पार्थ- 
सार्राष हमे कह सफते है कि तीन भा चार थोजो से दूर जाने की आचश्यदत नही है। 
यदि हम एक बार यह मात सें कि प्रामाणिकता मध्यस्य है, तो हम किसी भी बोध को 
निताधत धामाशगिकता के वियय मे विश्िचत नही हो सकते ।$ 


प्रीमाज्ञा की प्रवत्पता कि जातोचक घलपूर्वेक कहते हैं कि यदि उनके शव 
नही हैं, तो बीधी के बन्दर भेद करना सम्भव ने होगा। वयोकि एकमाश बल्तु 
जो एफ क्षोध की दूसरे द्ोध से सिन्‍त करती है बह शिए्य है, इसलिए बोष के 
विषय मे मरह कहा जाता है कि यह विषय का रूप घारण कर लेता है। यह बल- 

हि कहा गया है कि बोध तथा ज्ञात वस्तु भे क्तादात्म्य है। मीमांसक कहता है 
कि यदि ज्ञाता जात्मा बोर ज्ञात वस्तु में तादात्य होता; वो शत बहु आत्मा 
के द्वारा जायी गई है, ऐसा! भ कहा जाता। और ने केवत्न झुप ही भोधों के थदए 
भेद करने का एकमात्र आमार है! तबेदना, अथवा व्यक्तिविशेष का ज्ञान एक 
इच्चु है, जो विशेष प्रकार है धर्म की अभिव्पक्तित है, थो उसके एफ विश्वेष पदार्थ 
के प्रति व्यापार से अनुकूतता रखती है। वह पदार्थ जिम्के प्रति यह शा की 


बोर्ड को बष्ाशणिक्ता हो अद्ार को होती है: मिष्याजाक, बशन और सम्देह। दि 
और मिध्शाशान रदिव्यात्मक सतताएं हैं औए दोषपे रारणों ते हैं, जवकि अशाद मैं केवल काएगों का 
भताव है(सतीडवाडिक, 2 * 54-55)। 

2 कास्णदोषयाधसक्लातरद्रवमद्दीतप्राहिशात प्रमाणम्‌ ( शाक्षदीपिका, पृष्ठ, 23) । 
थी 3 किन्तु देखिए क्षा . प्रभाकस्मीभाशा, 2 . ४8 बडिनाई गे यह सुप्ाद दिया शयां है कि 
आग्राधिक ता शब्द का प्रयोध दो क्ष्यों दे होता है पर्यल दोध, दोध के ४ थे प्रामाणिक है, बौर 
छइ बर्द ये घू्त, स्पृहि आदि भो सामाणिर है किस दिशल्यकदप ये प्रामाणिक शोधो मे, जो कर्म 
हो कस्तीटी पर ठीक उतरते हैं, तथा बग्ममशशिक दोधों ये, जो दीरु भहीं उतरे, भेद शिया जाता है। 
दिए पो० शास्त्री, ८ मम 2१ 

4- अम्पवत शोफेशर स्टाउट के भन मे यही है जन वे कहते हैं : “अस्त में, सत्य केशल कत्य 
सत्य के हाय संगत होने से ही सही यहचाता जा सदठा ; त्तात्कालिक शान के अभाव में संगत का 
अिद्वास्त छल देक के तीदर के सम! कप ३००४० “बहू अदा हि सपरद वोपछ ब्ययदित, अपाण 
हक है, इस कर्द ये ऋषरय हो दुष्ट बक को ओर के जाता है) शदि ब्यवहित शोध में मेक 
| रे हे ही व्यवशन है जो अपन जेयापम अंडंद व्यवहति ही है, तो जात का संताह़व फ्रभों 
नहीं हो सकता ! यह देखा ही है जेपेकि कोई कहे हि रोज के: दनाने में हर॒दुक ६२ को दूसरी 
रे 7 रन! घाहिए, ओोए कोई धो ईट छोधो भूमि दर न री जाए २” (मारंद, 2908, 
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कियाशीलता से अनुकूलता रखती है, जाना जाता है! क्योकि प्रत्येक वोध किसी 
विशिष्ट पदार्य को ओर करियात्मक व्यापार को भ्रवृत्त करता है, इसलिए वहा 
भेद का एक आधार है। 

मैस्याथिक ज्ञान की स्वत प्रामाणिकता के सिद्धान्त को स्वीकार नहों करता। 
ज्ञान अपनी सचाई को प्रमाणित नही करता। हमारे बोध सब्वंदा यथार्थ के अनु- 
कूल ही होंगे इसका कुछ निश्चय नही है । उब हुप अपने विचारो पर कर्म करते 
हैं तो हम वभी सफल होते हैं और कभी वही होते । यदि सफल होते है तो हम 
प्रामाणिकता का बनुमात कर लेते हैं और यदि सफल नही होते तो अप्रामाणि- 
कत्ता का अचुमाव होता है [| 


मीमासा की आत्मश्रामाणिकता की प्रकत्पता निर्देश करती है कि आमाणिकंता 
समस्त ज्ञानात्मक विषय का गुण है जो उससे पृथक नहीं किया जा सकता । थवुकूलता 
और प्रगति प्रामाणिकता की कसौटी हैं, किस्तु उसे उत्पन्न नही करती । वे हमारे लिए 
प्रामाणिक बोध के स्वभाव को स्पष्ट नहीं करती । ज्ञान का कार्य पदार्थों वा बोधात्मक 
ज्ञान प्राप्त करना है। मन का यथार्यता के साथ सम्बन्ध सदा ही इसमे अन्तनिहित रहता 
हैं। इसके अतिरिक्त, मत विचारधारा के विधान के अनुकूल कार्य करता है, जो एक धर्य 
में अनुहलधतीय है। जब हम कहते हैं कि “यह एक रोदी है“, तो जिसे हम रोटी कहते हैं 
वह वास्तव मे रोटी नहीं भी हो तकती, विच्तु निर्णय करने के समय हम इसे रोटी ही 
मानते है और उस्त विचार की भ्रवलता को रोक वही सबते। कोई सन्देह हमारे चैतत्प मे 
विघ्म उपस्थित तही करता और इसलिए विचार वो दिषयवस्तु तिर्णय के समय हमारे 
लिए विलक्ुल सत्य होती है। सब निर्णयों म॑ चाहे वे सत्य हो या मिथ्या, यह आवश्यकता 
का अश् रहता हैं। तो भी इसका अर्थ यह नही हे कि निर्णय बिचार का केवल परेल-मात्र 
है। हमारे चैतन्य मे कुछ वस्तु ऐसी प्रस्तुत रहती है जिसे हमे अवश्य स्वीकार करता होता 
है। हमारी मानसिक प्रक्रिया पर यथायता का एक नियन्त्रण रहता है। प्रत्येक तिर्णय मे 
इस प्रकार का एक कथन रहता है कि आधारभूत सामग्री भें अपने से अधिक कुछ है, कि 
ऐसी कुछ वस्तु है जो अभी फरस्तुत नहीं है किन्तु जिसकी प्रतितिधि यह मावारभूत सामग्री 
हे। इसके अतिरिक्त, प्रद्मेक निर्णय मे मानसिक किया का एक बश विद्यमान र्ता है, 
जो आधारभूत त्तामग्री को वढा देता है। यह प्रस्तुत विषय (सामग्री) की व्याख्या करता 
है, इसे सार्वकता प्रदान करता है और दबा करता है कि यह पूर्ण इकाई का एक भाग 
है और अपने ही अस्दर पूर्ण नहीं है। यद्यपि मीमासक यथा्थवादी है, तो भी कुभारिल का 
यह कथन कि यदि निर्णय का समर्थन अन्य निर्णयों द्वारा हो जाएं तो उसकी प्रामाणिकता 
वा निम्चय हो जाता हे, बनुकूलता की अपेक्षा सगति की प्रकत्पता का सुभाव देता है। 
विभशिन निर्णयों को अवश्य सगत होना चाहिए। किन्तु यह आम्यन्तर सगति ही सब 
कुछ नही है। यह ठीक केवल इसलिए है क्योकि यथार्थता, जिसका बसुभव आप्ल किया 
जाता है, स्वय क्षयत है। 

भव का उत्त वधारईदता के साथ जिसका यह बनुमव करता है, क्या सम्बन्ध है, 
एतद्विपयव जो परम समस्या है उसे मीमासा ने नहीं उठाया है। यह इस सहज वृद्धि के 
मत को मान लेता है कि बयाथता एक उत्तावान जगत के रूप मे हमारे चिन्तन से बाह्य 
है। इम स्थिति के परिणाम सत्य के बनुकूलतापरक भाव की कठिनाइयो से मीमाता सब 


4 ययावर्म॑जरी, पृष्ठ 60-073। 
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बोधों की स्वतप्रामाणिकता की प्रकत्पना द्वास चचकर निकल जाती हैं) 


82. बात्मा 


विध्यात्मक बैंदिक आदेश्ष दूपरे लोक में पुरस्कारों के उपभोग का विश्वास दिलाते है। 
भदि धरीर के विवाद के पदचात्‌ कोई यथा आत्मा जीवित न रहे वी वे सब तिरथक 
हो णाएंगे। बन्ष का कर्ता, कहा जाता है कि स्वयं जाएगा, गौर जो स्वर्ग को जाता है वह 
माँस और रत वाला शरीर नहीं, वल्कि अद्यरीरी बात्मा है। जैमिति आत्मा की 
यधायप्तत्ता का कोई ब्योरेवार प्रमाण नही देता मौर इस प्रश्न पर जो गुक्तियां बैदान्त 
ले दी हैं उन्हें है। स्वीकार करता प्रतीत होता है वह आत्मा तय ॥ को बुद्धि तथा 
इच्धियों से आन करता है।? शवर एक स्थायी जाता की यथार्थता को स्वीकार करता है, 
थो “अपने-आपसे ज्ञात है ओर देखा या ओरो हारा दिखामा मही जा सकता १ मवर 
का भत उपलक्षित करता है कि भात्मा और चंतन्य एक ही हैं। पिशाववाद का खण्डन 
मरते हुए यह कहता है कि वोधों का एक प्रमाता (विषयी) हैः और वह प्रमाता अपने- 
आपसे जाना जाता है। 
मीमासा के बियारक बात्मा को झरोर, इन्द्रियों तथा बुद्धि से भिन्‍न मानते हैं ॥ 
जब बुद्धि अगुपस्यित रहती है तब भी आत्मा उपस्थित रहती है, जंप्तेकि मिद्ठा में। यदि 
हू आत्मा की सहचारिंणी हो, तो भी हम यह नहीं कह सकते कि वे एक-दूसरे के क्मात 
। । आत्मा इन्द्रिय नही है, क्योकि इन्द्ियों के क्षत हो जाने अथवा नप्ट हो जाने पर भी 
आत्मा विद्यमान रहती है। एक सत्ता ऐसी है जो इन्द्रियों से प्राप्त विभिन्‍न सामग्री का 
सश्लेषण करती है। शरीर भौतिक है, और हरएक बोध में हमें आता की दारीर से 
भिल्‍्लता की अभिन्नता रहती है। दरयर के अवयव बुद्धि-सम्पन्द नहीं हैं और उसका संघात 
घैतर्य की उत्पन्त नहीं कर स्रकता। शरीर सपते से परे एक लक्ष्य को एक साधव-्मात्र 
है, और इसलिए इसे आत्मा के प्रयोजन के लिए कहा जाता है जो इसका सचालन करती 
हैं। स्मृति के तथ्य आत्मा को यथायंता को सिद्ध करते हैं। यह स्वीकार किया गया है कि 
आत्मा परिपततेन की अपुप्तति देती है किन्तु वह सव परिवर्ततों में स्थिर रहती है। बोध, 
थो एक क्रिया है, आत्मारूपी द्रव्य में सम्बन्ध रखता है ।" आत्मा के नित्यस्वरूप के विरद्ध 
बह कोई युक्ति तही है कि यह परिवर्तमों के अधीन रहती हैं।? और ने यह कोई बडी 


44 4, 5। 

2 उप, जो दोदों मौमासाओों झा वृलिदार है, बहा है(4 : (, 5)कि कारमा के प्रश्त पर 
अत्तरमीमासा में पिचार दिया नाएगा। शबरे भरी इसी मद का प्रतीत होता है, क्योंकि शुमार 
अपने आंत्यवाद(श्तोकब्रातिक ) के बन्तिम स्वोक में कहता है : 

इत्याह नारिविक्मनिराकरिष्युरात्मात्तिता भाप्मक्ेदत युवःया । 
दृदन्वग्रेतद विपयाण बोध, अ्रयाति वेद/ततविषेवर्णेन ॥ 
48209; रा [ हे दे विरीखखाद का धम्दत करने के विचार से, तर द्वारा बात्मा के 
स्व बी शिद्धि वी है, और वेद्यान्त के टी >> 
आजा है, द्वान्त के अध्ययन में मह विच्यारपुष्ट हो आाता है” देखिए शादर- 
उ7;:4,47 

4 ह्वादिय: सर प्रवाति लासावन्येत शब्यते द्रष्टूं दर्शयितु वा) 

$. शानातिखित: स्पायो ज्ञात बति।. 

6 शतोकवातिक, यात्मबार, 4007 

7 श्लोककातिक, आत्मवाद, 22 ओर 23। 
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री आपत्ति है कि जठ हम फल भोगते है तो उन कर्मो को भूल जाते है जिनके कारण 
जे फल मिले है । आत्मा के विषय मे जो वोद्ो क्य विचार है कि यह विचारों की एक 
खुखला है जिनमे से प्रत्येक विचार अपने पूर्ववर्तियो से अपने भुतकाल के सस्कार संगृहीत 
करता हे, उसवा खण्डत करते हुए कुमारिल कहता हे कि यदि कर्मविधान का कुछ अर्थ हृ 
तो एक सामान्य अधिष्ठात अवश्य होना चाहिए। वौद्ध प्रतिफल के विधान' अथवा पुन 
जन्म की सम्भावता की व्याख्या करने में असमर्व है। सूक्ष्म अरीर की कल्पना अधिक 
सहायक नही हो सकती, क्योकि विचार का इसके साथ सम्बन्ध एक रहस्य है! विधारो 
की शखला सम्बन्धी वौद्धमत्त के आधार पर बात्मचँतन्य, इच्छा, स्मृति तथा सुख-ढु ख 
का प्रप|ज्च वुद्धिमम्य नही हो सकता । इसलिए एक ऐसी सत्ता का होना आवश्यक है जो 
बिचारो की सम्भाव्य क्षमता को धारण करती हो, नित्य हो दथा पुवर्जन्म के योग्य हो । 
आत्मा आणविक नही हो सकती, क्योकि यह शरीर के भिन्‍्त-सिल्त भागों मे होते परि- 
बर्तनों का ज्ञान ग्रहण करती है । इसे विभु अथवा सर्वव्यापक माव! यया है, और यह एक 
के बाद दूसरे जरीर से सवध करने योग्य भी है! जिस गरीर के साथ इसका सम्बन्ध है 
उसका यहू, जव तक मोक्ष नही होता, सचालन करती हे! एक सर्वत्र उपस्थित आत्मा 
कर्म कर सकती है, क्योकि कर्म केवल आणविक गति नही है। आत्मा की भक्ति घरीर 
की गति का कारण है। 

मीमासक आत्माओ के अनेकत्व की प्रकत्पता को मानते है,! इसलिए कि अनुभवों 
की विविधता की व्याख्या की जा सके । जरीरो की क्रियाजो से हम आत्मा के अस्तित्व का 
अनुमान करते है, क्योकि बिना आत्मा की कल्पना के उतकी व्यारया नहीं हो सकती। 
जिस प्रकार मेरी क्रियाए मेरी आत्मा के कारण हें, उसी प्रकार अन्य क्रियाए अन्य 
आत्माओ के कारण है। धर्म और अबर्म के भेद जो आत्माओ के गुण हैं, भिल्तल-भिन्‍म 
आत्माओ के अस्तित्व के कारण ही है। यह दृष्ठान्त कि जिस प्रकार एक सूर्य भिन्‍्त-भिन्‍्त 
द्रव्यों में प्रतिविम्बिद होकर विविध ध्ष्मों वाला हो जाता है, उमी प्रऊार एक ही पात्मा 
भिन्‍न-भिन्‍न शरीरो मे अतिविम्बित होकर भिन्‍त-सिन्‍्तर गुण धारण कर लेती हे, टिकेगा 
नहीं, क्योकि गुण जो भिल्‍न भिन्न प्रद्वीत होते है, प्रतिविस्व के माध्यम से सम्बद्ध हैं, से 
से नही। यद्दि उक्त दृष्टान्त को सत्य माना जाए, ती आत्माओ के सम्बत्थ में प्रकट होते 
नानाविघ गुण शरीरों से सम्बद्ध होगे, आत्मा से नही। किन्तु सुख-दु ख थादि आत्मा के 
गुण है, शरीर के नही |? 

प्रभाकर का भात्मा से तात्पर्य एक ऐसी वस्तु से है जो वुद्धिविहीत है और ज्ञान, 
क्रियाश्ीलता, अनुभव अथवा सुखोपभोग तथा दु सर आदि जैसे गुणो का अधिष्ठान हू ।९ 
एक स्थायी अनन्य आत्मा का कोई सीधा जान नही है। उसको सिद्धि परोक्षरूप मे विचार 
के स्थायी विपयो के प्रत्यभिज्ञाल्पी तथ्य के द्वारा होती है ॥४ प्रत्यभिज्ञा की घंटना में दो 
अवयव होते हैं, एल स्मृति तथा डूसरा पदाये का पूवीयुमव । इस तथ्य का कि हम शूत- 


 दुद्धीजियश्रीम्यो भिन्‍नात्मा विभुध् बे । 
नानाभूत प्रतिक्षममथतानेपु भासते (सदसिद्धान्तमारसग्रह 6 206) बीर देखिए श्लोक- 
बातिर, आत्मवाद पष्ठ 57॥ 

2 क्षा प्रभाकरमोमाला । 

3 बता भोक़ता जडो विभृरिति प्रामाकरा । मघुसूदद सरस्वतौरत “मिद्धान्तविन्द स्वाय- 
रलावनि' में जह की व्याय्या उस प्रकार पी गई है पत्र शावत्पत्पन्रिन्तत्वाज्जड ,जानामीति शाना- 
अआपत्वेब त भ्ाति न नावस्पत्वन । 

4 विवरणप्रमेणपग्रट, बिबौत दा बाग्तभापानुबाद, पृष्ठ 405 (इच्टियन थौट, खण्ड ) | 
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काल के बोध को स्मरण कर सकती हैं, अर्थ है कि एक स्थायी आत्मा का अस्तित्व है जो 
झूतकाल के प्रत्यक्ष ज्ञान तवा वर्तमानकाल के स्मरण की आश्रय है। इस प्रकार, प्रभाकर 
के अनुसार, स्थायी आत्मा या निजी व्यक्तित्व प्रत्यभिज्ञा का विषय नहीं वल्कि उसका 
आश्रय है ।* यह सर्वेव्यापक तथा मपरिवर्तनश्ील है। यह स्वतः प्रकाश नही है, क्योकि 
यदि ऐसा होता तो हमे श्रगाढ़ निद्ठा मे भी ज्ञान होता। किन्तु ऐसा होता नहीं है, यद्यपि 
प्रगाढ निद्रा मे आत्मा विद्यमान रहती है। स्वतःप्रकाश बोघ, “मैं घड़े को जानता हूँ”, 
घड़े को बोध के विपय के रूप से अभिव्यवत करता है और आत्मा को बोध के आश्रय के 
रूप में। आत्मा बोध के आश्रयरूप से तुरंत जानो जाती है, जैसेकि घड़ा वीध के विपम- 
रुप मे जाना जाता है। जो “मैं' इस रूप में प्रतीत होती है वह आत्मा है, और वह विपय 
(प्रमेय ) सम्बन्धी सव अदयवों से स्वतन्त्र है । बयोकि सब बोधों मे, यहां तक कि उन 
बोधो में भी जहा दवरीर का कोई वीध नही है, आत्मा हमे अभिव्यवत्त होती है, इसलिए 
आत्मा को शरीर से भिन्‍न माना गया है। आत्मा अपने-आपमें प्रत्यक्ष-योग्य नहीं है, किंतु 
उसे मर्बदा बोध के कर्ता के रूप मे जाना जाता है, कर्म के रूप में मही। बोध का कर्म 
आत्मा के अन्दर स्वफल को उत्पन्न नहीं करता, इसलिए आत्मा वाह्य या आभ्यन्तर 
प्रत्यक्ष का विषय नहीं है। विपय चैतन्य से अलग आत्मचंतन्य माम की कोई वस्तु नही है। 
कत्मा चैतन्य का विषयी और विषय दोनों नहीं हो सकती (* यह कर्ता है, सुखोपभोक्ता 
है, और यद्यपि अचेतन है ती भी सर्वत्र उपस्थित है ( इस प्रकार यह शरीर, इन्द्रियों और 
बुढ्धि मे पूर्ण्ूप में भिन्‍न है । इसकी सब बोधी में अभिव्यत्रित होती है मौर यह नित्य है। 
प्रभाकर नहीं मानता कि आत्मा अणु के आकार की है या उस दारीर के आकार की है 
जिसे यह सूचना देती है । यद्यपि यह सर्वेत्र उपस्थित है तो भी दुसरे शरीर मे जो ड हो 
रहा है उसे अनुभव नहीं कर सकती, वयोकि यह उसीका अनुभव कर सकती है जो कुछ 
उस झरीररूपी यन्त्र मे हो रहा है, जो आत्मा को भूतकाल के कर्म से प्राप्त हुआ है। 
कआत्माएं अनेक हैं, प्रत्येक शरीर मे एक आत्मा है। अपनी मुक्तावस्था में आत्मा केवल 
सद्‌ रुप में अवस्थित रहती है और एकसाथ सब वस्तुओ के सामूहिक बोध का आप 
होती है, विन्तु संवेदना का आश्रय नहीं होती, क्योकि सुख भर दुःख के घर्म अपने को 
सिवाय शरीर के अन्यत्र अभिव्ययत्त नही कर सकते । यह अनश्वर है, क्योंकि इसकी सत्ता 
क्रिमी कारण के द्वारा नही उत्पन्न हुई।2 

पार्थस्ताराथ तक करता है कि ऐसा मानने में कि आत्मा प्रत्यक्ष की विषयी और 
विषम दोनी ही है, किसी प्रकार बग परस्पर-विरोध नही है। जव प्रभाकर कहता है क्रि 
आत्मा बोधस्‍्पी कर्म से व्यवत होती है, तो उसका तात्पर्य यह है कि आत्मा भी चँतन्य 
का विपय है । प्रत्यभिज्ञा तथा स्मरण मे चैतन्य में विपय प्रकट होता है, विययी प्रकट नही 
होता। यह भ्त्यक्ष के विपयरूप में जानी गई आत्मा ही है जिसे चैतन्य में वर्तमान प्रत्य- 
भिज्ञा तथा स्मरण के विपयरूप मे अरस्तुत किया गया है। यदि आत्मा की प्रत्यभिज्ञा में 


 अद्व)त इस संत से असहुमत है। स्मरण ऊे कमें मे वर्तमान आत्मा है ; भूतपूर्व प्रत्यक्ष मे 
भूतकाल को आत्मा दो , और दोनो के बीच बो खाई भरी नहीं जा सकतो कप जैक कि प्रत्यमिशञा 
काकमंन हो, जिसे फिर अन्य की आवश्यकता होगी, ओर इस प्रकार इस क्रम काबहीं अन्त नह 
है । तर्ब में यह नही कहा जा सब ता कि वर्तमान स्मरण और भूतपूर्व पत्यक्ष एकसाथ आत्मा को 
46040 का ज्ञान प्रहण करते हैं, वर्योकि दोनों, एक भूत तथा दूसरा वर्तमान, साथ-साथ नहीं 

हृ ँ 
2 शास्त्रदोषिका, पृष्ठ 348-49 ॥ 
3 झाइत प्राशाकरमोमासा । 
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आत्मा विषय नही होती, तो कर्म विषयहीन हो जाएया। किन्तु विना विषय के कोई 
चैतन्य नहीं हो सकता। इसलिए आत्मा को बवश्य आत्मा-चैतन्य का विषय मानता 
चाहिए । आत्मा का ज्ञान ग्रामाणिक वोध की उसी प्रक्रिया से होता है जिससे कि स्वय 
विषयो को होता है, परन्तु तो भी आत्मा वोघ का विषयी है, विषय नही, जैसेकि एक 
व्यक्ति जो पैदल चलता है, यद्यपि चलने की क्रिया उसकी अपनी ही है, चलमे की क्रिया 
का कर्ता माना जाता है, विपय चही । 


कुमारिल के अनुयायियों के अनुसार, प्रत्येक वोधात्मक कार्ये मे आत्मा अभि- 
व्यक्त नही होती। विषय-चैतन्य स्वेदा आत्मा द्वारा आत्मसातृ नहीं किया 
जाता । व्यक्ति कभी विषय को जानता है कि “यह घडा है”, किस्तु वह यह नहीं 
जानता कि वह घडे को जानता है! आत्मा विपय-चैतन्य ( विपयवित्ति) के विषयी 
या विषय के रूप में अ्िव्यक्त नहीं होती, किन्तु कभी-कभी विषयवित्ति के 
साथ एक अन्य भिन्‍न चँतन्य होता है, अर्थात्‌ आत्मग्रत्यय जिसका आत्मा विपय 
है। प्रभाकर का ऐसा मानता उचित है कि अनात्म के चैतन्य मे विषयी सदा उप- 
लक्षित रहता है, किन्तु यह सदा स्पप्ट रूप मे अभिव्यक्त नही होता। आत्मा 
की उपस्थिति तथा उपस्थिति की चेतना मे भेद है, हमारे लिए यह आवश्यक 
नही है कि जब भी हम किसी विप्नय का ज्ञान प्राप्त करे तो आत्मा के विषय में 
भी अभिज्ञ हो। आत्मा केवल आत्मचैतन्य से ही अभिव्यक्त होती है, जिसे और 
विषय-चैतल्य को एक नही मान! जा सकता । आत्म-चैत्य केवल विपय-चैतत्य 
से उच्चतर कोटि का चैतन्य है ।? विषय-वोघ के साक्षत्त्‌ अथवा मुख्य अनुभव 
तथा चिल्तनात्मक एवं गौण अनुभव में, जिसमें मत अपने ऊपर वापस लौट 
जाता है, भेद है। 

प्रभाकर यह स्वीकार नही करता कि आत्मा और सवित्‌ अथवा चैतल्य एक 
समान हैं। और इसीलिए वह॒ऐसा कहने के लिए वाध्य है कि आत्मा स्वत - 
प्रकाश नही है ! कित्तु इस मत का पक्षपोपण कठिन हू | आत्मा प्रमात्‌ अर्थात्‌ 
जाननेवाली है और प्रभाकर सवित्‌ अथवा चैतन्य का कभी ज्ञाता और कभी 
बोध रूप मे वर्णन करता है ।* कुमारिल की इस प्रकल्पना का कि आत्मा मान्त- 
सिक प्रत्यक्ष का विषय है, खण्डन करते हुए, शालिकनाथ स्वीकार करता हू कि 
आत्मा स्वत प्रकाश हू और वाह्य पदार्थों के बोध मे भी सलग्त रहती है, इस 
प्रकार यह चैतन्य का अचेतन आश्रय नही है। सवित्‌ स्वत प्रकाश है, यद्यपि 
इसका बोघ चैतन्य के विषय के रूप मे चही होता | फिर, वोधो को जात्मा के 
परिणाम (परिवर्तित रूप) कहा जाता हे, और इसलिए आत्मा की प्रकृति को 
चैतन्यमय होना चाहिए, अन्यथा यह बोधो के रूप मे परिणत नहीं हो सकती। 
आत्मा (अथवा चैतन्य) चंतन्य का विषय नही हो सकती, किन्तु इसका अथे यह 
नही है कि यह चैतन्यरहित है । यह समस्त ज्ञान का आघार है। स्वय ज्ञान के 
अन्दर ही यह घिपयी अघवा अह के रूप मे प्रकद होती है । बह आत्मा से न तो 


| पृष्ठ 344 से आगे । 

2 शास्त्रदीषिका, पृष्ठ 344 52 ॥ 

3 सवित्‌ का प्रयोग चैतन्य क अर्थों में किया गया है । सविद उत्पत्तिवारणम आत्ममनरसन्नि 
कंपाव्यम्‌ ( प्रकरणपस्न्चिव॥, पृष्ठ 63)। 

4 स्वयप्रकाशत्वेन, विषयप्रतीतिगीचरत्वेन (प्रकरणपत्न्चिका, पृष्ठ 754)॥ 
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अधिक है, न कम है, जिसे हम तुरन्त अभिन्न होकर बोध का विषयी अथवा 
बाश्रयहप जानते हैं। आत्मा न तो द्रव्य है, न गुण है, न कर्म ही है। यह केवल 
चैतन्य है। जैसाकि अद्वैतवेदान्तवादी कहेंगे, जब यह मायावश बहुंकारत्व के 
इन्द्रिय-सम्पर्क भे जाती है तो बह वन जाती है। प्रगाढ निद्रा भें 'बहुंहप' अनु- 
पत्यित रहता है, जबकि आत्मा अहंकारत्व के सव प्तिवन्धों से मुक्त रहती है। 
पदार्थों के बोध मे सर्वव्यापी आत्मा जयवा चैतन्य पदार्थ के साथ अपने सम्बन्ध 
से युक्त प्रकट होती है। प्रभाकर इस विपय से अभिन्न प्रतीत होता है कि उसकी 
प्रकल्पना उसे अद्वत वेदान्त की स्थिति की ओर ले जाती है, परन्तु उसे चिस्ता है 
कि इसपर बल नही देना चाहिए, क्योंकि उसका मुख्य उद्देश्य मनुध्यों तथा उनके 
उत्तरदायित के भेदों पर बल देना है। प्रभाकर कहता है: "यह कथन कि “मैं' 
और “मेरा” ये उक्तियां आत्मा के सम्बन्ध में एक भिश्या विचार की जोर 
सफेत करती हैं, उन व्यक्तियों के प्रति होना चाहिए जिन्होंने सासारिक पदार्थों 
की बोर अपनी आसक्ति का दमन कर लिया है, उनके प्रति नही जो कर्म मे जुटे 
हुए हैं।” 


कुमारिल के अनुसार आत्मा भरीर से भिन्‍न है, नित्य है और सर्वत्र व्याप्त है । 
आत्मा अपने मे चेतन्य है, यद्यपि आत्माएं अनेक हैं।? क्योंकि सब आत्माएं चैतन्य 
स्वभाव की हैं, इसलिए उपनिपद्‌ उन्हें एक ही कहती हैं |» जात्मा चेतन्य है और बोध 
की, जो जात्मा से उत्पन्न है, आश्रय भी है । “अह' भाव के द्वारा आत्मा के अस्तित्व का 
अनुमान किया जाता है। आत्मा अपने-आपसे अभिव्यक्त होती है, यक्षपि दूसरे इसका 
प्रत्यक्ष नही कर सकते 7 आत्मा बोध का विपय है, वयोंकि इसका साक्षात्‌ ज्ञान होता है, 
जैसे घंडा है। यह मानस-प्रत्यक्ष का विषय है। आत्मा ज्ञान का विषय और विपयी दोनो 
हो हैं ।* ओर यह परसध्पर-विरोध नही है, क्योंकि हम आत्मा के अन्दर एक तो द्रव्यात्मक 
अश् पाते हैं जो बोध का विषय है, और एक चँतत्य का अंश पाते हैं जो बोध का विषयी 
(प्रमाता) है ।? प्रभाकर के अनुपायी इस मत पर आपत्ति करते हैं। यदि आत्मा का 
दृब्यात्मक अंश बुद्धिशून्य है, तो यह सवंथा आत्मा ही नहीं है। जो कुछ रहता है पह 
केवल चैतन्याद ही है, और बह विषयी तथा विषय दोनों रूप में कार्य नहीं कर सकता। 
इसके हिस्से ही ओर इसीलिए अपरिवर्तनीय है, जिससे एक ही मय में यह विषय 
ओर विषयी दोनों का रूप घारण नही कर सकता। यदि द्रव्यत्व चेतन्य का विषय है, 
तो बात्मा विषयी अथवा ज्ञाता नहीं हो सकती, क्योंकि यह घड़े के समान ही द्रव्य है । 

बहती, पृष्ठ 32, 'एशियाटित्र सोसायटी बॉफ दगाल' में मोमासामूतर । 

2. श्लोकवा तिंक, आत्यदाद, 74-75॥ 

3 रुन्द्रयातिक, 2: , 5$ 

4 रामानुज जो इसी प्रकार के भत को स्वीकार करते हैं, बोध को आत्मा का नित्यगुण मानते 
हैं, जो विस्तृत तथा सदुचित हो सकता है, जबकि कुमारिल का विचार है कि बोध आत्मा का विक्राम 
(परिणाध) है और इसका उदय प्रमाणों द्वारा होता ह। 

5 श्लोकवातिके, आत्मवाद, 42-43 4 

6 श्लोकवातिक, आत्मदाद, 07॥ 

जा बीजिए ; न्यायरत्लादसी। जात्मनोईएत अशद्॒॑ चिदशो/वेदशश्व ; विदशन 
दष्ट्रबमजिदेशेन शानशुवादिपियावित्व 'साम्‌ बह जानामि' इति हू मत्व च(पी०शास्त्री : प्रवंशीमांसा, 
के 20) कौर देद्धिए विवरणप्रमेयसग्रह, विवोद का इग्लिश ट्रासनेशवन, इण्डियन थोट, खण्ड , 
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“यदि कुमारिल यह कहता है कि चंतन्य का विश्ुद्ध रूप विषभी है और वही चैतन्य लौकिक 
दृष्टि से परिवर्तित होकर विप्यी हो जाता है,' तो ऐसा प्रतीत होता है कि हमारे पास 
तीन प्रकार हैं अर्थात्‌ शुद्ध विषयग्रहण, शुद्ध ज्ञातृता, और घड़े आदि पदार्थ से परिवर्तित 
विधयी (घटावब्छित्तशातृता)। इसके अतिरिक्त, क्योकि प्रत्येक पदाय के बोध में आत्या 
की जाता के रुप मे साक्षात्‌ अभिव्यक्ति होती है, इसलिए मानसश्यत्यक्ष के समाने एक 
अस्य बोध की, जो आत्मा की साक्षात्‌ एक विषय के रूप से अभिव्यक्ति करता है, कल्पना 
करता अनावश्यक्र है। है 

यदि ज्ञान का सम्बन्ध वात्म से है, तो आत्मा चैतत्यविहीत तही हो सकती। यदि 
आत्मा चैतत्य है, तव यह स्वत सिद्ध है, क्योंकि समस्त प्रसाण इसकी यधार्थता की पूर्व- 
कहपता कर लेता हे ।? कुमारिल के मत मे विषय चैतन्य के साथ वृत्ति द्वारा सम्बद 
प्रतीत होते हूँ। आत्मा का अचिदश (चैतन्यविहीन अब) सम्भबत अन्त करण है, 
जिसवे द्वारा आत्मा वित्ति के रूप मे विकसित हुई है। देवल इसलिए कि आात्मचेतन्य 
में आत्मा विषभी तथा विषय दोनों है, बह परिणाम न निषालना चाहिए कि इसमे 
चैतन्य तथा चैतत्यविहीनता दोनो के अश हैं। बस्तुत , हम देखते हैं कि कुमारित और 
प्रभाकर दोनो आत्मा के विषय मे एक अधिक उपयुक्त विचार को प्राप्त करने के लिए 
संघर्ष तो करते हैं, किन्तु अपनी-अपनी क्रियात्मक रुचियों के कारण उसे आ्राप्त वही कर 
सकते । 


9 व्रधाथेता का स्वरूप 


मीमासा की प्रत्यक्ष-विषयक प्रकत्पना पदार्थों की ययार्थता को मान लेती है. वयोकि 
यथार्थ पदार्थों के साथ सम्पर्क होने पर ही प्रत्यक्ष ज्ञान उत्पल होता है।* जब हुम प्रत्यक्ष 
ज्ञान प्राप्त करते हैं तो पदार्थों का प्रत्यक्ष करते हैं, अपने बोधो का तही।£ बोध का हम 
अनुमान करते हैं, प्रत्यक्ष मही करते । ज्ञान की स्दृत प्रामाणिकता का सिद्धान्त जाने गए 
पदार्थों की यथार्थता को उपलक्षित करता है। कुमारिल उस प्रकत्पना (तिरालम्बन- 
वाद) का प्रत्यास्यान करता है जिसके अतुसार विचारों का कोई आधार सही है, और 
शूत्यवाद की प्रकत्पना का भी खण्ठत करता है जिसके अनुसार पदार्थों की बाह्य यथार्षता 
केबल शृत्पमात्र हे । वाह्य जगत की यथार्थता ही केवल अनुभव और जीवत की आधार" 
भित्ति है। यदि विचारों के अतिरिक्त और कुछ न हो तो हमारे समस्त विष्कर्ष जी 
वाह्य यधार्थता से विद्वास पर आधारित हैं मिथ्या हो जाएगे। वोधों का यधाय आश्रम 
बाह्य जगत्‌ में हे, यह भागे और ज्ञान से भी विरोध नही खाता | यदि यह कहा जाए कि 
जागरितावस्था के बोधो की अयथार्यता योगियों की अन्तदृष्टिसे मालूम होती है तो 
जुसारिल इसका उत्तर देते हुए योगियो की कन्तरदृष्टि की प्रासाणिकता का निषेध करता 
है, भौर अन्य यौगिक अन्त'प्रेरणाओ का उद्धरण दता है जो जगत की यथायता को पुप्द 
करती हैं। मीमासा के विचारक जयगत्‌ को प्रत्तीयमान प्रपच वतानेधाली कह्पना बा 
समर्थव नही करते। “जो ब्रह्म को जानते है वे यदि इसी परिणाम पर पहुचते हैं कि वह 
सब बुछ, जो ज्ञात है, मिथ्या है, और जो वज्ञात्र है, वह सत्य है तो मैं भूकक उनमे 


! घटावच्छिला हि हातृता ग्राह्मा, शव चातता ग्राहिका (न्यायमज्जरी 490)। 
2 दिए सुरेबखूत सम्द घवातिक, 2066 ] 

3 सत्मम्प्रयोग, मीमासासूत्त ! , 4 

4 अयविषया प्रत्वक्षदुद्धि बुद्धेवियया ।! 4, 4 वर शवर। 
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विदा लेता हू ।”? यह विश्व यथायें है और मन से, जो इसका प्रत्यक्ष करता है, स्वत्न्त्र 
॥ 
ब्रभाकर द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, परतन्त्रता, शवित, सादृश्य और संड्या --इन 
आठ पदार्थों को स्वीकार करता है। द्रव्य, गुण और कर्म की व्यास्या लगभग उसी 
प्रकार को है ज॑सोकि न्याय की प्रकल्पता में है । प्रभाकर के अनुसार, सामान्य यथार्य 
है। यह प्रत्येक व्यक्ति मे पुर्णे्प में विद्यमान रहता है और इच्द्रियप्रत्यक्ष का विषय है। 
व्यक्ति से पृथह्‌ इसका अस्तित्व नहीं है। प्रभाकर उच्चतम प्रजाति के अस्तित्व को 
स्वीकार नही करता, इस आधार पर कि हमें उसकी अभिज्ञता नही है। हम पदार्थों को 
केवल विद्यमान नही देखते । जब हम किसी व्यक्तिरूप पदार्थ को विद्यमान (सत्‌) कहते 
हैं, तो हमारा तात्पये यह होता है कि वह अपनी विशिष्ट सत्ता (स्वहपसंत्ता) रखता 
है। हम किसी वस्तु को उसके गुणों से पृथक नही देखते। सामान्य और विशेष समवाय- 
सम्बन्ध से सम्बद्ध हैं। जब एक नया व्यवित उत्पन्न होता है, तो समवाय का नया 
सम्बन्ध उत्पन्न होता है, जिमके ह्वाया वह व्यक्ति उस बर्गेगत लक्षण के सम्बन्ध में आता 
है जो अन्य व्यक्तियों के अन्दर विद्यमान है॥ जब एक व्यक्ति का नाश हो जाता है 
तो सामान्य और व्यवित के भध्य जो समवाय सम्बन्ध है उसक भी नाइ हो जाता है। 
समवाय नित्य नही है, क्योंकि वह विनश्वर वस्तुओं मे भी विद्यमाव रहता है । मह एक 
नही है, वल्कि जितनी वस्तुएं हैं उतना ही है। यह दोनों प्रकार का है--उत्पन्न भी है, 
अनुत्पन्त भी है; दृश्य भी है, अदृद्य भी है। जिन वस्तुओं में यह रहता है उतके स्वरूप 
के अनुसार होता है। शबित उस क्षमता को दिया गया साधारण नाम है जिसके द्वारा 
द्रव्य, गुण, कर्म और त्तामान्य वस्तुओं के कारण बनते हैं ।? क्षमता, जिसका अनुमान 
कार्यों से होता है, नित्य बस्तुओ मे नित्य है और अन्यों मे अनित्य है। प्रभाकर के पक > 
सार सादृश्य को द्रव्य, गुण अथवा कर्म के साथ न मिला देता चाहिए, वर्योकि यह गुणों में 
आल्तरिक सम्बन्ध से रहता है । द्रव्य गुणों में नही रह्‌ सकता, और न ही एक गुण अथवा 
कम दूसरे भरुण अथवा कर्म में रह सकता है। सादृश्य और जातिगत सामान्य रूप एक- 
समान नही है, क्योनिः सादश्य अपने सह-सम्बन्धी पर निर्मर करता है ।मह जाति से भी 
सम्बद्ध है, जैसे हम कहते हैं कि गाय की जाति घोड़े की जाति के समान है। अभाव को 
ओर इसे एकसमान नही माना जा सकता, मयोकि इसका बोघ इसकी प्रतिकूल सत्ता के 
द्वारा नही जाना जाता । अनुमान, अथवा साक्ष्य मौर उपमान हमें इसका श्ञान कराते 
हैं ।? शबित, रादृइय और सस्या, ये स्वतन्त्र पदार्थ माने गए हैं, नयोकि इन्हें छारा द्वारा 
अन्यों मे लाया नही जा सकता | न्यायिक द्वारा प्रतिपादित विशेष को नही माना गया, 
बयोकि यह एक विशिष्ट प्रकार के गुण का निर्देश करता है। अभाव देश के अन्दर अपने 
उस आधार को छोडकर, जहा इसे विद्यमान माना जाता है, अन्य कोई वस्तु नही है । 
कुमारिल सब पदार्थों को भावात्मक तथा अभावात्भक रूप थे चांटता है। 
अभावात्मक पदार्य चार प्रकार के हैं: पूवेवर्ती परवर्ती, परम और पारस्परिक) 
भावात्मक पदार्थ भी चार प्रकार के हैं : द्रव्य, गुण, कर्म ओर सामान्‍्य। शक्ति और 
सादूदय को द्रव्य के अन्तर्गत माना गया है। क्षमता पदार्थों का ऐसा घ॒र्म है जिसका अनु- 
भान हीता है, प्रत्यक्ष नही । यह बस्तुमो के साथ ही उत्पन्न होती है। संख्या एक ग्रुण 


. बहती पड । और देखिए शास्व्दीपिका : अद्वैतमतनिरास ॥ 
[से मत डगरण अन्दर शुक अदृश्य शक्ति रहती है जो कार्ये क्रो उत्पस्त करती है, 
आलोचना नैय्पापिक ने इस आधार पर की है कि दह शबित न तो दिखाई देतो ओर न अनुमात की 
जा सकती है। देखिए वुसुमाब्जलि, [॥ 3. प्रक रणपश्चिका, पृष्द हा दे बाये। 
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है। शक्ति प्राकृतिक (सहज) या उत्तन्‍्न (आधेय) होती है। सादृश्य केवल एक गुण है, 
जो इस तथ्य मे पाया जाता है कि एक से अधिक पदायों में एक समान लक्षण होते हैं। 
यह एक भिल्‍्त पदार्थ नही हो सकता, क्योकि हम अपने साधारण अनुभव में सादृश्य की 
भिल-गिल्त श्रेणियों से अभिज्ञ रहते हैं। कुमारिल की दृष्टि में समवाय स्वय उस 
बस्तुओं से, जिनमे यह रहता है, भिन्‍न नही है।! प्रभाकर के समाव, कुमारिल का मत है 
कि जातिगत सामान्यस्प प्रत्यक्ष का विषय है ।? जो वस्तु ए भिन्‍न है उनमे सम्बन्ध विद्य- 
मान रहता है, किन्तु समवाय इस ग्रकार का सम्वन्ध कहा जाता है जो पृथक्‌ त हो सकने 
योग्य वस्तुओं में ही रहता है, जैसेकि वर्ग तथा व्यक्ति मे, और इस अकार यह एक 
असस्मव विचार है। 

द्रव्य वह है जिसके अन्दर गुण रहते हैं ! द्रव्य सस्या में नौ हैं. पृथ्वी, जल, वायु, 
अमि, आकाश आत्मा, मत, काल और देज्ञ। कुमारित्र इस सूची भें अन्धकार और 
शब्द को जोडता है ।* पृथ्दी, जल, वायु और अग्नि में हुप तथा स्पृश्यता है, भौर इस- 
'लिए जब ये अपनी आणविक अवस्था मे नही होते, तो दृष्टि तथा स्पर्श की इस्द्रियों के 
विषय होते है। कन्य द्रव्य प्रत्यक्ष के विषय नहीं हैं, उत्तका केवल अबुमान होता हे । 
आकाश को प्रकट धवलता इसमे अग्नि के कणों के कारण है। बाकाश का शब्द के आश्रय 
रूप में अनुभान होता है । वागु प्रभाकर के मत मे, न ठण्डी है, त गरम । उष्णता अथवा 
शीतता इसमे अग्नि अथवा जल के कर्णों के व्याप्त होने के कारण है । कुमारिल के अलु- 
सार, वायु का स्पर्श द्वारा प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त होता है। 


के कथन तथा उनका द्रव्यों के साथ सम्वत्ध बतलाने में प्रभाकर बौर 
जम वैशेषिक के ऋषी हैं। कुमारिल, प्रशस्तपाद का ४४६8 रण करते हुए 
चौवीस गुणों को गिनाता है, केवल झब्द के स्थात प्र ध्वति और धर्म व अधर्म 
के स्थान पर अभिव्यक्षित तथा क्षमता को रखता है। जहा प्रभाकर बलपूर्वक 
यह कहता है कि व्यक्तित्व केवल नित्य वस्तुओं ही पर लागू होता है, बहा 
कुमारिल का मत हे कि यह उत्तत्त पदार्थों तथा नित्य वस्तुओं पर भी लागू 
होता है। 

5 को वैशेषिक मे पाच प्रकार का बताया गया है। जहा प्रभाकर का मत 
है कि यह केवल अनुमात का विषय है, वहा बुमारिल इसे प्रत्यक्ष का विषय 
मानता है। प्रभाकर के अनुसार, हम जब देश के विन्दृबो से सयोग और वियाग 
देखते हैं तो हम कहते हैं कि हम गति देखते है। ये सम्पर्क देश के अन्दर हैं, 
जबकि गति पदाय॑ मे है। कुमारिल का मत है कि यदि गति का अनुमान होता 
है, तो इसका अनुमान देश के विन्दुओं से किसी पदार्थ के सयोग भर वियोग के 
अभौतिक कारण के रूप मे ही हो सकता है, और इससे बह उपलक्षित होगा कि 
यह पदार्थ और देश दोनो में रहता है, जव॒कि यह केवल पार में ही रहता है। 
इसलिए वह तर्क करता है कि हम गति को देखते हैं, जो पदार्थ मे है और जो 
देश के अन्दर सयोग और वियोग को उत्पत्न करती है। जवकि क्रुमारिल द्रव्य, 


] शतोकघातिक, अत्यक्षसृत्व, पृष्ठ 46 50! 

2 इन्द्रिययोचर श्लोकदातिक, वनदाद, 24 । 

3 प्रभावर के बनुसार, अधकार केवल प्रक्राध्न के अभाव का दाम है। यदि यह इृब्य बयदा 
गुध होता तो इसका प्रत्यक्ष दिन मे भो होना चाहिए था । कुमारित का च्रक है कि अध्यकार एक द्रव्य 
है वयोक्नि इसमे नौनेमत का गुण है और इसमें गति हो सकुठी है। 
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गुण ओर करें की सामान्‍्यताओं को स्वीकार करता है, प्रभाकर अन्तिम दो 
को स्वीकार नहीं करता । पूर्वमीमांसादशत आदिम सुष्टि मोर नितान्त प्रलय 
के सिद्धान्त को स्वीकार नही करता । 


]4. नोति झास्त्र 


उचित जीवन की थोजना धर्म है। जेंमिति धर्में की परिभाषा करते हुए कहते हैं कि धर्म 
एक अध्यादेश बथवा आदेश्य है।£ “चोदना” अर्थात्‌ निपेधाज्ञा धर्म का लक्षण है। यहू 
विघानकार हारा की गई विधान की परिभाषा है। दावर के अनुसार, चोदना ऐसे बचनों 
बी चयोतक है जो मनुष्य को के मे प्रवृत्त होने की प्रेरणा करते हैं।?े “चाहिए! का उद्‌- 
भव वाह्म है क्योकि कर्तव्य हमारे लिए एक शक्षित द्वारा प्रकाशित किए जाते हैं, हम 
स्वयं उन्हे प्रकाशित नही करते | 'चोदना शब्द का एक और आर्थ भी है, अर्थात्‌ देवीय 
प्रेरणा अथवा अन्दर से होने वाली प्रेरणा। जो अन्त.स्थ हृदय को अच्छा लगता है वह 
बाहर की आज्ञा के अनुकूल होता है। एक व्यक्तित की इच्छा और जाति की दी गई 
व्यवस्था परस्पर समान होती हैं। टीकाकारों का कहना है कि जिसका आदेश दिया 
जाता है उसके अन्दर दु.ख की अपेक्षा सुख उत्पत्न करने की क्षमता अधिक रहती है। 
इस प्रकार आचरण की पद्धतियां जिनका विधान किया जाता है, अभिलपित उद्देश्यों की 
ओर हमें ले जाती हैं। मुख ही लक्ष्य है, जो मीमांसादर्शन को क्षभिमत है, यद्यपि इससे 
तात्पर्य इस जगत्‌ के सुख से नहीं हैं। पारलौकिक सुख के लिए हमें इस लीक में आत्म- 
त्याग का अभ्यास करना चाहिए। जिन क्यों का परिणाम नुकसान जथवा दुःख (अनर्थ) 

हो वे घममं नही हैं। जिसे करने के लिए आज्ञा दी गई है वह धरम है, और वह हमे सु 
वी बोर ले जाता है ।* यदि हम थआाज्ञाओं का पालन नही करते तो केवल यही नहीं कि 
हम अपने सुख से वब्नचित होते हैं, वल्कि दुःख भोगते हैं। 

कक पुर्व॑मीमांसा द्वारा प्रतिपादित नीतिशास्त्र ईश्वरीय शान पर आधारित है ।£ 
चैदिक भाज्ञाएं धर्म के व्योरों का प्रतिषादन करती हैं। सत्कर्म, मीर्मांसक के अनुसार, धह्‌ 
है जो बैद विटित है। बत रफशी पमस्यना के शाशारर पोती के लयओं ऑननशिा-. दि 


का ।समाण स्वार्थ की प्रेरणा से हुआ है, तो ऐसी स्मृतियों को अवश्य त्याग देना 
+ स्मृतियों से उतरकर सज्जन पुछपों का आचरण अथवा प्रथा हमारे मार्गेदर्शक 
हैं 6 ऐसे कर्तव्य जिनके लिए घर्मक्षास्त्र में जनुपठि नहीं पाई जाती, उनकी व्याएया 
उपयोगिता के सिद्धान्त पर की जाती है। यदि हम सहज प्रेरणाओं के वश होकर कोई 


4. श्लोक्वातिक, सम्बन्धाक्षे परिहार, ॥3 4 
2 चोदनालक्षणोर्यों प्र (: , 2) + 
3 चोदनेत्ि ्रियाया. प्रवर्तक वचनमाहु (: ॥, 2 के ऊपर शबर)। 
ह 5 ४ के बनुसूल है, २३५ 3 8९434 है और अनुमति फत के अवुझूस है । 
है व कीजिए पाले द्वारा की गई धर्म की पर्मापा से : “ईश्वरेच्छा के बनकर 
स्थायी सुख की काना से मनुष्य-जाति का उल्याण करना । " ७2022 
6:77 3, %॥ 
"3, 4। 
+3, 894 


फ््च्ब 
हर 5 
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कार्य करते हैं दो हम घर्मात्मा नही हैं ।* एक हिन्दू का जीवन वैदिक मियमों से शासित 
है, और इसलिए हिन्दू विधान की व्याख्या के लिए मीमासा के नियम बहुत महत्त्वपूर्ण 


मोक्ष की प्राप्ति के लिए हमे सन्ध्या इत्यादि नित्यकर्मों का पालन करवा चाहिए 
और उचित अवसर आते पर नैमित्तिक कर्मो का पालत करना चाहिए। ये दिता किसो 
प्रतिवस्ध के कर्तव्य कर्म हू। यदि इन्हे हम पूर्ण नहीं करते तो हमे पाप (प्रत्यवाय) लगता 
है। विशेष उद्देश्यों की प्राप्ति के लिए हम काम्य कर्म करते हैं। यदि हमे उद्देदयो की 
कामना न हो तो उन्हे करने की आवश्यकता नही है। तिषिद्ध आचरणो से वचकर हम 
सरक से वचते है, और यदि हम काम्य कर्मों से दूर रहे तो हम अपने को स्वार्थपरक 
उद्देश्यों से स्वतन्त्र रख सकेंगे, और यदि हम प्रतिवन्धरहित कर्तव्य कर्मों का पालन करते 
रह तो हमे मोक्षलाभ होगा। 

जैमिनि के अनुसार, यज्ञों के करने का अधिकार केवल ऊपर के तीन वर्णों कर्थात्‌ 
ब्राह्मण, क्षत्रिय और वैश्य को हो है। उसे आज्नेय का सम्य॑न प्राप्त होता हे। परन्तु 
बादरी के समान ऐसे विच्ारक भी ये जिनका मत था कि यज्ञो का अधिकार सब वर्णो को 
एक समान प्राप्त है। जैमिति का आधार यह है कि, क्योकि थूद्र वेदों का अध्ययन नहीं 
कर सकते, इसलिए वे यज्ञों को करने के अधिकार से वब्चित है।? 

प्रभाकर के अनुयायी सकत्पश्नक्ति का विस्तृत विश्लेषण करते है। "सिद्धान्त 
मुबतावलि' मे ऐख्छिक कर्म का, अभाकर के मत से, तिम्नलिखित क्रम दिखाया गया है 
कार्यताज्ञान कर्थात्‌ कोई कार्य करता है इसका अभिज्ञान, अथवा कर्तव्य का भाव 
पिकीर्षा, अर्थात उसको करने की इच्छा जिसमे यह ज्ञान उपलक्षित है कि यह कार्य 
किया जा सकता है, अर्थात्‌ गतिसाध्यताज्ञान, चैष्टा, और तिया। प्रभाकर कल्याण 
की भावना की अपेक्षा कर्तव्य-्भावना पर अधिक बल देता है, परन्तु कास्य कर्मो मे 
कल्याण की भावना विद्यमान रहती है वैदिक यज्ञों मे, भादेश अपनी शाव्दिक शवित 
द्वारा, कर्ता के अच्दर, उस उद्देश्य की प्राप्ति के लिए कार्य करने की प्रेरणा उत्पन्त करता 
है जिसका सकेत आदेश में किया गया है। मीमासा दर्शन मानवीय स्वतन्त्रता को मानता 
है, अन्यथा मनुष्य अपने कर्मो के लिए उत्तरदायी नहीं 5हराए जय सकते। 

कर्म-विधान का तात्पयें यदि ठोक ठीक समझ लिया जाय तो मानवीय स्वतत्मता 
के साथ इसकी असगति नही है। हम प्रथम पग उठाने से वच सकते हैं, किन्तु जब एक 
बार पय गे लिया तो, स्वभाव के विधान 4 अनुप्तार दूसरा पग सरलता से उठ 
जाएगा।' 

बेद मनुष्य जाति की विज्ञता का प्रतिनिधित्व करते हैं, और यदि उनमे शिक्षित 
समाज की सम्मति से विरोध फाया जाता है तो उसकी प्रामाणिकता के विपय में स्वभा- 
बत सन्देह उत्प्त होता है। कुमारिल तक करता है कि वैदिक आदेशो में अच्तमिहित 
ग्रामाणिकता है, क्योकि अधिकतर जनसाधारण उन्हें मानते हैँ। उसकी सम्भति में 


34 ] 3। 

2 6 4 2539। ज॑मिति का विसेध कुछ तप्यो से होता है तिनया सम्रधान करने के 
किए वहू बहुत अयल परता है। 7 4440 थर्धार ऊ्रलिए जा चारो वर्णों बे बाहर है, 
कर्याधाव मत करत का अधिकार स्दरीवार किया गया है। निषाद रोद्रबज्ञ दे अधिकारी हैं ।(6 ॥, 
559)। 

3 डरियरात्र का भूत पियन हयनति प्र पह बैतिक गिक्षा लेता है. जब हम अपनी खबस्त 
प्यास प्राप थी भोर बेय उ॑ दौद्त हैं, तो स्वथ परमात्मा हमारा सहायद होता है। 


धि 
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सामाजिक चैतन्य वैदिक नियमों की प्रामाणिकता को पुष्ट करता है। तो भी बहू कहंव्य 
के विषय में हमे वेद की पथप्रदर्शकता को स्वीकार करने का आदेश देता है, और समाज- 
कल्याण अथवा दूसरों का सुख सरीखे अनिश्चित प्रयप्रदर्शकों पर विश्वास न करने का 
आदेश्य करता है।* महान पुरुषो का आचरण भी हमें धर्म हि का संकेत करता है। 
किन्तु कुमारिल वौद्धमत के सिद्धान्तों का समयेन करने में संकोच अनुभव करता है, 
बयोंकि बौद्ध वेदों की प्रामाणिकता का,विरीध करते हैं । वह नेकनीयती के साथ स्वीकार 
करता है कि वौद्धो का आधार-विघान, जो अहिंसा पर बल देता है, श्रेष्ठ है, यद्यपि वे जो 
देदो का खण्डन करते हैं, वह निन्‍्दनीय है। वौद्धमत में जो सत्य का अंश है वह उससे 
मिश्चवित है जो अधिकतर भिथ्या है, ओर इसलिए वह इसकी तुलना उस दूध के साथ 
करता है जो कुत्ते की खाल मे रखा हुआ है ।* 2 
बेदान्त यान्त्रिक क्रियाकलाप (कर्मकाण्ड) का विरोध उसी भावना को लेकर 
करता है जिस भावना से ईसामसीह ने पारसियों का विरोध किया और लूथर ने कर्मो 
द्वारा औचित्य-निर्णय के सिद्धान्त का विरीघ किया। प्रत्येक कार्य चाहे वह कितना ही 
प्रविश्र क्यों न प्रतीत हो, बिना किसी मनोभावना के यात्त्रिक रूप में किया जा सकता है, 
और इसीलिए अपने-आपमे मोक्ष के लिए अधिक उपयोगी नही हो सकता । कर्मकाण्डवाद 
अधिकतर हानिकारक है, क्योकि उसमे मिथ्याविश्वास रहता है। हम चाहे कितने ही 
यन्न क्यों न करें, फिर भी हो सकता है कि वे आन्तरिक भावना में कोई भी परिवर्तन न 
ला सकें । यदि पुण्य अथवा घ॒र्मं से ताल नैतिक सुधार अथवा हृदयपरिवर्तन से है, तो 
कर्मेकाण्ड-सम्बन्धी यज्ञ नहीं बल्कि स्वार्थत्याग आवश्यक है। वेद श्रद्धा, भक्ति और 
तपस्या का विधान करते हैं, जिनका यज्ञों के साथ बहुत दूर का सम्बन्ध है। ईश्वरवादी 
मत, जो घोषणा करते हैं कि समस्त कार्य ईश्वर को समर्पित करके करना चाहिए, बेद की 
भावना के अनुकूल हैं। कुछ परवर्ती मीमासकों का यही मत है। लौगाक्षि भास्कर हमें 
चतलाता है कि जब ईश्वरापंण के भाव से कर्तव्य का पालन किया जाता है तो वह मोक्ष 
का कारण बन जाता है ।* इस लोक में या परलोक में पुरस्कार का भाव अनासक्ति तथा 
आत्मत्याग की भावना को दवा देता है! इसके अतिरिक्त, मीमांसक मुर्य करके यज्ञों के 
विपय में ही कहते हैं,' भर इस प्रकार मानवीय जीवन के मुख्य भाग का अछूता छोड़ देते 


हैँ । 


5. अपूर्य 


कर्मों को करने का आदेश उनके फलों को दृष्टि में रखकर किया जाता है। कर्म और 
उसके परिणाम में एक प्रकार का सम्दन्ध रहना आवश्यक है। कर्म, जो आज किया गया 
है, किसी भविष्यत्काल में अपना परिणाम उत्पन्त नही कर सकता जब तक कि वह 
समाप्त होने से पूर्व किसी अदृष्ट परिणाम को जन्म न दे दे । जैमिसि इस प्रकार की एक 
अदृष्ट शक्ति की कल्पना करते हैं और उसे 'अपूर्व” की संज्ञा देते हैं।5 इसे था तो फल का 


4. इलोक्वातिक, 2 : 242-%| 

2 श्वचर्मनिश्षिप्तक्षी खत्‌ (तन्त्रदादिक, ] - 3, 6, पृष्ठ 727) । 

3 शर्धां देवा यजमाना--“उपासते (व्वग्वेद, 0 : 5-54) और देखिए ऋग्वेद, 0 : 67। 
4 3१208 कियमाणसर्द ति श्रेयसहेतु (अथ॑मग्रद)। 

5. याग्ादिरेव धर्में:, तल्लक्षण वैदप्रतिषाद्य: प्रयोजनवद अर्पों धर्म: (अर्यंतप्रह, पृष्ठ ] 

6. कोई नई वस्तु, जो पहले नहीं जाठी गई। हे 432) 
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पूव्ववर्ती अदृष्ट मात्रा जा सकता हैया कर्म की पहचादुवर्ती अवस्था | क्ष्योंकि यज्ञ 
इत्यादि की व्यवस्था ऐसे निश्चित फलो के लिए की गई है जो दीर्घकाल के माद मिलते 
हैं, इसलिए कालान्तर में फल की प्राप्ति तव तव सम्भव नही हो सकती जब तक कि 
इसके लिए अपूर्व को माध्यम न माना जाए ॥$ कार्य तथा उसके परिणाम के बीच 'भपूर्द 
एवं अतिलौकिक कड़ी है।? मीमासक कर्मो के फलो को ईश्वर की इच्छा पर तिर्मर 
मानने के इच्छुव' वही हैं, क्योंकि तानाविध कार्यों का कारण कोई एक नहीं हों सकता है 


विशेष 


हर 


क्रुंमारिल के अनुसार, अपुवे अ्द्यत दर्म में अथवा वर्ता में एक बोस्वता हैं, 
जो कर्म के करने से पूर्व नहीं थी और जिसका अस्तित्व ध्मशास्त्र के शाधार पर 
सिद्ध होता है। कर्म के द्र(रा उत्तल्त निदिचत शक्ति, जो परिणाम तद पहुचाती 
है, अपूर्व है। अपूर्व का अस्तित्व अर्थापत्ति से सिद्ध होता है। यदि हम इसके 
अस्तित्व को नहीं मानें तो वितने ही वेदवाक्यों की ध्यास्या ते हो सकेगी। कर्ता 
द्वारा किया गया यज्ञ कर्ता मे साक्षात्‌ एक ऐसी शक्ति उत्पल्व करता है जो 
उसके अन्दर अत्यान्य शक्तियों की भाति जन्म-भर विद्यमान रहती है और 
जीवन के अन्त मे उसके लिए प्रतिज्ञात पुरस्कार प्राप्त कराती है। प्रंगाकर के 
अनुसार, अपूर्व आत्मा के अन्दर नही हो सकता, क्योकि अपनी सर्वर व्यापकता 
ही के कारण आत्मा निष्किय है। वह इस मत को स्वीकार तहीं करता कि 
कर्मकर्ता के अच्दर एक निश्चित क्षमता उत्पन्न करता है। जो अन्तिम 
परिणाम का तिकटतम कारण है। यज्ञ इस प्रकार की क्षमता उत्तल करता 
है; यह व तो प्रत्यक्ष से, न अतुमाव से और वे धर्मशास्त्र से ही पिद्ध होता 
है। कर्त्ता के अकल से कर्म उत्ल होता है और कारगरुप क्षरता इसी 
प्रयत्न में रहनी चाहिए। इस प्रकार हमे क्षमता की कत्पना कर्म में करती 
चाहिए भक्ति कर्ता मे। इसके अतिरिक्त, 3 ।,3 मे यह सिद्ध किया गया 
है कि नियोज्य पुरुष द्वारा अश्लिपित परिणाम का साक्षात्‌ कारण, कार्य है। वह 
बार्य कर्म भही हो सकता, क्योकि कर्म अन्तिम परिणाम का साक्षतत्‌ कारण 
नही है । कार्य की उत्पत्ति कर्ता की कृति अर्थात्‌ प्रयल द्वास होती है। जिसका 
करण नियोग (प्रेरणा) है।। प्रवत्न कर्ता के अन्दर एक परिणार्म (कार्य) 
उत्पन्न करता है। प्रभाकर इसे भी वियोग का नाम देता है, वयोकि यह कर्ता 
के लिए एक प्रेरक का कार्य करता है, जिसके कारण वह कर्म करने की वतन 
करता है, पर्तु यह नियोग, जब तक भाग्य इसमे सहायक त हो, एर्िणाम को 
उत्पत्त नहीं कर सकता, जैसाकि शालिकनाथ ने कहा है। प्रभाकर के गत* को 
४ आसान नही है और वह्‌ छुमारिल के मत मे कुछ उल्तत भी प्रतीत नहीं 
होता। 
उद्योतकर ने अपूर्व के सिद्धान्त क्री आज्ोचना की है यह विनय नहीं हो 
सवत्ता, क्योकि इसे वित्य मानते से मृत्यु सम्भव व हो सकेगी, क्योकि पुष्य व 


। पृथमीमाजाप्ूत्र, 2 । 54 

2 तुलना पैजिए भीमाचाय वी इस परिनापां से यातादिजत्य स्वर्यादिजनक कस उप 
(न्यायकोश) । 

3 शाइरम्राप्य 3 2 40। 

43 3: 

5 प्रवस्णपन्चिझा पृष्ठ 85 से आगे । 6 ब्यायदाति ! 7, 7! 
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पाप भी नित्य हो जाएंगे। यदि अपूर्वे एक है तो सब मनुष्यों के खुख बौर दुःख 
एकसमान होगे। हम यह नही कह सकते कि यद्यपि अपूर्व एक है, किन्तु अभि- 
व्यवत करनेवाले साधन अनेक हैं, क्योंकि हम नही जानते कि अभिव्यवत करने- 
वाला साधन क्‍या है, अर्थात्‌ वया यह परिणाम उत्पन्न करने की योग्यता है, 
अथवा अपूर्व से सम्बद्ध एक घर्म है। हम नही कह सकते कि अपूर्व और योग्यता 
एक ही हैं, या भिन्‍न हैं। यदि हम कहें कि गुप्त अपूर्व अभिव्यव्रत किया गया है, 
तो हमारे लिए इसका समाघान करना आवश्यक होगा कि पहले यह गुप्त कंसे 
रहता है। यदि नित्य 86 :2883 पुरुषों के लिए भिन्‍्न-भिन्‍न भी हो, तो 
भी अभिव्यक्ति की से वच नही सकते । शड्धूराचार्य अपूर्व की 
प्रकल्पना की आलोचना इस आधार पर करते हैं कि यह अभौतिक नही है और 
तब तक यह कार्य नही कर सकता जब तक कि इसे चालित करनेवाला कोई 
आध्यात्मिक न हो। कर्मो के फलों की व्याख्या एकमात्र अपूर्व के सिद्धान्त से वही 
हो सकती । यदि कहा जाए कि ईश्वर अपूर्व के सिद्धान्त के अनुसार कर्म करता 
है, तो वेदान्त का ठीक यही मत है कि ईश्वर कर्म-विघान के अनुसार कार्य 
करता है।! 


१6. मोक्ष 


जैमिनि और शबर ने मोक्ष की समस्या का सामना नही किया । उन्होने स्वर्ग के जीवन 
का तो मार्ग निर्दिष्ट किया, किन्तु संसार से मुक्ति का मार्गे-निर्देश नही किया। परन्तु 
परवर्ती लेखक उबत समस्या से वच नही सके, क्योंकि अन्य सम्प्रदायो के विचारकों का 
ध्यान इधर भाइृष्ट था। प्रभाकर के अनुसार, घर्मं और अधर्म के सर्वेधा विलोप होने का 
नाम ही भोक्ष है, क्योकि इनका व्यापार ही पुनर्जेन्म का कारण है। इसकी परिभाषा इस 
प्रकार की है, “समस्त घर्मं और अघम के विलोप हो जाने के कारण जो शरीर की 
ममाप्ति है वही मोक्ष है ।/१ एक व्यवित यह पता लगाकर कि इस संसार मे सुख दुःख 
के साथ मिश्चित है, मोक्ष की ओर अपने ध्यान को मोड़ता है। वह निधिद्ध कर्मो से बचने 
का प्रयत्त करता है और बविहित कर्मो से भी वचता है, जो इस लोक में था परलोक में 
सुख दे सकते हैं। वह पूर्ब-एकब्रित कर्म को पूर्णतया समाप्त कर देने के लिए जी आवश्यक 
परिशुद्धियां हैं उनमे से गुज़रता है, और शर्मे.-गर्ने: आत्मा के सत्यज्ञान से, जिसमे सन्तोष 
तथा आत्मनियन्त्रण सहायक होते हैं, अपने शारीरिक जीवन से मुक्ति पा जाता है।१ 
फैवेल ज्ञान हमे बन्धन से मुक्ति नहीं दिला सकता, जिप्तकी प्राप्ति कर्म की सर्वषा 
समाप्ति से ही हो सकती है | ज्ञान आये के लिए पुण्य व पाप के संचय को रोकता है।* 
यह प्रकट है कि प्रभाकर के अनुयायी केवल कर्म को ही अपने-आपमें मोक्ष प्राप्ति के लिए 
पर्याप्त नही मानते । कर्म, पुरस्कार की आदा से, आगामी जन्म की ओर ले जाता है। 
हमारी इंचिया तथा अरुचियां हमारे भावी जीवनो की निर्णायक हैं। यदि हम मोक्ष 


 कमापिक्षाद्‌ अपू्वापिक्षाद्‌ वा यथास्तु दयास्तु ईश्वयात्‌ फलम्‌ (शाकरमाष्य, 3; 2, 4) । 

2 आत्यन्विकस्तु देहोच्छेदो निःशेषधर्माधमंपरिस्तयनिवन्धनों मौत इति सिद्धम्‌ । धर्माधमंवशी- 
इतो जीवस्तासु तासे योनिए्‌ मसरति (प्रकरणपस्चिका, तत्त्वालोक, पृष्ठ 56)( 

3 शमदमब्रह्मचर्यादिकागोपब हितेनात्मज्ञानेन । हि उ5ठ्ाव 

4 एक मिलन मझ के लिए देखिए भादूचिन्तामणि, बनारस एडोशन, पृष्ठ 57 + 
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प्राप्त करना चाहते हैं तो हमे इस चक्र को अवश्य तोडना होगा। सुख और दु ख़ दोनो 
की समाप्ति का नाम मोक्ष है।यह परम आनन्द की अवस्था नही है, क्योऊि गुणविहीन 
आत्मा आनन्द को भी प्राप्त नही कर सकती । मोक्ष केवल आत्मा का प्राकृतिक स्वरूप 
है।? 

कुमारिल के अनुसार, मोक्ष समस्त दुख से रहित आत्मा की अपने स्वरूप में 
स्थिति है ।* कुछ विचारक आत्मा के आनन्दानुभव को मोक्ष मानते है।४ किन्तु यह 
कुमारिल के मत के विरुद्ध है, जो बलपूर्वक कहता है कि मोक्ष नित्य नही हो सकता जब 
तक कि यह निर्षेघात्मकस्वरूप म हो ॥ पार्थेशारथि का भी मत है कि सोक्ष की अवस्था 
दु ख से मुक्ति है, सुखोपभोग नही है। आत्मा आन की शवित है। पदार्थों (विषयो) के 
बोध मानस तथा इन्द्रियो की क्रियाओ के कारण है । क्योकि मोक्ष मे इनका कोई अस्तित्व 
नही रहता, इसलिए आत्मा सब प्रकार की अभिव्यक्ति से रहित, अपने विशुद्ध सारतत्त्व 
मे रहती है। यह सुख, दु ख और बसे ही अन्य विशिष्ट गुणो से रहित एक अवस्था है । 
इसे चतन्य की ऐसी अवस्था माना जा सकता है जिसमे कोई विषयपरक बोध अथवा 
किसी भी प्रकार की संवेदना नहीं होती) किन्तु कुमारिल मोक्ष को एक विध्यात्मक 
अवस्था--आत्मा का साक्षात्कार--मानता हे, और यह अद्वैत वेदान्त के बिलकुल समीप 
है। उसके विचार मे मोक्षप्राष्ति के लिए ज्ञान पर्याप्त नहीं है। उसका विश्वास है कि 
ज्ञानयुकत कर्म से मोक्ष की प्राप्ति हो सकती है। 


१7 ईदइवर 

पूर्वेमी मासा अनेको देवताओ के अस्तित्व को स्वीकार कर लेती है, जिससे कि वेदविहित 
भहुतिया उन्हे अपित की जा सके । यह इन देवताओ के परे नही जाती, क्योंकि वैदिक 
धर्म फे पालन मे किसी सर्वोपरि शक्ति की कल्पना की आवश्यकता नहीं हे। जैमिनि 
ईदबर का निषेघ उत्तना नही करते जितना कि उसकी ओर उपेक्षा का भाव रखते है। 
वैदिक धर्म के किसी भी व्यौरे मे ईश्वर की सहायता आवश्यक नही है। घर्मं की स्थापना 
एक नित्य स्वयभू वेद के द्वारा हुई है, और हम पहले ही देख आए है कि किस प्रकार 
बेद को ईश्वर की कृति मानने के प्रयास्रो का प्रत्याख्यान किया गया हे। यज्ञो के पुरस्कार 
किसी परोपकारी ईश्वर के कारण नही हैं। यहा तक वि' जहा परिणाम तुरन्त प्रकठ नही 
होते, वहा अपूर्व का अतीन्द्रिय सिद्धान्त उपस्थित कर दिया जाता है, और यह समय पर 
यज्ञ के कर्ता को उसके पुरस्कार की श्राप्ति से सहायता देता है। एक झर्बेक्ष सत्ताक़े 
अस्तित्व का कोई विश्वसनीय प्रमाण नही मिलता । प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्दप्रमाण 
सब अनुपयोगी हैं। श्रुति के वे वाक्य जो घोषणा करते हैं 'वह्‌ सब जानता है', “बह ससार 
को जानता है, यज्ञकर्ता के पुण्यो की बढा-चढाकर स्तुति करते हैं। कार्यो का सिलसिला 
और उससे निकलनेवाले परिणाम, वीजाकुर की भाति, अनादिकाल से अनन्तकाल 

तक चलते रहते हैं। मीमासा उस सिद्धान्त को स्वीकार नही करती जिसके अनुसार 
सृष्टि और प्रलय वार-धार होते हैं। परिणमन तथा विनाण की प्रक्रिया निरन्तर 
चलती है । यह कल्पना करना व्यथ्थ है कि सर्वोपरि प्रमु किसी एक समय मे सब आत्माओ 








] स्वात्मस्फुरणसूप (प्रकरणपतचिका पृष्ठ 57)॥ 
2 परमात्मपाप्त्यवस्थामातम्‌ । 

3 चित्तेन स्वात्ममीस्यानुमृति । 

4 इलोगवालिक सम्बन्धाक्षेपपरिहार, पृष्ठ 07॥ 
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की झवितियों की निष्क्रिय बना देता है और जब एक नई सृष्टि का स्चालन होता है तो 
उन्हें फिर से जागरित करता है। प्रभाकर यह हो स्वीकार करता है कि विश्व ऐंपटक भाप 
हैं, जिरका आदि भी है ओर अम्ठ भी है, किन्तु बह 06% है कि पूर्ण इकाई के छूप 
मे विदव का ते भादि है, मे अन्त है । मनुष्यों तथा पशुओं के शरीरी की उत्पत्ति में हम 
किसी देवीय सत्ता के हस्तक्षेप को नहीं देखते, बयोकि वे जपने माता-पिता से उत्तत्व 
होते हैं। हम नहीं कह सकते कि परमाणु ईश्वर की इच्छा के अनुकूल कर्म करते है, 
क्योकि हमारे अनुभव मे प्रत्येक भात्मा उस झरीर पर कार्य करती है णो इसे मिला हुआ 
है। किन्तु परमाणु ईश्वर का झरीर नही हैं। यदि हम ईइवर को भरीरखपी यन्त्र प्रदात 
करें भी, तो उस शरीर मे क्रिया ईश्वर के ही अयत्त के कारण होगी। यदि बहू प्रयल 
लित्य है तो परमाणु निरन्तर क्रियाश्यील रहेंगे । और न ही हम यह कह सकते हैं कि धर्म 
व क्षपर्म का कोई देवीय निरीक्षक है, क्योकि वे बुद्धिमम्पत्न व्यक्तियों से सम्बद्ध हैं। 
एक भत्ता, चाहे वह कितनी ही मद्दान क्यो मे हो, दूसरे के धर्म और अघर्म को नहीं जान 
सकती । ईइवर अपनी इस्द्रियों अथवा मन के द्वारा दूसरों के धर्म को, जो कदृइय है, 
प्रत्यक्ष नही कर सकता, वयोकि वह उसके शरीर के वाह्म है। धर्म और अधम पर ईश्वर 
के नियन्त्रण का क्या स्वरूप है, इसे समझता कठिन है। थरह नियन्त्रण संयोग की अवस्था 
नही है, वंषोर्कि धर्ष कौर अघर्भ गुण है कौर संपोग द्रब्पो मे ही सम्भप हो सकता है । यह 
समवाय की अवस्था भी नहीं है क्योकि घ्में ओर अधर्म अन्य आत्माओं में समवाय- 
सम्बन्ध रे रहते हैं, और ईश्वर में नही रह समते ॥! 
कुमारिल स्याय के उस मत की आलोचठा करता है जो तडे के द्वारा ईश्वर के 
अस्तित्व को सिद्ध करता है, और घोषणा करता है कि वेदों का विर्माण ईश्वर द्वारा हुआ 
है। यदि वैद, जिन्हें ईश्वर की कृति समझा जाता है, कहते हैं कि ईश्वर जगत्‌ का सप्दा 
है, तो इस प्रकार के कथन फा कोई मुल्य नहीं है ।£ यदि स्रष्टा ने जगत को बनाया है तो 
इसे कौम प्रमाणित करेगा ? फिर, वह जगतु का निर्माण कैप्ते करता है ? यदि उसका 
कोई भौतिक शरीर नही है, थो उसे सृप्टिरचना की कोई इच्छा भो नही हो सकती । यदि 
उसका कोई भौतिक शरीर है तो वह स्तर्य उत्तके कारण नही हो सकता, और इस प्रकार 
हमे उसके लिए एक अन्य स्रप्टा मानता होगा । थदि उत्तका शरीर वित्य माना जाए तो 
वह किन घटकी से बना है, क्योंकि पृथ्वी आदि तत्त्व तो तब वक उत्पन्न नही हुए थे ? 
यदि उसकी रचनात्मक क्रिया से पूर्व प्रकृति का अस्तित्व है, तो अन्य पदार्थों के अस्तित्व 
का निषेध करने का कोई कारण नही है। दु.खो से भरे इस ससार को उत्पत्त करने में 
ईहबर का पया प्रयोजन है? भूतकाल के कर्म की ज्यास्या लागू नही होतो, क्योकि इमसे 
पूर्व कर न थी। दपा के कारण वह सृष्टि की रतना नही कर सकता, व्योंकि ऐसे प्राणी 
नही थे जिनपर दया दिखाई जा सके । इसके अतिरिवत, इस मत के अनुप्तार केवल सुखी 
अणियो की ही रघना की जानी चाहिए थी। हम यह नही कह सकते कि ऐसी सृष्टि की 
रचना सम्भव हही है जिसमे दु ख का अश विद्यमान न हो, क्योकि ईश्वर के लिए कुछ भी 
अयम्भव नही है। किन्तु यदि किन्ही छारणों से उसपर भतिदन्ध लगा हुआ है, तो पह 
सर्वशकितमाल नह है। यदि सृष्टि की रचना ईश्वर के मनोरजन के लिए है, तो उस्त 
अकल्पता से विरोध होता है जो कहती है कि ईश्वर सर्वथा सुखी है। इससे ईइबर बहुत 


3 ज्ञा: प्रापाकरमोमासा, पृष्ठ 80-87॥ 
2 इलोकवातिक, सम्बन्धादं परिहार, 24; चोदनासूद्, 42+ 
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अधिऊ कप्टदायक परिश्रम मे पड जाएगा, और न ही ससार के विनाक्ष की उसकी इच्छा 
समझे में आएगी। हम उसकी वाणी पर क्यो विश्वास करें ? क्योंकि यदि उसने जगत्‌ 
का निर्माण त भी किया हो तो भी अपनी शक्ति की महत्ता दिखाने को वह ऐसा कह 
सकता हू ।!! बदि क्षष्टा अपने धर्म को मात्रा के कारण अन्यो से भिन्‍न है, तो धर्म केवल 
वेदों के द्वारा ही सम्भव है, और इस प्रकार ये सृष्टि से पूर्ववर्ती हैं ।? यदि यह कहा जाए 
कि परमाणु ईश्वर की इच्छा के अनुसार कार्य करते हैं, तो ईइ्वरेच्छा कैसे उदय होती 
है ” यदि अदृप्ट सरीखे किसी कारण से इसे प्रेरणा मिलती है, तो वही ससार का भी 
कारण हो सकता है ।* यदि ईव्वर अन्य वस्तुओं पर मिर्भर करता है तो उसकी स्वतत्व॒ता 
मे अन्तर पडता है। यदि हम ईश्वर की इच्छा का आश्रय लेते है, तो ससार की व्यारया 

के लिए बह पर्याप्त है, और करमें की कोई आवश्यकता नही रह जाती । 
देवताओ के देहघारी स्वरुप के विषय में शवर का विचार है कि वेद उक्त 
स्वरूप के विषय मे केवल स्तुति के विचार से वहते हैं । यह कहने का कि “हमने तुम्हारा 
हाथ पकड लिया है” अर्थ होता है कि हम तुम्हारी शरण में भा गए है ।* प्रभाकर और 
बुमारिल दोतो का मत है कि देवता देहवारी नही हैं। हम देवताओं की कृपा से अपने 
क्र्मो का फल प्राप्त नहीं करते, और इसलिए उन्हें (सी प्रकार के भोतिव रूप की 
आवव्यकता नहीं है। यद्यपि मीमासा के सस्थापको ने देवताओं को किसी प्रकार की 
यथार्थता से सम्पत्त माला, परत्तु परवर्ती मीमासव, मन्त्रो के महत्व पर बल देते की 
उत्पुकृता मे, तर्क के है ए कहते हैं कि यज्ञकवा को देवताओ के व्यक्तित्व से कोई 
सरोकार नही है, उसे मन्त्रों तक ही अपने ध्यान को सीमित रखना चाहिए। उनका 
झुकाव देवताओं को काल्पनिक मानदे की ओर है और तो भी वे इसपर वल देते रहते है 
उन्हें आहुतिया देने से ४49 आप्ति सिश्चित है, चाहे उन्हे उद्दिष्ट वरके वे मन्नो 

से अलग उतका अस्तित्व ही त हो (है 


पूर॑भीमास्ा एर लिखे गए एक आुतिक ग्रत्य मे इस प्रइन पर मीमासा के 
मत को वेदात्त के मत के साथ समस्वय करने का सुकल्पित प्रयत्म किया गया 
हैं|! ऐसा तक दिया गया है कि यह ठीक है कि जैमिनि ईश्वर के पुरस्कारों का 
वितरण करनेवाले रुप का खण्डन करते है, मा बह ईश्वर के सूष्टि का स्रष्टा 
होने का निषेध नही करते ! जहा अन्य दर्शन-पद्धतियों के मत मे ईश्वर जगतू का 
सृप्ठा भी है व फलों का प्रदाता भी है, वहा जैमिनि का विरोध यही है कि ईश्वर 
फलो का प्रदाता नही है। कोई भी पदार्थ जब मनुप्य को सुख या दु सं प्रदान 
फरता है तो 'फल' कहलाता है । जब तक इसका सम्बन्ध किसी व्यक्ति के साथ 
सुख अथवा दु उ के रुप मे नही है तब तक इसे 'फल' नहीं माना जा मकता ।? 
जब कर्म को 'फ्ल' का कारण कहा जाता है तो इसका तात्यय यह होता हूं कि 
यह पदार्थ वे सुखोपभोग का कारण है, वेबल उसकी रचना से तात्पर्य नहीं 
होता | क्योकि वादराबण अपने ग्रन्व के तीसरे अध्याय में जैमिनि के मत पर 
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विचार करता है, इसलिए वह्‌ जैमिनि के इस मत पर आश्षेप करता है कि 
ईडवर नही बल्कि अपूर्व पुरस्कारों के वितरण का कारण है। यदि जैमिनि ने 
ईइवर को स्रप्या मानने से निधेध. किया होता, तो बादरायण ने निश्चित हूप 
से इसका सष्डन दुसरे अध्याय में किया होता, जो भ्रत्तिपक्षिपों की आलोचना के 
लिए ही रखा गया था। ज॑मिनि ने लनुभव किया कि यदि संसार की असमान- 
ताश्रो का एकमात्र उत्त रदायित्व अकेले ईश्वर पर होता, तो वह पश्षपात तथा 
ऋरता के दीषो से मुक्त न हो सकता, और इस कारण मनुष्यों के नानाविध 
भाग्यों का कारण उसने उनके पूर्व आदरण को ही ठहराया। यह समाधाव 
निश्चय दिलानेवाला नहो है, वर्योकि इससे पूर्व कि हम वस्तुओं से सुख अथवा 
दु.ख की प्राप्ति कर सकें, उनका पहले अध्तित्व आवश्यक है। यदि अपूर्व हमारे 
मुखो और दुखो का वितरण करनेवाला है, तो इसे जगत्‌ का स्रप्टा भी होना 
अहिएं । यदि सुष्टिरचना के लिए ईश्वर आवदयक है, तो अपूर्व केवल कम का 
सिद्धान्त होता चाहिए, जिसका ध्यात ई इवर ने सूप्टि-रचना भे रखा है। साक्षात्‌ 
अथवा परोक्ष रूप मे जेसे भी हो, ईइवर जगत्‌ को ख्रप्टा तथा फलों का प्रदाता 
भी बन जाहा है । 


पूरेमीमासा के अन्दर का शून्य स्वान इतना मन्वरोषजनक था कि परवर्ती लेखक 
मार्गे से ईदवर को ले आए। अपूर्य का अचेतन तत्त्व उन सामेजस्थपूर्ण परिणामों को 
इसके वारण उत्पन्त हुए कहे जाते हैं, प्राप्त नही कर सकता, इस आलोचना में जो 
बल था उसे अनुभव किया गया । शर्मे-शर्मेः दैवीम सिद्धान्त का अवेश कर । किन्‍्तु इस 
संर्वोपरि प्रभु का कर्मविधान के अधीन होना आवश्यक नहीं है, वयोकि कोई भी अपने ही 
स्वरूप के अधीन नही होता ! कमेंविधाव ईश्वर की निरन्तरता को व्यक्त करता है । जब 
कुमारिल यह स्वीकार कर लेता है कि कर्म और उपासना दोनों मोक्षप्राप्ति के लिए 
आवदयक हैँ, तो वह ईदवर के अस्तित्व को निश्चित रूप से मानता है, मद्यपि नि.सरदेह 
यह तक दिया जाता है कि उपासना भी एक प्रकार का कर्म है जो स्वयं अपने उचित फल 
को उत्पन्न करता है। यह प्रकट है कि बहुत पहले ही यह अनुभव कर लिया गया था कि 
भीमांसादशेत यदि ईइवरवाद से अपना सम्बन्ध नही जोड़ता तो विचारवान पुरुषों को 
सत्तोप प्रदात वे कर सकेगा। इसलिए आपदेव और लौगाक्षिभास्कर घोषणा करते हैं कि 
यदि यज्ञ का सम्पादन सर्वोपरि प्रमु के सम्मान में किया जाता है तो यह उच्चतम 
कल्याण को भ्राप्त कराएगा। इस प्रवृत्ति को अपनी पूर्ण सीमा तक वेदास्तदेशिक के 
सेश्वर मीमांसाग्रन्य में पहुंचाया गया है । 
पूर्वभीमांसा में नतिक पक्ष पर वल दिया गया है। कर्म के स्थिर सिद्धास्त को 
सप्तार की परम ययार्यता समझा गया है। ईइवर न्यायपरायणवा अथवा घर्म है। धर्म की 
विषयवस्तु वेदों मे रखी गई है, और वेद, कैवल ईदबर के मन को प्रकाश में लाते हैं। 
जुमारिल वहता है : “मह शास्त्र जिसे वेद बहा जाता है, जो शब्दों के रूप में ब्रह्म है, 
एक मर्वोपरि आत्या का स्थापित किया हुआ है ।”? कुमारिल अपनी पुस्तक का प्रारम्भ 
शिव के प्रति प्रार्यना से करता है : “मैं उसे प्रणाम करता हुँ जिसका भरीर विशुद्ध शात 
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से बता है तीनो बेद जिसके दिव्य चक्ष्‌ हैं जो परमानद की प्राप्ति का कारण हू और 
जो अधचद्र को धारण करता है ' वेद इश्दर के मत का दिव्य ज्ञान है। यत सम्बधी 
काय आन के विजेष काण हो सकते हैं, किन्तु इठ्वर सामात्य कारण है।यह मत 
नुमारिल दे इस घोषित बादय के साथ भी संगदि रखता है कि मीमाता के सिद्धात की 
इस प्रकार पुतव्याध्या करनी चाहिए जिसम कि उसे उस काल की अम्रकृतिवादी ग्वत्तियो 
को अनुकूलता म लावा जा सके (* 
मीमासा का दानिक हूप में असन्ताषजनऊ बताने के लिए कुछ अधिक कहना 

आवश्यक है। विद्व वे सम्बंध भे मीमासा का जा दाक्षतिक सत हैं वह अपूर्ण है जो 
स्यष्ट प्रतीत होता है। परम यथायता की और आत्माओ तथा प्राकृतिक जगत के माथ 
उसके सम्ब थे की समस्याओं से इसत अपना कोइ दास्ता तहा रखा । इसका नीसिशञासस्‍्त्र 
सबधा व जि है और इसका वर प्रटिपृण रहा। यत्त करना ही सबसे आवश्यक माना 
गया और देवता यशकर्तानो की दृष्टि से विजयुप्त हो गए। परवर्ती मीमातव हम स्पष्ठ 
रूप मे बतात हू कि दवता वह है जिसक नाम के लिए सप्रदानकारक [चतुर्थी विभविति) 
का प्रयोग होता है. इद्राय स्द्राह इस मत से इद्र टेबल है। इस प्रकार के घम में 

कक करनेवाली तथा उस प्रकाशित करनेवाली सामग्री कम है. इसलिए यदि 
कलरार बैंप्णव क्षव अथवा तानिक मतो के पक्ष मे प्रतिक्रिया हुई वो कुछ आइचये 
नहीं है। इस मतों न मनुष्य को एक सरवोपरि ईश्वर प्रदाव किया जिसपर वह निर्भर कर 
सकता था और ज्षाक तथा दु ख में जिसकी शरण मे जा सकता था। 


उद्धत् ग्रयो की सूची 


गगाताय झा शलोकवातिक 

मयात थ या. प्रभाकर त्कले आफ पृदमोमास' 
को वमममामासा 

पौ० गास्त्ती इस्ट्रोइकन ८ प्रबभीमात्ता। 
सरकार दि मामाश्त हश्व अ फ इष्टरप्रिटेणन 





4 वशुद्वतनदेहाय. त्िवेदिदिंयचक्षप 

श्रय प्र प्तितिमित्ताय तम सोसाध्धारिण (पलोकवातिक ॥ ॥) 

पायसारंणि अपने स्थायरताक़' म रस श्वोक को याज्या एक धिद बय मकत्ा है 
जिपसे कि कृम्ताल ) * यति इस्दर्दांदी समझ ली जाएं। वह जत श्लाक का यन मत घर 
सत्या में लगाता € विएद्ध मीमातया संशोधित पानम एव देहो यस्य (मोसा” इ'7 पवित्र हुआ 
यान ही जिसका परी” है) लिवद्द दिव्य चल भ्रकाशक वस्य ( ) तोना वद से अक्त हक ३) 
सौमाय अध्न स्थान प्रहचस्सा तद्धाीीण (जो त़ाम के पत्र आादि से एुकन >) ४ति यनपक्षणपि 
साठ । किंतु वह यह भी माता है कि कमाल ते सारी इबर व ॥ “लडकिया है 
विश्व” महादेव भ्वृतिवूद्द नमत्त्यति चबसिद्धान्तस्ास्दश्ड (8 97) ले हम नाढ व है हि 
“मारिक् व मत म जाम एक हैं गो अनक भी है--शिलामिदामकद्यमा । महू ग्रथ "दास्स 
पा लिख गए कतिपय अय ग्रया को भाति यह विद्ध क्ात का प्रय त बरत है वि कुमारिल्र बश्याता 
| 


2 'पयणव हि शीमाठा लोके लोकायतोइदा 
"ामास्तिवपद कृत मय बत हा मया (स्वोइबातिद ] ॥0 ) 


सातवां अध्याय 


न 
वेदान्तसूत्र 
+ 
प्रस्तावना--सूत्तकार तथा सूत्र की रचना का बाल--अस्य 
रुम्प्रदायो के प्राथ सदश--वध्यात्म-विद्या सदधी विचार--उपसहार । 


4. अस्तावना 


वैदास्तददेन पर विशेष ध्यान देना केवल इसलिए आवश्यक नहीं कि इसका दाशंनिक 
महत्त्व है अपितु इसलिए भी आवश्यक है क्योकि भारत देश के धर्म मे यह ओऔतप्रोत है 
और इस देश पे यह अन्य सभी विचारपद्धतियों की अपेक्षा अधिक जीवित रूप में विधय- 
गान है। काधुनिक समय के हिन्दू विचारकों का जपत्‌ के विषय में जो दृष्टिकोण है 
उसका तिणय करने मे वेदान्त का ही किसी न किसी रूप में प्रमुख माग है। 

“वेदान्त' शब्द का योशिक अर्थ है--वेद का अन्त, अयपा दे सिद्धान्त जो वेदो 
के बस्तिम बध्यायों मे प्रतिपादित किए गए हैं, और ये ही उपनिपदें हैं। उपनिपदों के 
विचार भी वही हैं जो बेद का अम्तिम लक्ष्य अथवा वेदों का सारः हैं। वेद/्तसूत्र का 
दूसरा ताम ब्रह्मसूत्र भी है, वयोकि यह ब्रह्म-सम्बन्धी सिद्धान्त की व्यासया है भौर शारीर- 
कमृत्र? भी इसी का एक जभ्य नाम है इसीलिए कि यह निरुपाधिक सात्मा की अभिव्यत्ित 
के विधय मे प्रतिपादन करता है। जहां एक थोर घँमिति का कर्ममीमांसा ग्रन्य वेदविहित 
धम्मं तथा उसके फ़माफन्न का अनुसंधान करता है वहां बादरायण का उत्तरभीमांसा- 
दर्शव उपनिधदी के दाझनिक व ईदवरजान-सम्बन्धी दिचारो का वर्णन फरता है। 
दोनों एकत्र मिलकर मस्पूर्ण वेद के प्रतिपाथ विधयों का फ्रमवद्ध अनुसंधान करते हैं।? 
उपनिधरद वेबलमाश्र सत्म के प्रति विविध दृष्टिकोणों से शिए गए दृष्टिपातों की एक 
अर खल्ला हैं, बिन्‍्तु महत्त्वपूर्ण प्रश्नों पर अन्तिम रूप से विचार करने के प्रति प्रयास नहीं 
हैं। तो भी ऐमे व्यक्तियों के ऊपर जो उन्हें ईश्चगेय प्रेरणा द्वारा प्राप्त मत्य करके 
मानते हैं, पह दर्शाने का उत्तरदायित्व है कि उपनिषदो की शिक्षाएं एक संगतरूप में 
परिपूर्ण इकाई हैं और बादरायण का प्रयास इसी प्रकार के क्मबद्ध कार्म वी दिया में है। 
उसका ग्रग्ध भ्रमवद्ध दर्शन ने होकर ईश्वरज्ञान-विपयक एक व्यारया है। "धादरायण के 
प्रन्थ का उपनिषदो के साथ वही सम्बन्ध है जैसाकि फ्रिश्चियन रूढ़िवादियों का 'यू 
टेस्टामेष्ट' के ध्ाथ है. यह उपनिषदों की शिक्षाओं का अनुसंघान करता है, जो ईश्वर, 
जगत तथा आत्मा के संमारचक्र में भ्रमण के विपय में तथा भौक्ष की अवस्थाओं के विपये 
में है। यह प्रत्यक्ष मे दिखाई पड़ने वाली सिद्धान्द-सम्बन्धी असंगदियों का निराकरण 


| “तिनेषू पैसवर्‌ बेदे देदाम्ता' सुप्रतिष्ठिता:” (मुक्दिकेपनिपद ) । गौतम ने दपनिपदों हपा 
बेहल्त (22 9) हैं भेद किया है, किन्तु परम्परा के बनुमार बराइर पहो माता छाढ़ा रहा है कि 
उपनियदो के अनुयायों बेदास्त के जनुयागो हैं। 

2 शरोर,देह। 

3 छुसना कीजिए, वेडास्टवाक्यदुयुमइधनायंत्दात्‌ सुवाणाम्‌ (शाकरभाष्य, । :), 3) ॥ 
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करता है, उन्हे परस्पर करंमबद्ध रूप मे जोडता है, और विशेष करके इसका उद्देश्य विरो- 
प्रियो के आक्षेपों से बचाना है ।”” पा सौ एचपत सूत्रों के अन्दर, जितमे से प्रत्येक दो 
या तीन बब्दी से बने है, समग्र दर्शन का परिष्कार किया गया है। सूत्र अपने-आपमें 
विग्द थर्थ नही देते, किन्तु सब कुछ उनके भाष्यकार के ऊपर दिरभर करता हैं। उन्‍्ह 
प्रोटियस के समान किसी नियमित रूप मे नही पकडा जा सकता । उनकी शिक्षाओं की 
व्यरपा कभी तो साकार ईश्वरवाद के उज्ज्वल प्रकाश मे की जाती है और कभी-कभी 
अस्पष्ट भाववाचक निरपेक्षवाद के रूप मे की जाती हैं) आास्तिकवाद के विभिन्‍न सम्प्र- 
दायो में वहुत प्रारम्भ से ही भिन्‍व-मिन्‍्त विचार-परम्पराए स्थापित हो गई थी, जिस्हे 
जअकर तथा रामावुज प्रमृति विचारको ने लेखवद्ध किया । टीकाकारो ने जिनमे अरमुख है 
शकर, भास्कर, यादवप्रकाद्य, रामानुज, केशव, नीलकठ, सध्व, वलदेव, वल्लभ तथा 
विज्ञानभिक्षु/? एक समान विचारधारा का परिष्कार नही किया और इसलिए इस विषय 
का तिर्णय करना कि इसमे से किसको सूत्र के ठीक-ठीक समझने के लिए पथ-प्रदर्णक 
माता जाए, सरल कार्य नही है, क्योकि इनकी टीकाए ऐसे समय में लिखी गईं जबकि 
ये सिद्धास्त अत्यच्त गम्भीर समय तथा वाददिवाद के विपय वन चुके थे । ये अपनी- 
अपनी व्याब्याओं का विकास पूर्व-निर्धारित मतो के आधार पर ही करते हैं, यहा तक 
क्षि कभी कभी शब्दों के घात्वर्थ तथा स्पष्ट अर्थों को भी दृष्टि से ओकल कर देते है, 
जिससे कि वे सन्दर्भ को खीच-खाचकर अपने दार्शनिक पिद्धान्तो की सचाई को सिद्ध 
करने मे प्रयोग कर सकें । सूत्र ऐसे दुर्लभ ग्रत्थो में से एक ग्रन्थ है, जिसमे से प्रत्येक 
व्यक्ति है अपना अभिलपित सिद्धान्त अपनी-अपनी योग्यता के अनुसार प्राप्त हो 
सकता है! 


बादरायण के ग्रन्थ मे वेदान्त के अन्य शिक्षकों के उललेखो से यह स्पप्ट 
विदित है कि उस समय उपनिषदों की कितसी ही स्वतन्त्र व्यास्थाएं, जो बाठ- 
रायण की व्याख्याओ से भिल्‍त थी, प्रचलित थी ।? जिस समय वादरायण ने 
अपने सूत्र का निर्माण किया उस समय भी परस्पर से मुक्तात्मा के लक्षण- 
सम्बन्धी तथा जीवात्मा के ब्रह्म के साथ सम्बन्धपरक सुस्य मुख्य विपयो में भी 
परस्पर मतभेद विद्यमान थे ।* आइमरथ्य की सम्मति है कि जीवात्मा का ब्रह्म 
के साथ भेदाभेद-सम्बन्ध है, भर्थात्‌ जीवात्मा ब्रह्म से न तो नित्तान्त भिन्‍न है 


| ड्यूसते 5 पृष्ठ 24 
2 शारत्ीय परग्एशा के अनुछार एक को घी सर्वश्रधम टीक़ाक़ारों से माता सथा है , शवर त 
अपने पुदरमीमासाभाष्य मे वृत्तिकार उपकध का ताम लिया है। शकर का भी यह भत्त है (3 3 
53) । रामानुज और उसके अनुयायी उसे वौधायद कहते हैं । वेदान्ददीपका की घोषणा हैं कि उत्त 
एक ही «यक्ति को दोनो वामो से प्रकारा यया हैं । द्रामिड टक भट्ट प्रपच भारचि कार्पादि गह्मानाद 
गौर गुहंदेव की टीकाए उपलब्ध नहीं हैं ऐसा प्रतीत होता है । हम शाकरभाप्य । ॥4 7 2 
23 ३4 3 9, | 4,॥2 4 3 ॥4। 
3 बादरीो [६ 230 3 ॥,7 4 ३37 44 40) बोइलोमि [([ 42 3 
45 4 4, 6) आश्मरध्य [( 2 29 ]। 4 20) काशकतत्त (! 4 22) कार्प्णाजिति 
3 | 9), आवेय (3 4 44) और जैमिनि। महाघारत म भी इनके मतो का वर्णन नहीं 
| 


आफट-- के 


44 3 724 4 4 57॥ 
57 4 २022॥ 
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और न ही नितान्त अभिन्‍न है ।? बौडलोमि का मत है कि मोक्ष से ध्रुव जीवात्मा 
बहा से सवेया पृथक्‌ तथा मिन्‍नर रहता है---मोक्ष अवस्था में ब्रह्म के अन्दर 
तर्वथा लीन हो जाता है? और काश्वक्त्स्न का विचार है कि जीवात्मा तथा 
ब्रह्म परस्पर सर्वथा तादात्म्य-सम्बन्ध से हैं और ब्रह्म ही किसी न किसी रूप में 
अपने की जौवात्मा के रूप में प्रकट करता है।* परवर्तोी टीकाकार भी उक्त मर्तों 
में से ही एक मत को स्वीकार करते हैं। यह प्रकट है कि उपनिपदे स्वयं पर्याप्त 
विवाद का विधय रही है और बादरायण का वेदान्तविपयक विचार एक प्रमुख 
विचार-सम्प्रदाय का मिष्कर्ष है, यद्यपि अन्यान्य सम्प्रदाय भी, जो पर्याप्त मात्रा 
में प्रसिद्ध थे विद्यमान थे । 


2. सुत्रकार तथा सूत्र की रचना का काल 


शकराचार्य से आरम्भ करके बराबर परम्परा यही रही है कि वेदान्तसूत्र के 
कर्ता बादरायण हैं। चूकि वादरायण का नाम अनेक स्थलों पर अन्य पुरुष+ में 
आया है इसलिए स्वभावत मन मे मह शंका उत्पन्न होती है कि बादरामण 
इसका रचयिता नही है।” किन्तु प्राचीन भारत में इस प्रकार न रुप के 
प्रयोग का कोई असाधारण रिवाज नहीं था और इससे रचमिता कोई अन्य 
व्यक्ति है इस प्रकार की अर्थापत्ति न निकाली जावी चाहिए। भारतीय परम्परा 
के अनुसार, वेदान्तमूत्त का रचपित्ता बादरायण तथा व्यास एक ही व्यवित हैं। 
शकर के अनुयायी, गोविन्दानन्द, वाचस्पति और आनन्द गिरि व्यास तथा 
बादरायण को एक ही बताते हैं। रामानुज, मध्व, वल्लभ और वलदेव वेदास्ते- 
सूत्र का रचयिता व्यास को बताते हैं। कही-कही इस भत का खण्डन इस 
आधार पर किया जाता है कि जेमिनि, जिसका उद्धरण बादरायण ने स्थान- 
स्थान पर दिया है, व्याप्त का शिष्य था, यदि हम महाभारत, विष्णृषुराण तथा 
भागवत पर भरोत्ता करें, और इस अ्रकार जैमिति तथा बादरायण के ग्रन्थों में 
पारस्परिक उल्लेख गुरु व दिष्य के सम्बन्ध में परस्पर संगत नही बैठते । द्षवर, 
ग्रोविन्दानन्द तथा आनन्दगिरि का मत है कि इसमें असग्रति कुछ नहीं है |" 
विन्तु स्वयं शंकराचार्य का इस वियय में क्‍या भत था यह स्पष्ट नहीं ज्ञात 


होता (४? 

॥व-4, 204 

24 4 22॥ 

34 3, 26, :3, 33;3: 2, 4।, 3:4, 3, 3:4५, 8; 3: 4, 9; 4 : 3, 5; 
474, 7, 44 24. हा ८ 2०228 

4 उद्महरण के लिए डयूसत का तक है कि जैमिनि और बादरायण के ग्रंथ, जिनमे से प्रत्येक 


मैं अपना तथा दूसरे का डदरण है, किसी परवर्ती सम्पादक ने एक प्रथ मे सगृहीत कर दिए, जिमके 
ऊपर उपवर्ष ने ठोका लिखो ओर बन्तिम पृवेमोमासा के ऊपर शबरभाष्य तथा अ्रह्मसूत्ती पर शाकर- 
माध्य का भाष्ठार हुआ (“द्यूसन्स सिस्टम आफ दि वेदान्त', पृष्ठ 24, वादटिप्पणीर ॥7) | 
पल देखें, देलवान्कर : “मल्टिपल ऑवरशिप आफ दि वेदान्त सूत्राज ,---इण्डियत फिलामफिक्ल 
रिव्यू, अक्तूबर 948, मे और अभयकुमार गुहाहत 'जोढात्म। इन बह्मसूव्रार ',पृष्ठ 8 

हे 6 शक्तर दह्ममूत्त पर की गई अपनी टीका के एक वह़य में लिखता है कि द्वापर से कलियुग 
के प्रति सत्रमणत्राल मे एक श्राचोन ऋषि तथा वैदिक शिवक अपान्तरतमस्‌ विष्णु की प्रेरणा से कृष्ण- 
इपायन नाम से उत्न्‍ल हुआ । घूकि शकर ने यह नही कहा कि यह इृष्णद पायन ब्रद्मपूत्रों का 


वेदान्दसूत्॒ 37! 


बह्मसूत्र मे साख्य, वैशेषिक तथा जन और वौद्ध सम्प्रकयों के मतों की 
ओर भी परोक्ष सकेत पाया जाता है! शकर, रामानुज, मध्द, और वल्लभ 
2 3 45और 4 | 0, में कमझ गीता के उल्लेखो ((5 7 8, 24), 
और उक्त आचार्यों मे से प्रथम तीन, अर्थात्‌ जकर, रामानुज और मध्द, 4] 
0 में गीता (7 ॥॥) के उल्लेख के बारे मे एकमत हैं। सुत्रो मे वणित अनेकों 
सास श्ौत सूजो में भी पाए जाते है, यथा आव्वलायन से आवमरथ्य, कात्यायन 
मे वादरि, कार्प्णेजिति और काशइत्स्त, तैत्तिरीय प्रातिसारययसूत्र में लातेय। 
वौद्धायन के गुहासूत्र मे आज्रेय, काशकृत्स्त तथा वादरी के नामो का उल्लेख 
है, इसी प्रकार भारद्वाज गृह्यसूत्र मे भी आज्रेय का उल्लेख है । काशकझ्लत्त 
एक अत्यन्त प्राचीन टीकाकार है । पाणिनि अष्टाध्यायी पर रचित महाभाष्य में 
औडुलोमी का उल्लेख आया है। गरुडपुराण पदमपुराण और मनुस्मृति से 
वेदान्तसूत्र का उन्लेख है और हरिवण मे, जिसे होपकिंस ते 200 बर्ष ईसा के 
पर्चात्‌ का बता हुआ माना है, इस विषय के स्पाट उल्लेख पाए जाते हैँ। 
कीथ का मत है कि बादरायण का ससय 200 वर्ष (ईसा के बाद) से आगे का 
नहीं माया जा सकता ।? भारतीय विद्वानों का मत है कि उक्त सूत का निर्माण 
200 से 200 वर्ष ईसापूव॑ के बीच के काल में हुआ फ्रेज़र इसे 400 वर्ष ईसापूर्व 
का व॒ताता है |? मेक्समूलर का कहता है, “भगवद्गीता का जो कोई भी काल हो 
(और यह महाभारत का एक भाग है), वेदान्तसूत्र और बादरायण का काल 
अबब्य इससे पूर्व होना चाहिए ।* 


3. अच्य सम्प्रदायों के साथ सम्बन्ध 


बादरायण के वेदाल्त का जैमिति के मीमासादशंच के साथ ठीक-ठीक सम्बन्ध 
क्या है इसे सिन्त-भिन्‍न टीकाकारो ने भिन्‍न-भिन्‍न रुप मे बतलाया है 6 रामा- 
चुज वृत्तिकार से सहमत होकर मातता है कि दोनो मीमासावर्शन एक ही प्रथ 


स्थयिता है इसलिए विडिकमैद और उसके पश्चात्‌ ठैलग इस परिणाम पर पहुचे कि शक्तर को दृष्टि मं 
दोनो व्यक्ति प्रिन्त ये ( ए नाठ जॉन वादरायण जनल आफ एशियाटिक सोसइटी वम्बई खंड 
6 88१ पृष्ठ 990) | जहा भी छकर दे व्यास का उद्धरण दिया है वहा कहीं भी ऐसा संयेत तहीं 
मिलता कि व्यास क्षहसूत्रो का रचयिता है (2 ] स्‍2, 2 3, 47) ' भगवदूयोता तया महाभारत 
के शान्तिपव के अनेको उल्लेख ब्रह्मसूत्रो मे हैं इसलिए यदि हम टीकावारों को साक्षी को स्वीकार 
करें, लर्थात्‌ सत्नो का रचविता तथा महाभारत का लेखक एक ही है, वो उक्त साक्षी दा तात्पय सर 
सता से समझ में नहीं आा सकता | 

]4 , 4। 

2 कममीमासा पृष्ठ “-6 ! कितु जैकोबो का विश्वास हर बूत्र का निमाण 200 बीर 
450 बय ईसा के पक्चात के बीच हुआ (ज्नंस आफ दि अमेरिकन आर्बिदल सासाइडो , 
49६) । 

3 'लिटरेरी हिस्दरी आफ इण्डिया", पृष्ठ 296॥ 

4 'सिक्स सिस्टम्स आफ इण्डियन फिलाउफों, पृष्ठ 3 यहा, 'जीदात्मन इन दि प्रद्धा- 
सूद्र 

5 धादरायण से चैमिनि का अनेक स्पला पर उल्तख किया है यघा | 2,28,3 2, 

30, ई 3,3,] 4, 8, 3 2,40, 3 4,2,3 4, 78,3 4,40, 4 3 2,4 4 
$, 4 ; 4, 47 
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से सम्बन्ध रखते हैं, किन्तु शकर का मत इससे भिन्न है। सह पस्मव है कि 
दोनों प्रारम्भ में एक ही सामान्य ग्रंय के दो भाग रहे हो । दोनों मीमासादशंन 
भुरयत. वैदिक दर्शन हैं और प्रारम्भ में तथा मुख्यकृप में शुति अथवा वेद 
अर्थात्‌ ईश्वरीय ज्ञान के भाष्यहूप भें थे? बादशायण ने न्याय का .कही भी 
उल्लेख नही किया । योग को सांख्य के साथ जोड़ा जाता है और सस्य की जो 
समालौचनाएं हैं वे सब थोष के उपर भी घटती कही जाती हैं / साख्य का 
खण्डत बहुत विस्तार के साथ मिलता है ओर अनेक स्थलों पर उसका 
उल्लेख पाया जाता है।* यही एक ऐसा दर्शन है जिसके प्रति क्षत्यन्त आदर" 
भाव दिखाया गया है, कुछ ती इसलिए कि इसके प्रतिषादित सिद्धान्त वादरा- 
ग्रण फो भी अभिमत हैं और कुछ इसलिए मी कि इसका समर्थन मनु ता ध्याप्त 
सरोसे ऋषियों ते किया है ।* वेश्नेषिक के सिद्धान्तो कौ समालोचना की गई है? 
और हमें शत होता है कि बादरायण के समय में देशेपिकः दर्शद की झपाति 
अधिक नहीं थी । बौद्धभत के अनेक सम्प्रदायो, लोकायत और भागवत के 
सिद्धप्ती पर भी विवाद शिकता है ।? सूत्र के स्पणिता के ऊपर भगवद्गीता 
सथा भागपतों के आत्तिकवाद का पर्याप्त मात्रा में प्रभाद हुआ है । 


4. अध्यात्म विद्या-सम्बन्धी विचार 


के झूप मे प्रतिपादन किया दया है । सपत विषय के ऊण्र जो सिस्‍न । सिनन पदक 

उसका समन्वय करगा इसका धयोजन है। परम के सम्बन्ध मे कोई भी व्याख्या हो तथा 
ईएबर, भात्मा मर जपत्‌ के सम्बन्ध से कोई भी तम्ताघान हो, इन झवके लिए ऐसे व्यक्त 
यो के धापिक अयुमवों को विचार करवा आवश्यक होता है, जौ धोषणापूवंक कहते हैं 
हि करहोंने निश्यसत्ता के दर्शन किए हैं, और प्रत्येक दार्शनिक प्लिद्धान्त की सस्त्रीयप्रद 
बनने के लिए मूतकाल के ऋषियों के लेखबद्ध अनुभवों के मत्दर सप्स्थय स्वोषित 
करना आवध्यक है। पहले अध्याय मे हमे ग्रह्म के स्वरूप एवं इस दृश्यमान जगतू तथा 
जीवात्मा के माय उसके सम्बन्ध का दर्द मिलता है। दूसरे (बविरोध) अध्याम में 
उक्त विचार के ऊपर जो आपत्तियां उठाई गई हैं. उनका समाधान किया भया है और 
दिरीधी 'सद्धान्तो की समालोचना की गई है। इसके अत्दर ईश्वर के ऋपर जगतु किम 
धप पे निर्भर है इसका भी दिग्दर्गोम कराया गया है तथा उस ईइबर के मऔीतर से 


वैदास्तसूत्र वार अध्यायों मे विभकत है । प्रथम बध्याम मे बहा का आधारभूत यधार्दता 
अदेक मठ हैँ 


६ देखें, ब्रह्मपृतरों पर रामानुनभाष्य, ! 3, ] । जेंकोदी * 'जमंस आफ हि असेरिकन थोरि- 
(४० १२९४४ |] कि झएन जै वूराते 'देश्टयेट' के अनन्तर नये 'देस्टाप्मेट' करे रद होने की 
छः $ गैह्टा विधान मे बद्ध 'दूयूसर 
हंस गत की जीवन आध्यात्मिक जोवद मे बदलता है (ड्यूसर्स मिस्टम आफ दि 
35 कद 


पर ४ है 88 3: %, 4-3. 2: !, १३2, 2: 2, 70+ 
१8, 4 2, 924 : 2, 22; 8: 3,3; 3: 3, धं, : 4, 28; 2: 3, 29: 
२०३, 4 22 3,3; 3: 3, धं, : 4, 28; 2 : ॥, 29; 
| देखें, बहहुद्रों पर झक्पिधाध्य, | 4, 283 
62:2 ॥!-0+ 
? देख, 


, 2 है ]45; ॥: 4, 28; 5 : 3, 53-544 
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ऋणिक विकास तथा उसीके अन्दर पुनवित्षय का भी वर्ण दिया गया है और अन्तिम 
भांग में! आत्मा के स्वरूप, उसके गुण, ईश्वर, शरोर तथा अपने कर्मो के साथ सम्बन्ध 
के विषय मे रोचक मनोवैज्ञानिक विवेचन भी दिया गया है। तीसरे अध्याय मे ब्रह्म- 
विद्या की प्राप्ति के साधनों तथा उपायो पर विचार किया यया है। इसमे हमे पुसर्जन्म 
ओर साधारण मनोवैज्ञानिक? तथा ईइ्वरज्ञान-सम्बन्धीः विधयों पर भी विवेचन 
मिलता है जिसके साथ श्रुतिघराष्य सम्बन्धी अनेक टिप्पणियां भी हैं। चौथे अध्य ये मे 
ब्रह्मविद्या के पुरस्कारों का प्रतिपादन है। इस अध्याय मे कुछ च्योरे के साथ मृत्यु के 
पश्चात आत्मा का निष्क्मण तथा दोनो मार्गों, अर्थात्‌ देवयान तथा पितुबान, द्वारा 
सचार तथा उस मुक्ति के स्वरूप का भी वर्णन है जहा से लौटकर फिर ससारचऋ मे 
आगमन वहीं होता हैं। प्रत्येक अध्याय मे चार हिस्से (पद) है ओर प्रत्येक हिस्से में जो 
सूत्र हैं वे किसी त किसी वर्ग के जत्तगंत आ जाते है, जिन्हे अधिकरण की सज्ञा दी गई 
है। भिन्‍्म-भिन्‍त टीकाकारों में पाठभेद भी कही-कही पाया जाता है, किन्तु ये सब भेद 
कुछ महत्व के नही है।£ 
बादरायण वेद को नित्य मानता है? और श्ञास्मप्रमाण ही उसकी दृष्टि में बहुत 
महत्त्वपूर्ण हैं वह स्पप्ठल्प में घोषणा करता है कि तर्क अथवा विचार के द्वारा अध्या- 
स्मज्ञान सम्बन्धी सत्य की प्राप्ति सस्भव नहीं है।? वह यह भी स्वीकार करता है कि 
ज्ञान के दो ही लोत (साधन) हैं, अर्थात श्रुति और स्मृति, और वह इन्हें प्रत्यक्ष, तथा 
अनुमान के? ताम से पुकारता है, सम्भवत इसलिए कि स्मृति, जैसाकि शकर का सुभाव 
है कि स्मृति को ज्ञान के आधार (प्रामाण्य) की आवश्यकता होती है जबकि श्रृति को 
नही, क्योकि वह स्वत प्रमाण है। ईश्वरीय शानरूप श्रुति को, जो स्वत प्रकाशित है, 
प्रत्यक्ष माना गया है । श्रुति से वादरायण का तात्पये उपनिषदों से है और स्मृति से 
उसका तात्पय भगवद्गीता, महाभारत तथा मनुस्मृति से है। जिस प्रकार सासारिक ज्ञान 
में जनुमात का आधार प्रत्यक्षज्ञान है, इसी प्रकार स्मृति का आचार श्रुति है। वादरायण 
बच्य किसी प्रमाण को नही मानता । वह इस जीवन को दो भिन्‍न-मिल्न क्षेत्रों में विभवत 
करता है, एक जो विचार का विषय हे और यह प्रकृति का क्षेत्र है जिसके अवयंव है 
मन, वुद्धि तथा अहृभाव, और दूसरा क्षेत्र है अचिस्त्य, और वह ब्रह्म है। दूसरे क्षेत्र मे 
केवल शास्त्र ही हमारे पथप्रद्क हैं ।? ऐसा एक भी तर्क जो बेद के अनुकूल नहीं हैं, 
बादरायण की दृष्टि मे निरथ्थंक है! तक॑ का प्रारम्भ विशिष्ट लक्षणों से होता है! किन्तु 
श्ह्म के विषय में हम यह नही कह सकते कि यह अन्य गुणों से शून्य तथा अमुक-अमुक 
लक्षणों से युक्त है। इसलिए तक बन्तदूप्टि-सम्बन्धी ज्ञाच के अधीन हैः? और बह 


7 2 3 5 और बागे मी । 
23 2 ], 0॥ 

33 2, ॥-4। 
4 देखें 
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सस्तदे पट भवित तया समाधि के हाय ही प्राप्त हो सकती है ।? है 
बैदान्तपूत्र के अनुप्तार, सोरप मे वर्णित पुरुष योर प्रकृति सवतन्ज पदार्थ नहीं 
हूँ, किन्तु एक ही यया्ंसत्ता के परिय्तित रूप हैं। यथार्थ अनन्‍्तों का अनेकत्व सम्भव 
ही नहीं। एकमात्र अनन्त पत्ता, अर्थात्‌ ब्रह्म, को हो उपनियदों में वणित सर्मोच्च 
गयणार्धमत्ता का रूप बताया गया है। प्रथम अध्याद में उपतियदों में दिए यए वह संदधी 
अतिक वर्शनों के ऊपर हमे दिला।विभर्श भिज्रता है।/ चही जरतू था! उद्भव स्पण, 
आधएर दया काठ है, को विदद का निर्मित तथा उपादान भी है। वह बिना साधनों 
के सृष्टि की रचना करता है € ब्रह्म की मथा्यता का एक मवोवज्ञानिक प्रयाण प्रगोढ़ 
कद्ठा [मुपष्ति) की अपस्था की साझ्ी से मिलता है ४ वहा को जड़टरपन्प्रघान अथवा 
जीवात्मा के साथ न मिला देना चाहिए । उसके अल्दर रब धर्म कोतश्प्रीत हैं और 
वही आस्तरिक विधान तथा परय्रदर्शक हैं ।” उससे निर्मेदता, स्त्यार्थ, स्वज्ञतरा, से 
शक्विमता आदि गुण विथयान हैं।? उसके ब्रह्माण्ड-सम्बन्धी रूपों का भी प्रतिपादन 
किया है। वह विध्यात्ता ज्योति है, छू में जो स्वर्णेमय पुरुष है वह बही है, आकाश 
औ वही है, तथा विश्वसत्पा कायु अपवा प्राण मी वही है।* औोदारमा में प्रकाश 
(प्योति) भी वही है 0 अनुष्य के हृदय मे उसका निवास है??, इसी रूप मे उसका 
पचिस्तन करना चाहिए, कोर हमें स्वतन्त्रता दो गई है कि हम संबंब्यापक ईएवर को एक 
प्ररिमित देश के अन्दर विद्यमान भी मान ले सकते हैं। समस्त पदा्ों का परण मव्िष्ठात 
एकमात्र करवोर्परि भात्मा है मर वही प्रत्येक पदायें का खोत तथा एकगात्र यथायें पूजा 
सर भ्रद्धा के योग्य है रेट 
जड़ पदाये तथा चेतन जीशात्माएं स्वोपरि सत्ता कै साथ किस प्रकार सम्बद्ध 
है गया हम इन्हे बहती धकार मममे जैसाकि गीता भें बतलाया यया है, अर्पात्‌ एक» 
मात्र एयर्थमतत के ही यह उच्चतम तथा निम्नतम श्रेणी के भभिव्यकत रूप है ? सूत्र हस' 
विपय मे हम कोई स्पष्ट भा नहीं दिखाता । उपतियदों के सृप्टि-सम्बन्धी विचार की 
अरपप्टठा इसमें भी पाई जाती है। ब्रह जो स्वग अजन्या है तथा वित्य है? संपूर्ण 
विदव पा कारण है ।** प्रत्येक भौतिक तत्व बहू के द्वारा रचा पया है ॥* बंदि प्रररम्मिक 
तत्वों के अन्दर गति होने से जगत का विकान्न हुआ चो भी बहू शक्ति जिसके द्वशरा उक्त 
विकास साम्मद हुआ, ब्रह्म के द्वारा ही दी गई। ऊँसाकि कहा जाता है वहा तत्त्वों की 


रचना फरके स्वय उनके अन्दर प्रद्िप्ट हो गया और उबत तस्तदी मे स्थित यह बा ही है 
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जो अन्यान्य पदार्थों की सृष्ठि को कार्यरूप मे परिणत करता है ।7 

यह पहले बतलाया जा चुका है कि ब्रह्म ही जगत्‌ का उपादात कारण और 
ब्रह्म ही निमित्त कारण हैँ ।£ बह्म सब पदार्थो का स्रष्टा है और अपने को सब पदार्थों के 
रूप मे परिणत कर देता है, जैसेकि मिट्टी अथवा सोवा ही मिट्टी तथा सोने के पदार्थों के 
रूप मे परिणत हो जाते है। सूत्र मे” कारण तथा कार्य के परस्पर सम्बन्ध के स्वरूप 
के विषय मे अर्थात ब्रह्म तथा जगत पर विचार किया गया है। कारण और कार्य के 
तादात्म्य-सम्बन्ध को दो दृष्टान्तो के द्वारा समझाया गया है। ठीक जिस प्रकार कपडे 
का एक थान जब लिपटा हुआ रहता है, तो अपने स्वरूप को ठीक-ठीक प्रकट चही 
करता, किस्तु जब उसे फैलाया जाता है तभी अपने स्वरूप को पूर्ण रूप से प्रगट करता है 
यद्यपि दोनो अवस्थाओ मे कपडा वही एकसमातन है। इसी प्रकार कारण और कार्य एक ही 
है, मले ही उसके गुण परस्पर-भिल्न प्रतीत होते हो ।४ फिर जैसे जब इवास को रोक लिया 
जाता है तो मनुष्य कोई कर्म नही कर सकता, यद्यपि वह बराबर जीवित रहता है और 
जब वह श्वास को छोड देता है तो वह अपने अगो को हिला सकता है, यद्यपि इस सारी 
अवस्था भे श्वास एक ही है, इसी प्रकार कारण और कार्य भिन्न-भिन्न कर्मो को उत्पत्त 
करते हैं, यद्यपि वे है एक ही ।* ब्रह्म और जगत्‌ परस्पर शिन्‍न नही हैं" वैसे ही जैसेकि 
मिट्टी का पात्र मिट्टी से भिन्‍तः नहीं है।” यद्यपि टीकाकार इस विषय मे सहमत हैं कि 
कारण कार्य से भिन्‍न नही है तो भी ब्रह्म तथा जगत के तादात्म्य की उन्होने भिन्‍्त-भिन्‍त 
प्रकार से व्याख्या की हैं। बादरायण की दृष्टि मे अन्य छब्द के प्रयोग से तात्पर्य 
भिन्‍नता का अभाव अथवा परिवतंन नही हे । इस परिवतंन की व्याख्या करने के लिए 
ही शकर ने अविद्या की कल्पना की है। जगत्‌ का अस्तित्व ऐसे ही व्यक्तियों के लिए 
है जो अविद्या के प्रभाव मे हैं, जैसिकि कल्पचात्मक साथ ऐसे ही मनुष्य के लिए है जिसे 
रस्सी के विषय में श्रम हुआ है । अन्य टीकाकारों ने 'परिणाम' अर्थात्‌ परिवर्तन की 
कल्पना का आश्रय लिया है। छाबन्‍्दोग्य उपनिषद्‌ मे कारण और कार्य के दृष्ठान्त के लिए 
मिट्टी, सोना और लोहा तथा इनसे वने पदार्थों को चुना गया है, रस्सी और साथ 
अथवा सीप और चादी को नही। सान्‍्त पदार्थों की यथार्थता ब्रह्म के परिणामस्वरूप 
होने ही से हैं। “न्ह्म जगत्‌ का उपादान कारण है” इस प्रकार के कथन से यही ध्वनित 
होता है कि यह जगत्‌ ब्रह्म के सारतत्त्व का ही परिणमित रूप हैं ।£ जगत्‌ कोई अआान्ति 
अथवा स्वप्न के समान ढाचा नही है किस्तु एक यथार्थ एवं विध्यात्मक ठोश्ष पदार्थ है, 
जिसकी उत्पत्ति, स्थिति तथा विलय भी ब्रह्म के अन्दर होता है।? बादरायण का मत है 
कि सृष्टि-रचता की शक्ति निर्मल एवं निर्दोष ब्रह्म की अपनी शक्ति है, जिस प्रकार से 
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कि ताप अग्नि की अन्त्निहित शक्ति है । ब्रह्म अपनी लीला के लिए” अपते को जगत्‌ 
के रूप मे विकसित करता है किन्तु इससे उसके अन्दर न तो किचिन्मातन्र परिवर्तन होता 
है+ और न उसका हास ही होता है । बादरायण को इस विपय की चिन्ता नही है कि 
बह यह सब कैसे सम्भव है इसकी व्याख्या करे। रामानुज तथा अन्यान्य आचार्यो की 
भाति वह यह भी नही कहता कि ब्रह्म की शक्ति अद्भुत है जिसके द्वारा अचिम्त्य वस्तु 
की भी प्राप्ति हो सकती है। वह हमारा ध्यान थ्ति के प्रत्यक्ष में परस्पर-विरोधी वाक्‍्यों 
की ओर थाक्ृष्ट करते हुए हमें सावधान करता है कि श्रुति के प्रामाण्य के विषय में धंका 
करते का हमे कोई अधिकार नही है। दाझ्निक दृष्टि से यह उत्तर असन्तोषजनक है। 
इस स्थित्ति का समाधान शकर करता है और परस्पर विरोध की श्रुति की अपेक्षा 
बँयक्तिक विचारो के ऊपर डाल देता है और तक करता है कि ब्रह्म ही जगत्‌ के रूप में 
परिणत नही होता है। हम, जिनके अन्दर अञआ्रान्तिदोष है, यह समभते है कि एक दूसरे 
के हूप मे परिवर्तित हो जाता है। उसका मत है कि परम यथार्थतत्ता ब्रह्म है, जो निबि- 
कल्प आत्मा है, और उसका तक है कि ज्ञाता, ज्ञात तथा ज्ञान सब कुछ किसी न किसी 
प्रकार से ब्रह्म ही के अन्दर निहित है। रामानुज का मत इससे भिन्न है। वह जब एक 
निर्मल, अद्वितीय ब्रह्म के अतिरिक्त अनादि जगत्प्रवाहू की समस्या में आकर घिर जाता 
है तो श्रुति का आश्रय दूढता है । असम्भव भी ईश्वर के लिए सम्भव है," जिसकी अद्भुत 
इवितया हैं।९ 


बादरायण? कहता है कि आत्मा ज्ञाता है जिसे शंकर ने बुद्धि का रूप 
दिया, किन्तु रामानुज इसे अियता ज्ञाता मानता है। वल्‍लभ शंकर के साथ 
सहमत है किन्तु केशव के में आत्मा ज्ञान तथा ज्ञाता दोनों ही है। 
जीवास्मा कर्ता है। जन्म तथा मृत्यु का सम्बन्ध शटीर से है, आत्मा से नही? 
वयोकि वह अनादि है। यह अनादि नित्य है ।!" जीवात्मा को सूक्ष्म कहा गया है 
भर्थात्‌ अणु के आकार का। रामानुज, मध्व, केशव, निम्बा्क, बल्तभ और 
श्रीकण्ठ इसी मत को मानते हैं। श्कर का मत है कि आत्मा सर्वव्यापक अर्थात्‌ 
विभु है यद्यपि सासारिक अवस्था मे इसे आणविक समभा जाता है ।!! बादरायण 
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का मत है कि ब्रह्म जोवात्मा के अच्दर है, यद्यपि व्ह्म के स्वरूप पर आत्मा के 
स्वरूप का कोई असर नहीं होता। चूकि जीव और ब्रह्म मिल्ल भिन्न हैँ 
जिस प्रकार सूर्य का भ्रकाद और सूय मिलन हं और जिस प्रकार प्रकाश को 
यादल ढक लेते हैं किन्तु सूर्य पर उमका बह्तर नहीं होता, इसी प्रकार जब जीव 
दुख भोगता हैं तो ब्रह्म दुख का भागी नही होता । गरीरघारी आत्मा कर्म 
करती है जौर युख्ध भोगती है तथा पुष्य और पाप का सचय करती है और सुख 
उ दुष्ख मे लिप्त होती है, किन्तु सर्वोपरि बात्मा का स्वभाव इसके विपरीत है 
और बह सब प्रकार की दुराई (पाप) से परे है। 'तत त्वममि' और 'अब- 
मात्मा बह्म' इत्यादि वाक्य यह दर्शन का प्रवत्त करते हैं कि दोनों अर्थात्‌ बहा 
और भात्मा, ईबंबर और मनुष्य यथार्थ मे एक हैं । यदि ब्रह्म सबका कारण है तो 
यह जीवात्मा का भी कारण है। परम देवीय तत्त्व इसको सभी अभिव्यक्तिया 
मे विद्यमान है । प्रत्येक जीवात्मा ईश्वरीय आत्मा की भागीदार है। वादरायण 
के कथन से यह स्पष्ट नही होता कि ठीक किस रूप मे जौवात्मा ब्रह्म के त्ाथ 
सम्बद्ध है अर्थात्‌ विश्वात्मा के अञ्य के रूप मे अथवा आभास (प्रतिविम्ब) के 
रुप में  बादरायण निर्देश करता है कि आइमरथ्य, घौड़तोमि ओर काशइ्वत्त्त 
जीवात्मा दे बह के साथ सवध के विषय में सिल्त-मिन्‍न स्थिति रखते हैं। आश्म- 
रथ्य का विचार है कि देश-सम्बन्धी अर्थ में भी आत्मा ब्रह्म का अंश है । और 
लोमि वा मत है कि प्रगाढ तिद्रा (सुपृष्ति) की अवस्था में आत्मा का कुछ समय 
के लिए क्षह्म के साय सयोग हो जाता है। काशकतन, जिसकी सम्मति का समर्थव 
शकर भी करता है, मानता है कि वह पूर्ण तथा अविभकत रुप में जीवात्मा के 
आवार में विद्यमान रहता है और वादरायण केवल इन भिन्‍्त-मिन्‍्ल पत्तों का 
वर्णन तो अवश्य करता है, किन्तु इनमे से वह किस मत का सम्थंक है यह पहों 
कहता |? शकर ने इस वाबय का कि जोद सर्वोपरि यथायंसत्ता का अश् है अर्थ 
पह लगाया है कि मादो यह बक् के समान है * (अक्ष इब) चुकि ढक हिस्मों 
से मिलकर नहीं बना है इसलिए योगिद अर्थ में थी उसके हिस्से नही हो 
सकते | भास्कर तथा वल्लभ वलपू्वेक कहते हैं कि जीव प्रभु (वहा) का एक 
अषश्ष है क्योकि उनमे परस्पर भेद भी है और तादात्य भी है। रामानुज, 
निम्परार्क, वलदेव और श्रीकष्ठ का विचार है कि जीव ब्रह्म का एक वास्तविक 
आध है इसी प्रकार जैसाहि किसी प्रकाशमय पुठ्ज, यथा अग्नि अथवा सूर्य, से 
निकलने वाला प्रकाश उक्त पुज का बन होता है। इस मत का कि जीव सर्वो- 
परि व्ह्म से मिलन भी हैं और अभिल्‍न भी है जैसेकि एक साप अपनी कुण्डलियो 
से भिल्‍त है भी और भिसन नही भी है,” खण्ड किया गया है। कितु रामानुज 
मानता है कि सृत्र मे ब्रह्म का प्रकृति के साथ जो सम्बन्ध है उसका प्रतिपादन 
किया गया है और वह इस सत का खण्डव करता है कि प्रकृति केवल ब्रह्म की 
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एक भिन्त भुद्रामान्न है किन्तु ब्रह्म से भिन्न नही है, जंसेकि सांप की कुण्डलिया 
केवल भिन्‍्स मुद्रा ही हैं किन्तु साप से मिन्‍न नही हैं । रामानुज का तक॑ है कि जीव 
और प्रकृति दोनों ब्रह्म के अंश है। केशव का तक है कि प्रकृति दोनों है अर्थात्‌ 
ब्रह्म से भिन्‍न भी है और ब्रह्म के साथ उसका ताद्त्म्यभाव भी है, जैसेकि सांप 
और उसका फल भिन्‍न-भिन्‍्न हैं किन्तु जब सांप को एक सम्पूर्ण इकाई के रूप में 
लिया जाता है तो भिन्‍न नहीं मी हैं। प्रकृति ब्रह्म के साथ एकरूप है क्योकि 
इसका अस्तित्व ही ब्रह्म के ऊपर निर्मर है और यह ब्रह्म से भिन्‍त है क्योकि 
इसका नाम और रूप अलग है। जीव भी, ब्रह्म से भिन्‍न भी है और अभिन्‍न भी 
है और यह मेंद निश्चित रूप से यथाय है।? बादरायण ब्रह्म तथा जीवात्मा के 
भेद को यथार्थ मानता है इस विषय को प्रबल समर्थन प्राप्त है और यह भेद 
आत्मा के मोक्ष प्राप्त कर लेने के पश्चात्‌ भी विद्यमान रहता है। जीव आकार 
में सूक्ष्म होने पर भी समस्त झरीर में व्याप्त रहता है जैसेकि चन्दन का थोड़ा- 
सा लेप भी सारे झसीर को झीतलता पहुंचा देता है !? 


यह जगत्‌ ईदवर के सकल्प का परिणाम है । यह उसीकी लीला अथवा खेल है। 
किन्तु इसका अर्थ यह नही कि उसने पाप और दु.ख की सृष्टि भी अपनी प्रसन्‍नता के लिए. 
की, जुसाकि किसी-किसी धाभिक योजना मे लिखा मिलता है कि निम्न श्रेणी के प्राणी 
रहें जो उसकी अनन्त महत्ता की प्रशंसा करेंगे सथा उसका यश गाएंगे । एक ऐसा ईइवर 
जो आनन्दमय है और जो प्राणियों के दु.ख में प्रसन्‍्नतालाभ करता हो वह ईश्वर ही 
नही है । मनुप्य-जाति मे जो विभिन्‍नता पाई जाती है उसका निर्णय मय के अपने 
कर्म के आधार पर होता है ।* ईश्वर की शक्ति भी मनुष्यों के परवेजन्मों के ऊपर विचार 
करने के कारण से परिमित हो जाती है। सुख का विषम रूप में विभाग जो देखा जाता 
है वह प्रकट करता है कि इस जगत में एक ऐसी नेतिक व्यवस्था है जिसे ईश्वरेच्छा कहा 
जाता है। इस प्रकार से ब्रह्म न तो पक्षपाती ही है और न ही निर्देय है ओर उसे स्वेच्छा- 
पूर्वक इस प्रकार की स्वतन्त्रता अथवा उत्तरदायित्वहीनता भी प्राप्त नही है, जिन दोपो 
का आरोप किसी-किसी ईश्वरज्ञानवेत्ता ने ईश्वर के नाम पर कर दिया है । यदि ईइवबर 
की कठोर निष्पक्षता के दोप का इस सिद्धान्त से निराकरण हो जाता है कि वह्‌ प्रत्येक 
मनुष्य को उसके अपने कर्म के अनुसार सुख अथवा दु ख़ प्रदान करता है तो इस दूसरे 
मत का कि ईश्वर स्वयं उचित एवं अनुचित आचरण* का कारणरूप कर्ता है, कोई समा- 
घान नही होता। यदि प्रत्येक भ्रकार के कर्म का प्रेरक ईश्वर ही है, तब तो वही कर्ता 
ओर दु ख का भोकता दोनों हो जाता है। ऐसा प्रतीत होता है कि वह अनन्त परम्परा मे 


. 3 ; 2, 27-28 पर केशव की टीका । 

2 2 3, 2। सूत्र के अनुसार जीव का निवास स्थान हृदय अथवा द्वेत्पद्म है जोकि स्नायु- 
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इस प्रकार से जकडा हुआ है कि वह स्वय ही अपने को अच्छाई और बुराई का फल देने- 
वाह्या भी है। वहा पर फिर यूत्र श्रुति का ही आजग्र लेता है किन्तु परस्पर विरोध के 
लिराकरण का कोई प्रयत्त नही करता। 
सूज के तीसरे अध्याय मे इस विषय का प्रतिपदन किया गया है कि किस प्रकार 
नैतिक साधना के द्वारा एक मनुष्य को ऐसा झरीर प्राप्त हो सकता है जो परम के 
ज्ञान की प्राप्ति करा सके | उपनिषदों में वणित जो साधारण नियम हमारे अपते 
साधनों की पवित्रता के लिए दिए गए हैं उन्हे सूत्र मे स्वीकार किया गया है।' प्राधारण- 
तथा क्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्य इन तीन उच्चवर्णो को यज्ञ आदि करने का अधिकार दिया गया 
है। इसके अतिरिक्त शूद्र और स्त्रिया भी प्रभु को कृपा से सुक्ति को प्राप्त कर सकते है ।? 
सूत्र के रचयिता का कहना है कि क्रियात्मक सेवा के भाव तथा ससार के त्याग को भी 
घर्मगरन्थो का समर्थन प्राप्त है।? उक्त ग्रन्थकार का अपना भुकाव भी त्याग-भाव के 
साथ कर्मवीरता के जीवन को परस्पर सयुकत करते की ओर है। अज्ञानता से किया 
गया कर्म किन्तु समस्त कर्म नहीं, आध्यात्मिक ज्ञान की प्राप्ति मे बाधक होता है।* 
भोक्षप्राप्ति के पश्चात्‌ जो भी स्वतत्त्ता इस लोक मे हमे प्राप्त होती है, अर्थात्‌ जीव- 
ह्मुकत की अवस्था, उसमे भी कर्म करने का विधान है।” उपतिषदों का अनुसरण करते 
हुए सूत्र भी देवताओं की पूजा के विधान की अनुमति देता है जोकि अपने उपासकों को 
बरदान देते हैं, यद्यपि थे भी सर्वोपरि ब्रह्म से ही शासित होते हैं।? यथायंता प्रतीकों 
अथवा लिगो से परे है और इनके कषत्दर सन्सिविष्ठ नहीं है किन्तु तो भी मनुष्य की 
दुर्बलता का विचार करके उतत प्रतीको की उपासना की अनुसति दी गई है।* 
परल्नह्म अव्यक्त है अर्थात्‌ उसकी कोई अभिव्यक्ति नही है, यद्यपि 'सराधता* में उसका 
साक्षात्कार होता है। ईश्वर का साक्षात्कार हो सर्वोच्च कोटि का धर्म है। ऐसे व्यक्ति यो 
इस प्रकार की आध्यात्मिक अन्तदूष्टि को विकत्तित तही कर सकते, शास्त्रों पर 
भरोसा रखते है। मनुष्य का अन्तिम लक्ष्य आत्मा को प्राप्त करना है।।? हम यह नहीं 
कह सकते कि आत्मा के साथ इस प्रकार का मिलत तादात्म्यस्वरूप का है अथवा संयोग 
तथा साहचर्य का है। वादययण जीवस्मुक्ति मे विश्वास करता है । ब्रह्मज्ञान हो जाने 
पर उन कर्मो का, जिन्होंने फल देना अभी प्रारम्भ नहीं किया है, विनाश हो जाता है।। 
यद्यपि शरीर तव तक विद्यमान रहता है जद तक कि, वह कर्म जो फल देना आरम्भ 
कर चुके है,!? पूर्णतया शेष नही हो जाते ! 
चौथे अध्याय मे हमे वर्णन मिलता है कि किस प्रकार जीवात्मा देवयानमार्ग से 
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अर्म को प्राप्त करती है, जहा से किर ससारचक्र मे सौटना नहीं होता । चौथे अध्याय 
के 4,5-7 सूत्र में मुक्‍तात्मा के लक्षणों पर विचार-विमर्श किया गया है। औडुलोमि के 
अनुसार इसका मुख्य स्वरूप 'विचार' है। जैमिनि का मत है कि मुक्तात्मा में उच्च- 
कोटि के अनेक गुण विद्यमान होते हैं और सूतकार अपना मत प्रकट करते हुए भी 
कहता है कि उक्त दोनो ही विचारों का समन्दय युक्‍्तियुक्त है । मोक्ष भ्राप्त करने 
पर मुक्तात्मा अनन्त घक्ति तथा ज्ञान प्राप्त कर लेती है। इसका वर्णन करने के पश्चात्‌ 
सूधकार यह भी स्पष्ट कर देता है कि कोई भी मुव॒तात्मा सृष्टिरचना, झासन तथा 
विश्व के सहार की दकित प्राप्त नही करती! क्योंकि ये कार्य केवत एकमात्र ईइवर के 
ही हैं। मध्व और रामानुज उक्त वाक्य की व्याख्या सरलता के साथ कर लेते हैं, क्योंकि 
यह उनके अपने सिद्धान्त अर्थात्‌ जीवात्मा तथा ईश्वर के मध्य स्थायी भेद मानते के 
सर्वथा अनुकूल पड़ता है ।£ किन्तु वादरायण का मत इस विषय में विलकुल स्पष्ट नहीं 
है। जहां कुछेक वाक्य उक्त भेद को स्थिर» बताते हैं, अन्य वाक्य केवलमात्र उसको 
समाधान कर देते हैँ (4 


5 उपसंहार 


बादरायण ससार के अद्व॑तवाद-विपयक विचार का समर्थन करता है। उसे बहुदेवतावाद 
अथवा अनेक स्वतन्त्र और एकसमान परम ययथार्थेसत्ताओं अथवा अजन्मा जीवात्माओं 
या ईइवर तया शेतान के मध्य देतभाव आदि से कोई सरोकार नही। ब्रह्म के विपय में 
जो दो मत हैं अर्थात्‌ निविशभेष चिन्मात्रा का स्वरूप, जैसाकि धादरी, काशइत्स्न और 
गोड्लोमि मानते हैं, और सविशेष घरीरधारी प्रमु, जैसाकि आशमरथ्य तथा जैमिनि 
मानते हैं, ये दोनो मत सूत्रकार को अभीष्ट हैं। सून्र की पद्धति से यह ठीक-ठीक निर्णय 
करना सम्भव नही है कि ग्रन्थकार के मन में उक्त दोनों मतों के समन्वय का क्‍या प्रकार 
रहा होगा । उपनिषदो का मत स्पस्ट है कि ब्रह्म अविकारी अथवा परिवर्तनरहित तथा 
नित्य है। यह जगत्‌ परिवर्ततशील तथा अस्थायी है। इस प्रकार का कार्य विपरीत गुण 
रखनेवाले कारण से कैसे प्रकट हो सकता है ? सूत्र श्रुति के आधार पर केवल इतना ही 
कहता है कि ब्रह्म विश्व के रूप में परिष्कृत हो जाता है और इनच्द्रियातीत रहता है ।* 


हा 'बद्यकारणता' की अत्यधिक यथार्थ परिभाषा करने का भ्रयत्त करने पर 
हमे भिन्‍न-भिन्‍न मत भिलेंगे। शंकर का तक है कि ब्रह्म जगत्‌ की उत्पत्ति 
करता है किन्तु उससे ब्रह्म के अन्दर कोई भी विशिष्ट परिवर्तन मही होता, 
रामानुज तथा वल्लभ का मत्र है कि यह जगत उस्छुय ब्रह्म के दादा बना है: 
बर्थात्‌ ब्रह्म वस्तुत. जगत्‌ के रूप मे परिणत हो गया है। फिर, वादरायण का 
कहना है कि यद्यपि ब्रह्म जीवात्मा के अन्दर है तो भी जीव के दोपों के कारण 
ब्रह्म के अन्दर कोई विकार नही हुआ, वयोकि दोनो के स्वभाव में परस्पर मेद 
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जो है !! वह ब्रह्म और जीवात्मा के अन्दर दोनों भावों को अर्थात्‌ तादात्म्य 
तथा भेदभाव को मानता है। उक्त स्थिति के सम्बन्ध में कोई तर्कसम्मत्त कथन 
उसने वहीं किया | शकर को यह असम्भव जचता हे कि किस प्रकार सूत्रकार के 
ब्रह्म-चिषयक विचारों को उपनियदों के अन्दर प्रतिपादित निर्गुण तथा नि्विशेष 
ज्ह्म के ऊपर लागू किया जा सकती है। किन्तु अन्य भाष्यकार सूत्रकार की 
प्रिभाषाओं को सर्वोपरि ब्रह्म के सम्बन्ध मे सवंधा उपयुक्त मावतते को उद्यत 
हें। इन भाष्यकारो का तर्क है कि सूत्रकार दो प्रकार के ब्रह्म की कल्पता से 
अनभिन्न है एवं जगतू के मिथ्यात्व से मी अनभिज्ञ है। सूतकार साख्य का 
बण्डन तथा सूष्टिर्चता सम्बन्धी कल्पताओं पर इतसी ग्रम्भीरता के साथ 
विवाद न करता यदि उसके मत मे यह केवल आशभासमात्र होता, क्योकि उस 
अवस्था में इस जगत के स्रष्ठा का कोई प्रव्व ही न उठता। यहू भी हो सकता 
है कि बरादरायण दैवीय स्वभाव के बस्तुत परिवर्ततशील पक्ष मे विद्वास करता 
हो, अर्थात्‌ उसके स्वगत भेद मे, जिसके कारण ब्रह्म मे विविध पदार्थों के रूप मे 
तथा व्यक्तिगत मनुष्य-जीवन मे भी अपने को अभिव्यकत्त करने की याग्यता है। 
तो भी इस विषय में कोई स्पप्ट कथन वही मिलता है । 

मुक्तात्मा की दछ्मा ब्रह्म से अविभाग की दशा है। इस साधारण से अवि- 
भागरूपी नियम की तानाविध व्यारयाएं हो सकती है, जोकि इसे १रवर्ती 
भाष्यकारो से प्राप्त होती हैं। शरर इसका तात्पर्य यह समभाता है कि 
बिदृंवात्मा के साथ इसका सम्पूर्ण भाव से तादात्म्य है, किन्तू रामानुज के अनु« 
सार ईववर के साथ आशिक ऐक्य होता है। शकर की विचार पद्धति मे दोनो 
के लिए गुजाइश है। नीतिशास्त्र के प्रइतत पर वादरायण ने, त्याग का कर्म के 
साथ क्या सम्बन्ध है, इसपर सर्वधा विचार-विमर्श नही क्या है और उद्देश्य 
प्राप्ति के लिए इनके अन्दर कहा तर्क क्षमता है, इस बिचार पर भी प्रकाश नही 
दाला है। धर्म के क्षेत्र मे वह ब्रह्म की अव्यक्त मानता है, किन्तु तो भी स्वीकार 
करता है कि उसका आध्यात्मिक रुप मे साक्षात्वार हो सकता हे! दोनो के 
समन्वय की आवश्यकता है। 


वादरायण के सूत मे भी उपनिषदो की विशेषता के समान अतिश्चितता तथा 
सन्दिग्धता पाई जाती है । सून मे उपनिषद्दों की हो शिक्षा का प्रतिपादत करने का 
प्रयत्त किया गया है और इसीलिए इसके अन्दर अनेक प्रकार के सन्देहू तथा वाद- 
विद्याद वे अकूरो का समावेत्र है। यदि सूत्र के जन्तर्गत विचरो की विश्विप्टता की और 
सूक्ष्मता के साथ समभने का कोई प्रयत्न किया जाएगा तो अनेक विरोधी चट्टानों तथा 
आध्यान्मिक विष्तो का सामता करने की सम्भावना हो सकती हूं। अन्त में हूम यह्‌ 
देखने का प्रयत्व करेंगे कि किस प्रकार एक ही समान सूजो से आध्यात्मिक मनोवृत्तियो 
में भिन्‍्तता रहने के कारण नानाविव व्याग्याओ की उत्पत्ति होती है! 


साठवां अध्याय 
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4. प्रस्तावना 


शकर का अद्व॑तवाद, एक महान कल्पनात्मक साहस और किक पकमता का दक्षन है। 
इसका उग्र घुद्धिवाद, इसका कठोर त्तक॑ जोकि मनुष्प की लाश्ावों तथा घिश्वासों के 
प्रति उपरामता का भाव लिए अपने मार्ग पर आगे ही आगे चलता जाता है, इसका 
घामिक तत््व-सम्बन्धी उद्ेयों से अपेक्षाकत स्वातम्त्य, यह सब एकसाथ मिलकर इसे 
विशुद्ध दाशंनिक योजना के एक महान उदाहरण के रूप में उपस्थित करहा है। बिवोत, 
जिम्तपर कोई शकर के प्रति पक्षपात रखने का लाठन नही लगा सकता, दाकर के दर्धान 
के विधय में इस प्रकार कहता है: “शंकर द्वारा प्रतिपादित सिद्धान्त जो विशुद्ध दार्श- 
निक दृष्टिकोण से, सब प्रकार के धर्मंतत््व-सम्बन्धी विचारों के अतिरिक्त अत्यस्त 
महत्त्वपूर्ण तया रोचक है, भारत को भूमि मे उपजा है। वेदान्त के उने रूपों में से जो 
झकर के मत से भिन्‍न दिशा में जाते हैं, अधवा वैदान्त-विपरीक्त दर्शनों में से कोई भी, 
जहा तक साहस, गाम्भीय ता कापना की सूक्षमत्ता का सम्बन्ध है, घास्त्रीय वेदान्त की 
तुलना में नही ठहर सकते ।"१ शंकर के ग्रन्थों को पढ़ते समय यह असम्मव है कि पाठक 
के मन मे इस प्रकार का भाव उत्पन्‍्न न हो कि वह एक ऐसे मस्तिष्क के सम्पर्क में मा गया 
है जो अत्यन्त भूकषमता के साथ गहराई में जानेवाला तथा अगाघ आध्यात्मिक ज्ञान से 
परिपूर्ण है। अपरिभिय विश्व के विषय में अपनी अत्यधिक उच्च भावता के कारण, 
आत्मसम्बन्धी गूढ रत्त्वों के स्फूतिदायक प्रेक्षण के कारण, जिसे सिद्ध किया जा सके, , 
उसके सम्बन्ध मे न अधिक और न कम कपन करने का सविचल संकल्प रखने के कारण, 


'इण्ट्रोडबशन टू दहासूव', पृष्ठ 4। सर चाहमें इसियट के मत में शकर का दर्शन स्वाति, 
बुगंता तथा गाम्भीयय में भारतीय दशन में सबप्रे प्रथम रदान रखता है? ('हि्दूइज्म एप्ड दुद्धिष्', 
खण्ड 2 पृष्ठ 208) 3 हे 


है 
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अकर मध्यकालीन भारत के घामिक उपदेशको के दानाविध समूहो के मध्य एक तेजस्वी 
व्यक्तित्व रखते हू । उतका दर्शन स्वय में परियूर्ण है लिसको भ तो अपने आगे और न 
पीछे ही किसी अन्य सामग्री की आवब्यकता है। यह एक ऐसी स्वत सिद्ध पूर्ण इकाई है 
जो कलापूर्ण प्रच्थो मे ही पाई जा सकती हैं! यह अपवी पूर्वतिर्धारित कल्पदाओं को 
विस्तृत रुप से प्रस्तुत करता है, अपने ही लक्ष्य द्वारा झासित होता है, और अपव सब 
घटक अवयवो को एक स्थायी तथा युक्तियुक्त सम्य्रावस्था मं धारण किए हुए है। 
दर्शनशास्त्र के किसी विद्यार्थी के अन्दर जो गुण होने चाहिए ऐसे गुणों की जो सूची? 
शकर ने निर्धारित की है उससे यह स्पष्ट हो जाता है कि उसकी दृष्टि में दशन केवल- 
मात्र बौद्धिक धरा न होकर समकित जीवन भी है। सबसे प्रथम गुण, "नित्य तथा 
अनित्य वस्तुओं मे भेद करने वी क्षमता की माग है कि दर्शनगास्त्र के विद्यार्थी के 
जन्दर ऐसी विधारणक्ति होनी चाहिए जो उसे अपरिवर्ततशील यथार्थशत्ता तथा परि- 
वर्तनशील ससार के अन्दर भेद करने मे सहायत प्रदान कर सके। ऐसे व्यक्तियों के लिए 
जितके अरदर यह शक्ति हो, अध्यात्मविद्या सम्बन्धी साहसिक कार्य से दूर रहना 
असम्भव ही जाता है। दूसरा आवश्यक गुण है 'पुरस्कार के बुख की आक्ाक्षा का इस 
लांक तथा परलोक ढोनो भे त्याग'। आनुभविक जगत्‌ में तथा भनुष्य के ऐहलौकिक 
जीवन में भी बात्मा की महृत्त्वाकाक्षाओं को पूर्ण कर सकते योग्य सामग्री नहीं ह। 
दर्शनशान को उचित अवप्तर तथा औचित्य दोनों ही जीवन में उपलब्ध आआलि-विवा- 
रण द्वारा प्राप्त होते हैं । सत्य का अच्वेषण करनेवाले को चाहिए कि वह वस्तुबा क 
प्रतीयमान रूप दे समक्ष अपने को नीचे गिराने के स्थान पर अपने अन्दर एक कठोर 
अतासक्ति के भाव का विकास करे, क्योक्ति यही सर्वेश्रेष्ठ जात्मा की विभिष्टता है। 
तीसरा गुण जिसके ऊपर वल दिया गया है, यह हैं 'बैंतिक व्यवस्था और सबसे 
अस्त में 'मुमुक्षुत्व की प्रवल अशिलापा' का स्थान है। ज॑साकि सन्त ह्यूक मे कहा है, 
हमार मन का सुकाव एक नित्य जीवन की ओर होता आवश्यक है।? शकर हमारे समेक्ष 
दर्शन का जो प्रथार्थ आदर्श प्रस्तुत करते हैं वह अधिकतर ज्ञानपरक न होकर विवेक» 
युद्धिपरक एंव ताकिक विद्यापन्क न होकर आव्यात्मिक स्वातन्त्य में युक्त है। गकर 
की दृष्टि मं ससार के कनिपय वन्य महान विचारकों यथा प्लेटो, प्लाटिनस, स्पिनोजा 
ओर हीगल के समान ही दर्घनगास्त शाश्वत सत्य का गूढ निरीक्षण है जोदि मवृण्य क 
दच्छ जीवन की क्षद्र चित्ताओ से उन्मुक्त होने वे कारण दिव्य है । शकर की महाकाव्य 
किस्तु सूक्ष्म आस्वीक्षिकी विद्या के अन्दर मे एक विशद तथा भावक प्रवृत्ति की भलके 
मिलती है जिमके बिना दर्शनभास्त्र का भुकाव केवलमान तर्कत्पी खेल की ओर हो 
जाया सम्भव है। जत्यन्त ऊठोर तक के ऊपर जहा शकर की पूर्ण अधिकार प्राप्त ह 
पहा दूसरी ओर उन्ह एक नत्क्ृष्ट तथा सजीव काव्य पर भी उतना ही अधिकार प्राप्त 
है, पश्चपि यह दर्शन से भिल्‍्त प्रकार का विषय है । उनकी प्रतिभा की किरण ने विचार- 
पारा वे अन्धकारमय बोनो म भी पहुचकर उत्ह प्रकाशित क्विया तथा अत्यन्त निराय- 
के दु खो हो भी दूर कर उन्हे सास्त्वना प्रदान की। जहा एक और भकर का 
दर्घननास्थ् चनेकों को वल प्रदान करता है तथा सास्त्वना दवा है दूसरी ओर नि सत्देह 
ऐस भी व्यस्ति ६ जिन्‍्ह बकर विरोध तथ्य बन्‍्वकार की एक बपाह खाई प्रतीत हाते 
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हैं। किन्तु हम सहमत हों या न हो, यह मानता ही पड़ेगा कि उनके मस्तिष्क का प्रकाश 
हमे कभी भी जहा का तहा ही नही छोड़ जाता । 


2. शंकर का जन्मकाल तथा जीवन 


तेलग के अनुसार, शंकर, ईसा के पश्चात्‌ छठी ध्रताब्दी के मध्य अथवा अन्त 
मे हुए! सर भार ५ जी भण्डरकर बए कहता है कि शंकर वा जन्म सन्‌ 680 
ईसथी भे हुआ ) वे इमसे कुछ वर्ष पूर्व भी मानने को उद्यत है ।? मकसमूतर तथा 
प्रोफेसर मकढोनल का मत है कि शकर का जन्म 788 ईस्वी का है और 820- 
ईस्वी भें उनका देहास्त हुआ। प्रोफेसर कीथ की मम्मति में भी लवी शताब्दी 
के प्रथम चरण भे शंकर का होना मात्ता गया है ।* 

हम दांकर के झप में गि।सग तपस्वी विचारक की कल्पता कर सकते हैं, 
क्षी गम्भीर ध्यान में भग्न होते को क्षमता रखता था और साथ ही फ्रियात्मक 
जीवन भे भी गम्भीर था। शकर के कुछ शिष्पों ते उतके जीवत दृत्त-सम्बन्धी 
घटनाओ का सप्रह किया है, जिनमे से मुख्य है : मापवकुत 'शकरदि्गवजया 
तथा आनन्दगिरि झृत 'शकरविजय॥ कर का जन्म मालाबार की मरलंस्व- 
भाव किस्तु विद्वान तथा परिश्नमी नम्बृद्री श्राह्मण जाति मे हुआ और सामास्यतः 
ग्रह अनुमान किया जाता है कि उनका जन्मस्थान प्रायद्वीप के पश्चिमी समुद्र तढ 
पर स्थित कासदी था।* यद्यपि परम्परा के अलुसार कहा जाता है कि उनके 
कुलदेवता शिव ये, किन्तु एक मत यह भी है कि वे जन्म से शावत थे। अपनी 
युवावस्था के प्रारम्भ मे वे गोडपाद के शिष्य गोविस्द दारा संचालित वँदिक 
पाठशाला मे प्रविष्ट हुए । अपने सब ग्रम्धो मे झकर स्वय को गोविन्द के शिप्प- 
शप में ही बसाते हैं। इससे स्पप्ट है कि भोविन्द ने ही उन्हें वेदान्त के मुषण्य- 
मुत्य सिद्धान्तो को शिक्षा दी । कहा जाता है कि अपनी बाल्यावस्था में ही जब 
वे फेवल आठ वर्ष के थे, उन्होंने उत्तट अभिलापा तथा प्रसन्‍्तता के साध सब 
वेदों को क्र'झ्स्थ कर लिया। वे प्रकटरूप में वैदिक विधा तथा स्वतन्त्र प्रज्ञा 
से युक्त एक सामान्य प्रतिभा के तेजस्वी व्यवित थे । जीदन के गढ़ पहस्य तथा 
महत्त्व ने उन्हें प्रभावित किया और उन्होने भगवान की भलक अपने जीवन के 
बहुत प्रारम्भिव काल में ही प्राप्त कर ली । इसके पुर्य ही कि वेससार के 
व्यवहार मे अभिजवता प्राप्त करते, उन्होंने ससार का त्पाप कर दिपा और वे 





६ उतर! ठई घह है कि पृर्णवमंत, जिसका उल्लेख ब्रह्ममूद्र पर दिए गए शकर के भाण मे 
बात है, अग्ध व ए# बौद्ध एमविलम्दी राजा था, जो उसी समय में हुआ । 

2 देखें (रिपोर्ट कान दि रच पार सस्हृत मेन्पुस्किपटपा 82, पृष्ठ 5॥ 

3 'इप्डियन लोजिक एण्ट एटमोज्य', पृष्ठ २0 । कृष्ण मिश्र (संग ग्या२१क्ी शतास्दी ईसा 
मे शचात) वै प्रवोध इन्दोद्य के रादीश्लोर में माया तथा मुगत्‌रिणिरु एुद गपु-रबजु ने अत्यन्द प्रच- 
लित दृष्टान्त दिए गए हैं । ५२ 

_ 4. बिंद्विलास तशा सदानस्द ने कुछ वृत्तान्‍्त दिए हैं। स्कन्डप॒राण में कुछ तच्ए दिए गए हैं 
(दें, 9) ( (क मध्व प्रथवार नाराग्रणादा्य ने अपने “मध्दविजय” और 'मण्मिजरी' मे कुछ विवरण 
दोरेराए हैं। किन्तु इल्मे दिए गए कई तथ्य जिवदम्तिरूप हैं यौर उनके ऐतिहामिक होने में सम्देह 
है ( देघें 'लाइफ एप्ट टाइम्प आफ शकर', मी एुस० इच्शस्वाभी धरयर, मद्भाम, द्वारा विगचित । 

3 अ्तर्दरनिरि कर मत है वि शकर वा कम्म विदभ्वरम्‌ मे 44 वर्ष ईमा से पूर्व हुआ तथा |2 
दर्ष ईशा से पृ उनका देहान्त हुआ। किन्छु उसके इस रत को अधिक समर्थन प्राप्त नहीं है। 
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सस्यासी हो गए | किन्तु वे एक वीतराग परिद्राजक नहीं ये। सत्य की विशुद्ध 
ज्वाला उनके अन्तस्तल मे प्रज्वलित हा रही थी। एक आचाये के सप में 
उत्होने स्थान-स्थान पर भ्रमण क्षिया, और वे विभिन्‍न मतो के नेताओं के साथ 
सवाद और शास्त्रार्थ मे प्रवृत्त हुए । परम्परागत वर्णनों के अनुसार, वे इस 
अपनी विजययात्राओं में कुमारिलर और मण्डनमिश्र के सम्पक मे आए, 
जिनमे से आगे चलकर मण्डनमिश्र उत्तका शिष्य बत गया और सुरेब्वराचार्यर 
के नाम से असिद्ध हुआ । अमरुक के मृत शरीर म शकर के प्रवेश करते की 
कहानी यह प्रकट करती है कि झकर योग-सम्बन्धी क्रिया में निपुण थे। 
उन्होने चार मठो की स्थापत्ता की, जिनसे भुस्य वह है जो मँयूर प्रान्त म श गेरी 
में है। अच्य तीन म5 ऋमज पूर्व से पुरी मे, पब्चिम मे द्वारका सें बौर हिसालव 
प्रदेश मे बदरीनाथ मे हैं। एक कठणाजतक घटना, जिसक बिपय मे परम्परा 
में सब एकमत है, यह दर्गाती है कि शकर का हृदय क्सि प्रकार मानवीय 
करुणा तथा माता-पिता की भक्ति से भरा हुआ था । सन्यासाश्रम वी व्यवस्था 
के लियमो को प्रकट रूप मे भय करके शकर ने अपनी मात्ता की अन्त्येप्टि- 
क्रिया में पूर्ण भाग लिया और इस प्रकार अपने समुदाय के विकट विरोध का 
सामना किया। परम्परा से पत्ता लगता है कि 32 वर्ष की अवस्था मे हिमालय 
के अचल मे केदारनाथ मे उनका देहान्त हुआ। हम जैसे साधारण मनुप्यों को, 
जिनका जीवन भावुकतामय का है, शकर के जीवन में एक प्रकार का सूनापन 
प्रतीत होता है जो प्रसत्ततादायक साह्च्चर्य के रगीले सुख से वचित था और 
सामाज्कि मनोरजन का भी जिसमे अभाव या, किन्तु सामात्यल्‍्ूप में यही 
अवर्था उन सव महापुरुषों की होती है जो उच्चतर कोटि के जीवन का जब- 
लम्बन करते हैं भौर यह अनुभव करते हैं कि उनकी पुकार ईइवर की न्याय- 
परायणता का प्रचार करने तथा आत्मा के दावो को पूरा करने के लिए हुई है। 
वे एक ऐसे देवदून की तरह थे जो मनृष्य समाज को धर्म के मायें का पथ- 
प्रदर्शन करने के लिए अवतरित हुआ था और भारत मे ऐसा कोई भी व्यक्ति 
इस कार्य को नहीं सभाल सकता जिसके सन्देश की पृष्ठभूमि मे ससार की 
खिन्ताओ के प्रति अनासक्ति न हो । 
थोडे ही वर्षों मे शकर ने जीवन-बात्रा के नाना उपायो का अवलम्वन 
किया जिनमे से प्रत्येक एक साधारण पुरुष के लिए सन्तोपग्रद हो सकता था। 
कल्पना के क्षेत से उनकी सबसे महान सिद्धि वह्वेतदर्शन है, जिस उन्होने प्राचीन 
सूत्रों के ऊपर भाष्यो के द्वारा विकसित किया। उन्होने इसे ज्ञाव के समकालीन 
मानदण्डों तथा चिह्वास का प्राचीन सूत्रों तथा परम्पराओं के साथ समन्‍्वव 
करने का सबसे उत्तम मार्ग समभा। छठो तथा सतातवी नताब्वियो ने प्रच- 
फिलत हिल्टूयर्म के उदय यो: चेला था ' दक्षिण भारत ने चोडदचर्म 'पतंत वे भाग 









] दक्षिप भारत को एए परम्परा के बनसार यह वहा जाता है कि शकर वुमारिल ये शिप्य 


2 मैंनू” के प्राफ्सर हिरियान ने चुज्वर तथा मण्डनमिश्र के एक ही होने के विरोध में आप्रह- 
पक दिम्बस्त प्रभाण उपस्धित किए हूँ । देखें 'छ्ंस जॉफ दि रावल एशियादिक सोसाइटी, अप्रैल 
923 «रर जनवरी, 924 । 


386: भारतीय दर्शन 


वी ओर जा रहा था। और जैनमत अपने उच्च शिखर पर आहोव था। 
वैदिक करियाकृषाप अप्रतिप्ठा को प्राप्त होने लगा था । भैयमतावलम्धी भवन 
(अदियार) तथा वैष्यवमंताइलम्बी भक्त (आलवार) ईश्वर-मक्षत के मार्ग 
का प्रचार कर रहे ये! मन्दियों में पूजा तथा त्योहार, जिनका सम्बस्ध 
पौराणिक हिल्दूपरम से या, सर्वत्र प्रसार पा रहे थे। दक्षिण भारत में पहलव 
साथाज्य स्वेधष्ठ था और स्वावस््य तथा उस भारत कै समय में, जो एक 
केद्रीय शासत के कारण प्राप्त थी, ब्राह्मणघर्म घने:-झर्मे; हिल्‍्दूधर्म मे परिणत 
हो रहा थां। पहलव राजाओं की घामिक प्रेरणाएं उस समम हो रहे पुन। सघ- 
इन का स्पष्ट मंकेत करतो हैं । जहाँ पल्‍्लव वंग् के काल के शासक बौद्धमताव- 
सम्बी ये बहा ऋमाहुसार उन ऐडे आनेकाले बैप्णवमतावलग्बी ये और सबसे 
अधीन शेत्रमत को मानतेवाले ये। वोदवर्म की त्यागपरक प्रवृत्ति की प्रति" 
कियाख्मरूप तश ईश्वरवाद को भक्तिपरक प्रवृत्ति के विरुद्ध भौमांसक लोग 
वैदिक क्रियाकलापो के महत्त्व को अत्यम्त वहाकर जनता के समत पस्तुत कर 
रहे ये। बुपारित तथा मण्डबमिथ ने ज्ञान और सब्यास्त के महत्त्त को दूपित 
उहराग्ा तथा करे के महत्व एवं गृहस्थाश्रम को उपयोगिता पर वे दिश। 
शकर एक साथ और एक ही समय मे कट्टर सतातनधर्म के उत्साही रक्षक एवं 
परामिक सुयारक के रुप में भो प्रकट हुए। उद्धोने पुराणों के उत्ज्यस विद्ञय- 
मय युग के स्थान में उपलिपद्ो के रहस्यमय सत्य के युग को फिर से होटा 
सोने क्ष प्रयल्ल किया ।ब्रात्मा को उच्चतर जीवन की ओर भोद़ने की जो 
शर्त परम में है उक्त उसके बल को परणने की कमोटी मागा। उन्होंने अपने 
को धामिक दिशा में मोड़नते के लिए अ्यत्त करने में अपने को विवश पाया 
शी २ इसकी सिद्धि उ्दोने एक ऐसे दर्शन व धर्म की व्यवस्था के द्वारा सम्पस्‍्स 
की भो वोद्र्म, मीमासा तया भवितवर्म की अपेक्षा जवता करी आवश्यकताओं 
को कही अधिक सस्वोपप्रद प्िद्ध हो सकती थी! आस्विकवादी सत्ष्य को 
भावावेश हे ढुहरे से आवृत किए हुए थे। रहस्पवादी अनुभव प्राप्त कजे- 
बाली अपनी प्रतिआ पे सम्पत्त ये लोग जीवत की क्ियात्मक समस्याओं के प्रति 
उदामीन थे। मीमासकों द्वारा कर्म के ऊपर दिए गए बस से एक आत्मविद्वीय 
तियारुलाप का विकास हुआ। घर्मे जीवन के अर्घका रमय सकटों का सामंता 
करके केवत उसी तवस्था में जीवित रह सकता है जबकि यहू विचार का 
उत्तम परिणाम हो। शकर की सम्मति में, अद्वतव्शन हो एकमात्र परस्पर- 
विरोधी सम्प्रदाग्ों के अन्दर निहित सत्य है तथा उमकी व्यायोचितता का प्रति- 
परादम कर सकता है और इस प्रकार उन्होने अपने सब ग्रन्थों का निर्माण एक ही 
उद्देश्य को सेकर किया, अर्थादें जीवात्मा को ब्द्वां झे साथ अपने एकल्य को 
१हचानने मे सह्दायक सिद्ध होता ओर ग्ही संसार से मोसप्राप्ति का उपाय है।? 
मालवार-स्थित अपने जत्म-यान से उत्तर दिद्ा में प्थित हिशालम तक की 
अपनी यात्राओं परे उन्हें पु के अनेक रूप देखने को प्िल्ले ओर इछ्छने उन 








॥ बह ऋ्रहिक्वाठ से हद को एकरों बद्लाप्दी मे डरे 
उमर पोच्चे अर्थात्‌ दी और सातवीं शताब्दी में बाय, उखके पतन 
आभ दा हपपररित उसे प्रात वी पूद्ि कटा है। 

2 धहाएेवुवििततिसाधनाझ्ा।नर लव विद्याएतिपतये । देखे, शाह रघ्ाप्ए, ) :4, 


रैबाण जुक्एर ब्काप है, उहो. 
चिद्धों को स्पष्ट रुप में देखा । 
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सबको स्वीकार किया जिनके अन्दर मनुष्य को ऊच्रा उठकर जीवन को भिर्मेल 
बना देने की शक्ति थी । उन्होने मृत्िति के केवलमात्र एक ही उपाय का एचार 
तही किया अपितु प्रचलित हिन्दूषर्म के भिन्न-भिन्न देवताओं, यथा विए्णु, 
गिव, शक्ति तथा सूर्य आदि को लक्ष्य करके असदिग्ध रूपसे महत्त्वपूर्ण छन्यो 
की रचना की । यह सब उनकी सार्व्ननिक सहालुभूतियों तथा प्राज़नतिक 
देन की सम्पत्ति का अद्मृत प्रमाण उपस्थित करता है। प्रचलित घम मे. फिर 
से जीवन डालने के अतिरिक्त उन्होंने धर्म का सुधार भी फ़िया। उन्होंने 
दक्षिण भारत मे शक्तिपुजा की मूर्तरूप अभिव्यक्ति को हटा व्थिा और यह 
दुख की वात हे कि उसका असर कलकत्ता के वडे काली मन्दिर मे देखने को 
नही मित्रता । कहा जाता है कि दक्षिण भारद मे उन्होंने कुत्ते के रुप में 
प्रचलित शिव की भ्रप्ट पूजा का दमर किया जो मल्लारि के नाम से होती थी, 
और कापालिको की घातक प्रक्रियाओं का दमन किया, जिनका देवता भैरव 
मरबलि की अभिलाया रखता है। उन्होंने शरीर को विविध चिह्नों से दागने की 
प्रथा को दूपित ठहराया । उन्होंने दौद्धसघ से वह सीखा कि अनुशासन, मिथ्या- 
विश्वास से मुक्ति और धामिक सघठन धामिक विखास को स्वच्छ तथा वल- 
शाली वनाए रखते मे सहायता करते है, और उन्होंने स्वय दस घा्मिक सघो की 
स्पापना की, जिनमे से चार ने आज तक अपनी प्रतिष्ठा को स्थिर बनाए रखा 
है। 

क्षकर के जीवन में विरोधी भावो का एकत्र संग्रह मिलता हू। वे दाश- 
निक भी है और कवि भी, ज्ञानी पडित भी है और सन्त भी, वैरागी भी है 
और धार्मिक सुधारक भी। उसमे इतते मिलन-भिन्‍त प्रकार के दिव्य गुण 
मिहित ये कि यदि हम उनके व्यक्तित्व का स्मरण करें तो भिन्‍न भिन्न मूर्तत्प 
हमारे सम्मुख उपस्थित हो जाते हैं। युदावस्था मे दे बौद्धिक महत्त्वाकाक्षा के 
आवेश्ञ से पूर्ण, एक अदम्य और विर्भय गास्त्रार्थ-महारथी प्रतीत होते हैं। कुछ 
व्यक्ति उन्‍हें तीक्ष्ण राजनैतिक प्रतिभा से सम्पन्न मानते है जिन्होंने जनता वो 
एकता की भावना का महत्त्व समझाया । तीसरे वर्गें के वे लोग भी हैं जितवी 
दृष्टि मे वे एक सात्त दाशनिक हैं जिनका एकमान प्रयत्त जीवन तथा विचार 
के विरोधों का अपनी असामान्य तीद्ष्ण बुद्धि रे द्वारा भेद खोल दने के प्रति 
था। और चौथे दर्ग के लोगो की दृष्टि में वे एक रहस्थच्रादी हैं जो घोषणा- 
पूर्वक कहने है कि हम सव उससे कही अधिक महात हैं जितना कि हम जादते 
हैं । उसके समान सावेजसिक मेघादी पृरुष वहुत कम देखने मे आते हैं। 


3 साहित्य 


इस दार्मनिक मत के मुस्य-मुख्य ग्रन्थ हैं प्रमुख उपनिषदों? पर तेबा भगवदगीता 
और वेक्षन्तसूत्र पर किए गए गाकरभाष्य। उपदेशसहस्ती और बिवकचूडा- 


मणि ग्रधोसे उनकी सामान्य स्थिति हमारे समक्ष आ जाती है। ई-वर के 


4 छाद्दोप दृहदाण्यक तैत्तिरीद ऐतरव, श्वेतासदतर, केन कठ, ईछ प्रश्न, मुण्यक्ष और 
माप्ड्स्य । कहा नाता है कि उन्होंने बदवशिखा अआववध्िस्त कौर नृत्तिहतापनोय उपनिषत्ष के भा 
मध्य किए ये 3 
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भिन्न-भिन्न स्वष्ष्पों को सध्य करके निर्माण किए गए स्तोन्न, इस जीवन में 
उनकी आस्था कहाँ तक थो, इसे भलीभाति प्रकट करते हैं। इन स्तोत्रों के 
नाम हैं: दक्षिण/मूर्तिस्तोत्र, हरिमीडेस्तोत्र, आनन्दलहरों ओर सोन्दर्येलहरी। 
जीवन के प्रति उनकी आस्था थी उसका ओऔवित्य भी इन स्तोतों से प्रकट होता 
है। अभ्य ग्रन्य, जो शकर के रचित बताए जाते हैं, ये हैं : आप्तवज्य सूची, 
आत्मवोध महामुद्गर, दशइलोकी ओर अपरोक्षानुभूति तथा विध्णुमहस्रनाम 
और सनत्‌ सुजातीय के ऊपर भाष्य। ऐसे अनेक सूत्रों की अभिव्यत्रित उनके 
प्रम्थो मे प्रकट है जिन्होंने उसके व्यक्तित्व के जटिल विन्यास का निर्माण किया 
था। उनकी जैली के विपय में विशेष वात जो लक्ष्य करने को है, वह यहू है कि 
किस प्रकार से वह शंकर के मानमिक गुणों को, अपनी शक्ति वो, अपने तक की 
अपने मनोभावो तथा विनोदब्रियता के भाव को अपने अन्दर प्रतिबिस्वित कर 
देती है। शकर के द्वारा प्रतिपादित दर्शनशास्त्र का इतिडाम बहुत लम्बा है 
और आज तक भी वह प्रगतिशील है। अन्य मतावलम्बी सामान्यतः अपनी 
स्थिति का समर्थन शकर के विचारों का खण्डन करके करते हैं। इसके कारण 
शकर की स्थिति का पक्षपोषण प्रत्येक काल में आवश्यक हो गया है । किस्तु 
हमारे लिए शंकर के दर्शन में उनके अपने समय की समृद्धि के अतिरिक्त बाद 
में हुई समृद्धि का ठीक-ठीक पता लगाना सम्भव नहीं है।! 


चार्य के वातिक और नैप्कम्य सिद्धि, दादस्पति वी भागती, पद्॒मपाद की पद्रपांदिका 
मौर पान का न्‍्यावे-तिर्णय, ये बढ्॑त के प्रमिद्ध प्रन्थ हैं जिनको रचता शकर के ममय के 
टोब १४चात हुई। बमलातन्द शा कल्पतर (तेरहवी शताब्दी का मध्य भाग) भामती के ऊपर जिया 
गया एक भाष्य है। ऋष्पय दीक्षित ( सोबहवी शताब्दी )ने अपने कल्पततरुपरिमल नामक प्रथ का निर्माण, 
जो एर महादाय प्रथ है, कल्पतद के आधार पर क्षिप्रा । उसफा 'सिद्धात लेश' वेदान्त के भिल्त-भिन्‍न 
विकहित रूपों का एक भरहत््वपूर्ण मारसप्रह है ( प्रकाशोत्मा ने (200 ईस्दी) के अपने 'परुच- 
प्राश्थि।विवरण' में पदुमपाद को पैझ्चपरादिवा' के ऊपर टीऊा को है, जो प्रथम चार गूत्रों वे ऊपर एक 
पर्वत बृत्तिहै । विद्यारण्य ने, जो चोइड्बो शताब्दी में हुआ और जिशे सामाग्यत. माधव माना जाता 
है अपने, 'विवर्णप्रमेयसग्रह' की रचना की, जो प्रकाश/त्मा के ग्रय का भाष्य है। 'पञझु्चदशी” जहा 
धर्वार्ीन अ्द ते का एक शास्त्रीय ग्रव है, बहा उराका 'जीवस्पुक्तिविवेक' भो अत्यन्त महत्त्व का प्रथ 
है। पश्चदशी के रचयिता के मम्वन्ध में परम्परागत मतभेद है। ऐसा कहा जाता है कि पहने छ 
अध्याय विद्यारण्य के द्वारा रचित हुए ठथा झन्‍्य नो अध्याय भारतीतीय ने रबे [देखें, पीत/म्वरस्वामी 
का सारण, पष्ठ 6) निश्वतदाम ने अपने 'बृत्तिप्भाकर' (पृष्ठ 424) में प्रषधम दस अध्यायों का 
बर्ता विद्यार्य को माना है लदा अन्य पाच का कर्ता भारतीतोर्थ को माना है। छवज्ञास्ममुनि ने (900 
ईम्दी) कस सल्ेपशारीरक' भे शकर को स्थिति वा सर्वेक्षण जिया है और रामतोथ ने इतके ऊपर 
टीजा लिखी है। श्रीहप था खण्डसखण्डखाद्य (90 ईस्दी) अद्वत दर्शन का सबसे महात प्रम्थ है। 
पह्ट दर्शनशास्व को नि सारता के ऊपर लिखा गया एक अत्यन्त विस्तुत विचार भ्रेवस्घ है, जो मातवोय 
मम्नक की उत उच्च श्रेणी के दिपयो को मापने की अयोग्यता वा प्र तिपादन करता है जिन्हे यह अपनी 
बल्युनात्मक दिशाक्षणता द्वार खोज लेने योग्य समझता है। नागाजु'न के ही प्रेरकभाव वा अनुसध्ण 
करने है! बह सामान्‍य वर्गीविरण का विश्तेषण सुक्ष्मया तथा परिशुद्धता के साथ कश्ता हुआ एक छुदौरप 
तथा प्ररिथ्रमभाष्य प्रक्रिया द्वारा पाठक के सम्ज् इस सरल सत्य को मिद्ध करता है कि कसी विषय को 
भी अन्तिम एवं निश्चित रूपए में मत्य अथदा अमस्य नहीं कहां जा सकता। सार्वेभौष चैतन्य के अति- 
सित अन्य सत्र वस्तुएं सन्दिः्ध हैं * निरपेक्ष परमात्मा को ययापता के अन्दर जो उमा विश्वास है 
वह उने बीदरधर्म के शून्यवाद (- 5) से पृषक्‌ लक्षित करत। है । अन्त मे जाकर बह न्याय के प्रमार्णो 
तया उसके कारणकायपाद को प्रदल्पना के ऊपर वादविवाद उठाता है तथा तर्क करता है कि न्याय 
कपल प्रतीयमान दल्तुओ तक ही सीमित है, य्रथार्थंसत्ता तक नहीं पटुचता। वस्तुओं के अन्दर को 
विविधता परम ययार्थ नहीं है, हिल्तु विखेक्ष बहा परम यथाय है (!:9), यद्यपि यह कभो जाना नहीं 
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4 गौडपाद 


अद्वत वेदाल्त पर क्रमवद्ध भाष्य लिबनेवालो मे गौडपा<? सदसे प्रथम है। वह शक” के 
गुर गोवि५ के ताम स प्रश्तिद्ध हे और कहा जाता है किया तो आखव्वी पता” हु 
प्रारम्भ मे या सातवा शता०्ती क अ तक लगभग हज “यह भीकहा जता 
गौटपाद ने उत्त गीता पर भी एक भाध्य लिखा था। कारिका मे अहतद्शन क मय 
मुख्य सिद्धा तो का प्रतिपादन किया गया है जयंकि यथाथसत्ता के अनुक्रम ब्रह्म योर 
आत्मा का एकव माया परमनिरपेक्ष सत्ता पर कारण कायभाव को लाय न हाना 


जया चित्ख ने इसके ऊपर एक टोका लिखी तथा इसके अतिरियत एवं स्वतस्त्र प्रथध' तबद पिः 
नामक भो उद्मी पद्धति के ऊपर लिखा. यमठम में च्िझुखीयम की समाक्षा वी गई हे. ध्यूदा 
संराता न (6दीं पत्ाल्ती) अपने अद्ठ तसिद्धि नामक ग्रथ मे व्यायमृत को समसखा वा 
माचाय > अपनी तरािणी मे बद्ध तसिद्धि क्षी समीक्षा वी पौर्यह्यान'दीय अथवा 7रुचम्रिक 
ब्रह्मान वक्त एक ग्रथ है जो तरमिणी के वढुद्ध को पइ समीक्षा क विरद्ध अद्व तत्व प्राय < 
समथन मे लिखा पय है शकरमिश्र तथा रधनाय ने ठण्डन के ऊपर स्वतन्त्न ग्रथ लिख. घमायाण 
का बै“न्त पीभाषा नासव ग्रथभ [(सोलहवी शताब्दी) न्यावशास्त का जध्या मविद्या के विष५ भ एक 
अंत्युत्तम ग्रथ है. इसके ऊप घम जज के पक रामकृष्ण न अपना सिखामणि नाम” ग्राथ लिए 
अमादामकत भणिप्रभा इसके ऊपर एक उपयोगा टीक है विश्रनभिक्ष के विज्ालाभत [च्ञा” वा 
आतादी) म यह सिद्ध करने का प्रयास किया गया है कि साव्यप्रतिपादित ह्व व वदान्त के अप 
क्षह्ष ते चल का ब्रह्मविद्याभरण (5वी पतादी) पोबिदान < के त्वप्रभा संदानत्द का वत्यन 
सार ( 5वा शत्ताब्ती)अपनी सुव्ोध्चिनी तथा वि मनों जनी नामक टीकाओं समेत प्रकाशा“ 
सिद्धात मुक्तावली सदानाद का अद्ठ तत्रह्ममिद्धि बल्मीधर का अद्ठ तमकरद आदि कत्िपव राय 
अध भा बहुत मह॒व के हू कई आधुनिक उ्पीपद बथ महें प्रतिपीट तथा कई धार्मिक “छ यथा 
भोगवशिष्ठ और » ध्या मरामायण अक्गे तवाब का सायन कत॑ हु ॒योगबाएिप्ठ में बौद्ध /थपिरे "ये 
अतिब्िम्ब पाया जाता है. तुलना काजिए-- 
यदिद दश्यते किचित तत्वास्ति क्रिमपि थबम 
खथा ग्घबनग यथा बरी परल्थले (2) 

अद्व तठेदात के ऊपर अगय कितन हा ग्रन्य लिख रए हैं किस्तु वसवभक के घसचम के 
जाम्भीय तथा अगाधता तक नही पहुचते सुरेएए छाचर््पात पदमपाद न्‍ीहप विद्ारण्य चिप 
क्वभा रगृूनि मधुसूदभ सरस्वायी अप्पयदाक्षित ये सत्र यद्यपि एक ही समान विचार प्रणला म अत 
हु ता भी धवीन विषय का कुछ न कुछ प्रतियादन करत हू तथा विपक्ष आदशवाद का साथ-ता क 
किस किसा ५६ पर प्रकाश डाठते हैं जिसक समान प्रगा” बिच्वार पहले दा लामन ने अए 
ये सब यध्षपि एक ही सामान्य विधि का प्रयोग +रत हत्या एक ही स्ामाय भत के व्यय का 
हैं और फिः भी अपने विएप यक्ष्तित्व कम भो छाण फिए हुए हैं 

] चम्नबत यह बह भौडपाद नहा ह जो कि सा यदात के भप्य वा व ह 

2 इसे बहुत अधिक प्र चान होना चाहिए क्याकि वालसर का कहूए है कि भवविवकक्नत तक 
ज्व भा के तिथ्वता भाषा के स्पातर म काका का उद्धरण आता है १०र्ती ग्रथका” अवष्य न 
चाग से पहल हुअः और इसलिए 'ैडपाद क समय लग 7 550 ईंडा या ऐस हो न चाहिए 
(दस जकोबी जनल बाफ दि अमेरिकन आरिएण्टल सोसाइटा अप्रल 93) जकोदी का मा 
कि काका व्रह्मसूत्त से अवाच त है प्राचान वौदघा घो न ब्रह्मसन का कोई छलय न हन क्ष ध्य अत 
मे या अन्तर नहा जाठा क्याकि बहमसुल्ष के «त्यमय ध्वछप के का ण विजातीय के लिए बात 
देशन क विवादविएयों क दप्तातस्वर्प मं इसका ्धाण्देना सम्भव हा वाता हू. सक अति ४ 
वोदर लखक दधादरायंण क ध्रात्न वेदान्त की उपेक्षा भा क द सकते थ विस प्रका” कि पानय थे 
आय चलका चंद पात्ताती मं किया कितुक ग्रोन्‍्पादी को उपक्षा “हा का सकृत थे 'योवि' “त 
ग्रय न ए. एसे एव को शिक्षा दी जोकि अना अश्ो मे टनक अपन समान थी. जनल बाफ़ दि 
अमे किन शो एप्ट्ल सोसाइट.. मश्ल ॥93) बअनक भातीय किलानों या सकाब “कोबां का 
सम्मति की वो” है यद्यपि वे उसक तक का वालसर के तक से भिन्‍न नहा म नते 


390 : भारतीय दर्शन 


ज्ञान भयवा विद्या का मोक्ष का प्रत्यदः साथन होता, तया निरपेक्ष धून्य का अबिन्त्य 
होना | मह ग्रन्थ चार अध्यामों मे विभव॒त है। प्रघण के अन्दर, जिम्ते आयम कहा जाता 
है, माण्ड्क्योपनिधद्‌ के प्रतिपाद्य विषय की व्याख्या की गई है। गौडपाद ने यह दश्शानि 
का प्रयत्त किया है कि यथायसत्ता के विषय में जो उसका मत है उसे श्रूति की मान्यता 
प्राप्त है और तक उप्तका समर्यन करता है ।? दूसरे अध्याय मे, जिसका नाम वैतथ्य है, 
प्रुक्तियों दया संसार के प्रतीयमान ह्वरूप की व्यास्या की गईं है, कपोंकि इसकी 
विशिष्ठता दैतेभाव और परस्तर-विरोध से लक्षित होती हे। तीसरे भाग में अद्वेत 
मिद्धात को सिद्ध क्या गया है। अन्तिम माग में, जिसका नाप्र अलातश्ान्ति है और 
जिसका अर्थ होता है ज्वाला को बुकाना, आत्मा के एकमान्न बधा्थ अस्तित्व के तथा 
उम्से सम्बद्ध हमारे साधारण अनुभव के स्वरूप के विषय में अत सिद्धान्त की जो 
स्थिति है उसका और अधिक परिष्कार किया गया है। जिस प्रकार एक सिरे पर जलती 
हुई लकडी जब चारो ओर घुमाई जाती है तो वडी शीघ्रता से एक प्रकार का भ्रम 
उत्पन्त करती है कि यह अम्निषक्र (अलातचकऋ) है यही हाल संस्तार के अनेकत्व का 
है।* यह योगाचार मत का भी उल्लेख करती हैं और बुद्ध का नाम भी इसमें कम से 
कम आधो दर्जेत बार आया है। 

गोडपराद ऐसे समय में हुआ जवक्ति वौद्धधर्म विस्तृत रूप में प्रचलित था। 
स्वभावतः यह बौद्धर्म के सिद्धान्तो गे अभिज्ञ ध और जहा पर ये उसके अपने अद्वेत- 
बाद के सिद्धान्तो के साथ विरोध में नही जाते थे, वहा पर उन्हे गौडपाद मे स्वीकार 
भी किया था। दौद्धधर्मियों से उसने यह कहां कि उसके मत का आधार कोई धर्म 
शास्त्रीप झूलप्रत्थ या देवीय वाणी नही है । सनातनी हिन्दू को उसने यह वहा कि इसको 
श्रुति प्रमाण की भी मात्यता प्राप्त है। बपने उदार विचारों के कारण उसे बौद्ध घर्म 
से सम्बद्ध तिद्धान्तो को स्वीकार करके उन्हें अद्वेत की शैली पर अपने अनुकूल बना लेने 
की सुविधा भ्राप्त हो गई। 


9 भनुभूत ज्ञान फा विश्लेषण 


एक लन्य स्थान पर हमने चेतना की श्रेणियों तथा श्रकारों के विपय में जो सिद्धान्त है, 
और जिसया वर्णन माण्ड्क्योपनिधद्‌ में किया गया है, उसका उल्लेख किया है।* गौड- 
पाद इसी विश्लेषण को अपना आधार मानकर बलपूर्वक कहता है कि स्वप्तावस्था के 
अनुभव तथा जागरित अवस्था के अतुमद एक्समान हैं। यदि स्वप्नावस्थाएं हमारे अन्य 
साथी मनुष्यों के स्ामात्य अनुभवों तथा हमारे अपने भी साधारण अनुभव की अवस्थाओं 
के अनुकूत नही हैं। तो अवश्य यह समझना चाहिए कि इसका कारण यह तहीं है कि 


4 3 - 23॥ 

ह 2. मैत्नायत्री उपलिषद्‌ भ्रो देखें, 6: 28 इसी उपभा का प्रयोग ब्ोदूध प्रधों मे भी किया गया 
है। नि पा भाषा तथा विचार की दृष्टि से गोडपाद को कारिका तथा माध्यमिक शयों में अद्भूत 
उमावता पाई जाते है. मोर उनमे प्रयुर्त दुष्टान्त भी इसमे मिलते हैं। विशेष रूप में ठुलवा कीजिए, 
2: 32, 4: 594 देखे, 'जर्नेल आफ दि रायल एशियाटिक सोसाइटी”, 90, पृष्ठ (36 से आगे ६ 


प्छ 222 चण्ड ], पृष्ठ 32-33, 59 हे आगे । तुच्ता वी जिए, बडले : 'ट्र.प एप्ड रियलिटी, 


4. 2 : 203 | 


झकर का अद्वेत वेदात्त * 39] 


वे निरपेक्ष बथा्थसत्ता मे न्यून हैं, अपितु इसका कारण यह है कि वे हमारे अपने 
प्रम्परागत मानदण्डो के अनुछूल नहीं हैँ। अनुभवों की उनकी अपनी एक पृथक ही 
श्रेणी है और अपने सध वे अन्दर दे सड्लिप्ट है । स्वप्न मे का पानी स्वप्नगत प्यास 
को बुझा सकता है सौर यह कहना कि यह वास्तविक प्यास्त को नहीं बुझाता है, अस- 
गत है। ऐसा कहने का तात्पर्य होगा कि हम मान लेते हैं कि जागरित अवस्था का 
अनुभव अपने-आपमे यथार्थ है मौर वही एकमात्र ययार्थे है। जागरित तथा स्वप्त अब- 
स्थाए दोतो ही अपने-अपने स्थानों पर यथाय॑ हैं, अथवा निरपेक्ष भाव से दोनों ही एक 
समात अयधार्थ हैं।* गौडपाद का मत है कि जागरितावस्था के अनुभूत यथार्थ हम सबके 
लिए एकसमान है जबकि स्वप्तावस्था मे जाने गए पदार्थ केवल स्वपद्रप्टा की निजी 
सम्पत्ति है।: फिर भी उसका कहता है कि "क्या स्वप्न में और क्या जागरित अवस्था मे 
जो भी पदार्थ ज्ञान मे आते हूँ वे सव अयथार्य हैं।“ उसका तर्क यह है कि पदार्थ के 
रुप मे जो कुछ भी भस्तुत होता है वह सब अयथार्थ है। यह तर्क कि सब पदार्थ अयधार्थ हैं 
और केवल मात्र प्रमाता (ज्ञाता) जो निरन्तर साक्षीरूप आत्मा के रुप मे है वही यथार्य 
है, कुछ उपनिषदो मे उपस्थित किया गया है ओर इसे बौद्ध विचारधारा मे निषेघात्मक 
परिणाभो के साथ विकसित किया गया है। इसी तक का प्रयोग आगे चलकर गौडपाद 
ने यह सिद्ध करने के लिए किया है कि यह जीवन जागरित अवस्था का स्वप्न है।4 हम 
जागरित अवस्था के ससार को बाह्य मान लेते है; इसलिए नही कि हमें अन्य लोगो की 
मासिक अवस्थाओ का ज्ञान होता है, किन्तु (सलिए कि हम उनकी साक्षी को माल 
लेते है। देश, काल बौर कारण के सम्बन्ध, जो जागरित ससार के पदार्थों का नियमत 
करते हैं, आवश्यक तही कि यथार्थ ही सान लिए जाए। गौडपाद के अनुसार, “एक वस्तु 
के स्वरूप से जो कुछ समझा जाता हे, वह वह है जोकि अपने मे पूर्ण होता है, वह जोकि 
इसकी वास्तविक अवस्था है, वह जोकि अन्तनिहित है, वह जोकि आकस्मिक महीं है 
अथवा वहू जो अपने-आपसे वष्ट वही हो जाता ।“* इस कसौटी को उपयोग मे लाने 
पर हमे प्रतीत होता है कि आत्माए तथा ससार अपने-आपमे दोनो ही कुछ वहीं हैं, और 
केबल आत्मा ही सत्‌ है।* 
अनुभूत ज्ञान की वे घटदाए हमारे मस्तिष्क के अन्दर प्रविष्ट होती हैं, किन्हीं 

तिश्चित नियमों का पालन करती है तथा किन्ही निश्चित सम्बन्धों से आावद्ग है, जिनमे 
प्रधान सम्बन्ध है कारण । बह कोन-सा क्रम है जिसके अनुस्तार कारण और कार्य एक- 


4 “जद मैं इस विषय पर ध्यान देकर विचार करता हू तो मुझे एक भी ऐसा तथण भहीं 
मिन्नता जिसके द्वारा मैं विश्वित रुप प्रे निर्णय कर सक्‌ कि क्या में जागता हू था स्वप्म देख रहा हु। 
स्वप्तावस्था के अनुभव तथा जागरिता के अनुभव इतने अधिक समान हैं कि मैं पूर्णरुप से हैरान 
हो जाता हू और वस्तुत में नहीं जातता कि मैं इस क्षण में स्वप्त नही देख रहा हू! 'डेस्कार्ट मेडि- 
हेशस्त', पृष्ठ ! का पास्कल का कबन ठीक है कि यदि हर रात एक हो स्वप्म दिखाई दे तो हम 
उसमे नो ठीव इसो प्रकार लिप्त हो जाएगे जैसेवि उत वस्तुओं में हो जाते हैं जिन्हे हम तिदिन 
देखते हैं। उसके परव्द हैं, “यदि कोई कारीगर निश्चित रुप से पूरे वारह घण्टे तक यह स्वप्त देखे 
कि बह राजा है तो गेरा विश्वास है कि वह भो उसी राज। के समान सुद्दो होगा जो हर रात में 
अरफर कह अष्टे उक्र अह स॒फत दक्षता है (कि ब्रृह हएदीएए है 
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मूररे के पीछे मरते हैं? परदि दे युगपत्‌ आते हैं, जैसेकि एक पशु के दो सींग साथ-वाय 
आते हैं, ठो वे वारण और कार्य के झूप में एकडूमरे से धम्बद्ध नहीं हो मसकतें। बीज 
और दृश का दृष्टाम्त अधिक उपयुद्त नही हो सकता। हम किसी भी वस्तु को कार्य 
नहीं बहू मकते यदि हम उसके कारण को नहीं जानते है बाह्य आ्रवरण के स्वहप में 
कारण-बार्य-सम्बस्यी ब्याझय पूर्ण नहीं हो भकती। वस्तुओं को किसी भी अस्तुत अवस्था 
जो हम सोपाधिक मासते हैं. और उनकी उपाधियों का पत्ता लगाते हैं ओर जब उपाधियों 
का पता लग जाता है तो हमें उडी पृष्ठभूमि मैं जाना होता है । इस प्रकार की प्रक्रिया 
का कोई अन्त नही है ।! किन्तु थदि हप दिश्दाय करें कि ऐसे अनादि नित्य शारण भी 
अतंमान है जो स्वयं में क्ारणहित हैं ओर तो भी कार्यों दो उपर फरते है, वे फिए 
गोशपाद कमे पूछ सकता है फि क्या वह पदार्य जो कार्म को उलन्न करता है, सवृय क्ज 
[अर्थात्‌ न उहान्ल होने बाला) हो सकता है ? जौर एक परिवतेदशील पंदाये कम्े निरय 
हो मपता है ? स्तर अनुप्पत्त वस्तुओं को अस्य वस्तुओं को उत्पन्‍्त करते हुए हम बहा 
पाएंगे * कारण और कार्य, स्पष्ट है कि परस्पर सापेक्ष हैं, जिनमें ते एक दूसरे को सहारा 
देता है और जो गिरते भी साथ-साथ है।* फारण-कार्य-सम्बन्ध का स्वरुप यथायमत्ता के 
स्वृषठ५-मा नही है किस्तु कैवल काम की एक दक्षा है। भौडपाद कहता है: “मे तो अय- 
चार्ष का और है ग्रधाष का हो कारण कभी अययाद हो सकता है और ने ही यथार्थ का 
कारण पयाप॑ हो सकता है'”ओऔर पाएं कैसे अयधाये का कारण हो सकता हैं ? "४ 
कारणकार्पभाव को समस्याओं के कारण गोडदाद यह कहने के लिए वियण हुआ कि 
“कोई भी वस्तु न तो अपने से और ते अन्य के द्वारा उत्पन्‍्त हो सफती है। वस्तुत' कोई 
वस्तु उत्तनन होती ही नह, चाहे वह पर हो पा चाहे कज़त हो अघवा दोजों में में एक 
हो।"* कारणकार्यभाव असम्भव है। हम न तो मही कह मबते हैँ कि ईप्वर समाटका 
कारण है मपदा और ने यह कि जागरित अवस्धा का अनुभूत ज्ञाव स्वप्मावस्थाओं का 
कारण है ।९ साताविय प्रदार्य--विपषयनिष्ठ और पदार्यवरिष्द, जीवात्मामात्र हथा हमार 
--मभी अगयार्ष हैं! बे तभी तक यथायें प्रतीत होते हैं जब तक कि हम कारणकाय के 
िद्वाश्त को स्वीकार करते हैं ।३ “रत्पेक पदापे सवृत्ति (अथोतु मापेक्ष हत्प) को सवित 
से उत्पन्न होता है यौर इगनिए कुछ भी नित्य नही है; फिर प्रत्येक पदार्य उ्नत्तिरहित 
होता है बयोकि वह सत्‌ से पृषक्तू नहीं हो सकता और इश्तीवए विनाश भाभ की कोई 
बस्धु नही है ४ उत्पत्ति और विनाप् केवल प्रतीति-मात्न हैं ओर यथायें में न तो बुछ 

५.4 ७,2($ 

24 8-3, 2, 23, 55 

3 4 ३4-5। 

$ ६" 43) 

5 427) शत इंपपुर इस प्रकार टीका करते हैं, “दस्तुगः विगी भी वस्तु से मत रा 
उसपल्त होना जिशी प्रकार भी विद्ध नहों ही भरता । अपने-आपगे, मर्यान्‌ अपनी जि शाहति में 
कु रू उत्पल हो भदता । काई भी गंदा कर से अपने को छत्पतत नहीं बर सता जैसे पड़े में 
फिर बदा मही उत्प्त हो सदता, बर ने ही विसी मस्य इस्तु से कोई वधू उत्पन्न ही सर दी है जमे 
पई मे रथ गही उत्पन्न है सकता, और पहले बपड से दगरा वषड़ा नहीं छापाल हो सकता, और 
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उत्पस्त होता है औरन विनप्ट ही होता है ।* ययायसत्ता तक पहुंचने के लिए हम कारण 
कायभाव तथा अन्य सम्बन्धों को अस्वीकार करना होगा क्योकि यथाथसत्ता प्रतीतितु्ष 
जगत से अतीदिय है. ? 

मह ध्यान देने योग्य विषय है कि आत्मतिष्ठ तथा पदायनिष्ठ का भेद वेदाल्त म 
बसा नही है जसाकि साधारणत होता है। गातसिक जगत्‌ वैसा ही पदाधनिष्ठ अवदा 
अयधाथ है जैसाकि भौतिक जयत है व्योकति एकमात्र ज्ञाता अथवा यथार्थव्षत्ता कंबल 
आत्मा ही है। यद्यपि गौडपाद और शकर दोनो ही इस विचार के माननेवाल है तो भी 
आकर स्वप्तनोक तथा जागरित लोक में परस्पर भेद करने का विशेष ध्यान रखते हैं 
जहा एक ओर शकर इस बात पर वल देता है कि दोनो जगत मानसिक और भौतिक एक 
ही प्रकार तथा एक हो व्यवस्था के नहीं है. यद्यपि तात्तविक रूप से वे दोनी ही ब्रह्म हैं। 
गौडपाद के ऊपर यह दोष आ सकता है कि वह परम्परागत अर्थो में आत्मविष्ठता को 
मानता है क्योकि उसने बाह्य वस्तुओ की अयय"बता को सिद्ध करने तथा उ हैं मासिक 
विचार के रूप मे प्रस्तुत करने के लिए उन्ही युक्तियो का प्रयोग किया है जिनका प्रयोग 
चौद्धधम का विज्ञानवाद करता है। यह चंत्तय की गति (विज्ञान-स्पीदिलम) है जो 
अत्यक्ष चान के कर्ता तथा ज्ञात पदाय को प्रतोति को उत्पन करती है और जहा यह नहीं 
होती वहा हम तानाविधि वस्तुओ की कल्पना कर लेते हैं ससार का अस्तित्व केवल 
मात्र हे मन मे है। गौड्पाद की दृष्टि मे कुल ययाथसत्ता मासिक प्रभावमात्र 
के अं और कुछ वही और बह यह भी घोषणा करता है कि मानसिक प्रभाव के 
कोई पदायनिष्ठ कारण नहीं हैं। वस्तओ के स्वभाव के आबार पर तिर्धारित युवितया 
सकेत करती है कि कारण का कारण नही होता। ९ चित्त (अथवा विवार) अपने को 
पदार्थों के साथ सम्बद्ध नहीं करदा भौर न यह पदार्थों को ही अपने अन्दर प्रतिविम्वित 
५ हा हैं. क्योकि पदाथ अयथाध हैँ और उनका प्रतिबिस्ध उससे (चित्त से) पृथक 
नही हैं। ” 

अधाथवादी तक करता है कि विचार तथा सनोभावनाएं उदय ही नहीं होगा 
यदि बाह्य पदाय उहें उत्पात न कर। गौडपाद विचारों से स्वतत्त्र प्रमेष पदार्थों के 
अस्तित्व की कल्पना को अयुक्तियुक्त वतलाता है और श्वकर यह स्वीकार करने क लिए 
बिवश्ष हूं कि यह प्रतिवाद वौद्धों के विज्ञानवादी सम्प्रदाय का तक है जो यधाथवादियी 
(वाह्याथवादियो) की सम्मति को अम्ात्य ठ्हराते हैं और आचाय उससे यहा तके 
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3 जदोवी गौड़पाद के तक को इस तर्व्रम में प्रस्तुत वरता है. जागरित अवस्था मे ८छ गए 
प्रदाय यधाथ नहा ह॑ यह प्रतिज्ञा (प्रोपोगीषन) है हेत यह है कि वे देखे गए है जैसक्ि किसी 
रबप्त मे देखे गए पदाय यह दृष्टात है. जिस प्रकार स्वप्त में देखे गए पद थे पथाय नहीं हात इसी 
प्रकार दृश्यमानता व) गुण यागरितादत्या ऊे एदावा से भी सम्बंध रखता है. यह हैंसु का उपयोग 
हिपतय) है इसलिए जागरित अवस्था मे देवे गए पदाथ भी अग्रयाथ हैं यहं तिप्वप (निगमन 
अनुमान) है। जनल आफ वि अमेरिकन कोरिएट्ल सोसाइटी छष्ड 33 भाग] अंग्रल 943 | और 
प्ोदेख 2 29 3] 4 066 7275 
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6 4 25 असये ऊपर भाष्प करते हुए शकर लिखता है. पड़बादिक्ा जिद हुम विषया 
विष्ट प्रणादों का प्रदायनिम्ठ वरण मानते हो अपना कोई कारण बहीं है ने कोई आधार ही है 
इसलिए ये विषयीतिष्छ प्न्नावों के कारण नही हैं 
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हमत हैं ।/! 
55 शा विचारों के ययार्थप्रवाह की कत्पना मी भौडपाद के लिए अरुबिकर है। 
बहू विशलवाद की मुख्य स्थिति अर्थात्‌ चित्त को ययागंता का भी प्रतिदाद करता है। 
“दसलिए मन (वित्त) का उद्भव नही होता ओर न मन के द्वाद्य जाने गए पदाप ही 
उसने हे हैं। ऐसे व्यक्ति जो उनके उद्भव को जानने का अभिनय करते हैं, केवल 
हवाई किले बहाते हैं।! यदि ग्प्पृ्ण ज्ञान [ केदल प्रदीतिमात्र है, तो फिर गयाय॑ ओर 
मरिध्या धान में अन्तर ही वया रहा ? निरपेक्ष परमक्षता की दृष्टि में झुछ भी अन्तर 
ही है। रस्प्ी का रस्मी के रूप में शञाद भी फिर उतना ही निराधार है जितना कि 

रष्मी को साए के रूप में जानने का ज्ञान है। जागरित तथा स्वप्व अवस्याओं में प्रस्तुत 
ददायों को वेतना विरन्‍्तर रहतेवाला घटक साधन नहीं है। सुधुष्ति अवस्था में मतों 
बाह्य और ग आभ्यस्तर पदार्थों का बोध हो सकता है। केवल एक ऐसा एकल्व है जिसके 
अस्दर सब पदाय आकर एक चेढ़ना के पुलदुप में एकत्र होते हुए प्रतीत होते है जहां वे 
अल॥|खबा पहुचाने नही जा सकते ।४ इस अवस्था का अह्तित्द इस दिपय को सपष्ट 
प्रभाण है कि ज्ञान, जिससे ज्ञाता मौर ज्ञात पदायय का भेद है, तिरपेक्ष परम नहीं है। 
स्वप्न तभी तक यपावं है, जब तक कि हम स्वप्म देखते हैं! इसी प्रभार जागरित अयस्था 
का शान मी तभी तंक वर्तमान है जब तक कि हम निद्रामिभूत् नहीं होते एढं स्वप्न नद्दी 
देखते । म्रुपुष्ति (अर्थात स्वप्मरहित निद्रा), जिसमें से गुणरकर हम्त जागरित अथवा 
स्वप्यावस्था में आते है उतनी ही अपयार्ध है जितनी कि अन्य अवस्थाएं, और हीतो 
अवम्याएं उठ समय अपने सापेक्ष रूप को प्रकट करती हैं, जब मनुष्य "भ्रॉव्िकप निदा 
में जाए जाता है, जिसका कोई आदि नहीं है और वहू उस अनत्मा, मेदा जागरित, 
स्णविहीन को पहचान जाता है जिसके समान दूसरा कोई नही है।4 

सप्तार के मिथ्यतत्द को दशनि का दूसरा तक यह है कि "प्रत्येज वस्तु जो प्रारंभ 
मे अस्त थी, और अत मे भी बएत्‌ झुप फै परिणठ हो जाएगी, मानवा घाहिए कि मध्य- 
काम में भी अमत्‌ है।”? दूसरे शब्दों में दह संव जिसका आदि व अन्त है, अपयार्ध या 
प्रिथ्या है है यधार्षता का प्रमाण पदार्यनिष्ठता अबबा क्रियात्मक क्षमता भही है किस्तु 
सद काल मे निरन्तर अस्तिग्व अथवा निरपेक्ष आत्मसत्ता है। जागस्तिवस्था के अनुमूत 
पदार्थ स्वप्लासस्था में असत्‌ हो जाते हैं और स्वप्यावस्या के पदा ये जागरितावस्या में भमत्‌ 
रूप हो जाते हैं । इस प्रकार गोडपाद अनुभत जमत्‌ के अप्रधामस्वरूप को सिद्ध करता 
है अर्थात्‌ ()] इसको स्वप्तावस्था के साथ समानता के कारण; (2) इसके प्रह्तुत 
होमेवामे अर्थ पार निष्ठ स्वरूप के कारण, (8) इसके उन साम्उस्धों के दुर्बोष् होने 
के कारण जो इसका संगठन करते हैं, और (4) इसफे सद कालों में स्थिर न रहते के 
कारण | 

यह स्वीकार करते हुए कि हापेक्षता एक स्वग्राही शक्षित है जो अनुभूत शार के 
क्षेत्र मे वियामक है, वह एक ऐसी वस्तु की यपायंता की स्थापना करता है जो अनुभव, 
ज्ञान तथा सरपेक्षता से भी ऊपर हो। सापेक्ष की सम्भावना ही विरपेक्ष यथायंसत्ता को 
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उपलक्षित करती है। यदि हम यथार्थसत्ता को अस्वीकार करते हैं तो हम सापेक्ष को 
भी अस्वीकार करते हैं।! उपनिषदो में प्रतिपादित विया गया है कि जागरित, स्वप्न तथा 
सुपण्ति तीनों ही अवस्थाओ से परे उद सबका एक सामान्य आधार आत्मा हे ।* केवल- 
मात यही सत है। यह अखण्ड है क्योकि यदि इसके खण्ड होते तो बहुत्व का दोष था 
जाता। सत्‌ के अन्दर कोई भेद नहीं रह सकता क्योकि जो सत्‌ से भिल्‍न है वह अस्त है, 
भर असत्‌ अभावात्मक है। “वह वस्तु जो सत्र हे वन नहीं सकती जिस प्रकार जो वही 
है बह हा नही सकती । * सत का विचार के साथ तादात्म्य है क्योकि यदि यह तादात्म्य 
न हांता तो यह अन्य प्रकार से नितान्त रूप मे एक न होता । विचार वही है जो सत््‌ है 
किन्तु यह विचार बह मातवीय विचार नही है जिसे एक प्रमेय पदार्थ की आवश्यकता 
होती हू। इस प्रकार का विचार सम्बन्धो से ओर इसीलिए वहुत्व से सपृक्त होगा। 
बिचार से यहा तात्पय है सरल आत्मप्रकाश की ज्योति से जो स्व प्रकार के सापेक्ष ज्ञान 
को सम्भव बनाती है। ' सदा अजत्मा, जागरित, स्वप्नरहित, अपने को स्वय से प्रकाशित 
करता है। यह अपने स्वृहप ही के कारण सदा प्रकाशमान रहता है !' $ निरपेक्ष परम- 
सत्ता को निपेधात्मक शून्यता के साथ न मिला देना चाहिए जो सुधुष्ति की अवस्था है। 
सुपुष्ति मे हमे अवोध रहता है किन्तु बह के अन्दर हमे विद्ुद्ध वोध होता है।£ जागृति, 
सुषुष्ति तथा विद्रा, ये तीन प्रकार को अवस्थाएं हैं जितमे एकमात्र विस्पाधिक आत्मा 
अपने ४ बरमिव्यक्त करती है जबकि यह भिन्‍त भिल्‍्न उपाधियों (सीमाग) से मर्यादित 
रहती है। 


6 सृष्टिरचना 


गौडपाद सर्वश्रेष्ठ तत्त्व अर्धात आत्मा तथा आनुभविक जगत्‌ के मध्य वया सम्बस्ध है इस 
दियय क्षे प्रदन को उठाता है। यदि हम सत्यके नैष्ठिक विद्यार्थी (परसार्यचिन्तका ) 
और सृष्टि के सम्बन्ध मं केवल कल्पता ही कल्पना करनेवाले (सृष्टिचिन्तका ) नहीं है 
तो हम देखेंगे कि सूप्टिरचना नाम की कोई वस्तु है ही नही। यथार्थसत्ता में कोई परि- 
बर्तन सम्भव नही हूँ। यदि यह सम्भव होता तो “अमर मरणधर्मा हो जाता ।/? "किसी 
प्रकार से भी यह सम्भव नही है कि कोई वस्तु अपने से सर्वेथा विपरीत गुणवाली वस्तु 
के रुप में परिणत हो जाए । * प्रत्येक परिणमत अवास्तविक है एवं केवल आवुभविके 
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जगत में ही वह सत्य अथबबा सप्रमाण है। यथार्थ भे भेद नामक कोई वस्तु नही है । 
(तास्ति भेद: कथंचन) |! आत्मा ही जो, एकमात्र निरुषाधिक यथार्थवत्ता है, अपने 
अतिरिक्त ओर किसो के विपय मे अभिन्न नहीं है। जैसाकि शंकर कहता है : "प्रभग 
पदार्थों का बोध एक क्रियाशील प्रमाता को होता है, साधारण सत्ता मात्र को नहीं होता 
यहू बताना सभव नही है कि यह अध्यास अथवा आत्मा का अनात्म के साथ असामंजस्य 
कैसे उत्पन्म होता है, किस प्रकार से एक अनेकरूप में प्रकट होता है, वयोकि अलण्ड 
आत्मा के यथार्थ में विभाग नहीं हो सकते और कभी-कमी यह तके किया जाता है कि 
जगत की व्याख्या का पता लगाना, यदि यह यथाय॑ नही हैं तो भी, आवश्यक है ।7 सूष्टि- 
रचना के विषथ में प्रस्तुत किए गए भिन्न-भिन्न विकल्पो पर गौडपाद ने इस प्रकार 
विचार किया है, “कुछ इसे ईश्वर की अभिव्यव्रित [विभूति ) रूप में मानते हैं किन्तु अन्य 
कई इसे स्वप्नरूप अथवा अति (स्वप्नमाया) के रूप में मानते हैं: अन्य कई का मत है 
कि यह ईइवर की इच्छा रूपी एक सर्कल्प है, किन्तु ऐसे व्यक्ति जो काल में विश्वास 
रखते हैं, बलपूर्वक कहते हैं कि सब कुछ काल से ही प्रदुर्मूत हुवा है। कुछ का कहना है 
कि सृष्टि भोग के लिए है, दूसरी ओर ऐसे भी व्यक्ति हैं जिनका कहना है यह ज्रीड़ा के 
लिए है।” गौडपाद उक्त सब मतों का विराकरण करते हुए बलपूर्वक कहता है कि “यह्‌ 
उप्त तेजोमय का अन्तःस्थित स्वभाव (देवस्थेप स्वभावोध्यम्‌) हैं जिसे सब कुछ प्राप्त है 
बमोकि उप्तकी इच्छा और क्या हो सकती है ?8 इसलिए इस मत का मिराकरण करते 
हुए कि जगत्‌ की तुलना एक स्वप्त अथवा आंति के साथ की जा सकती है, योडपाद तक 
करता है कि यह ईश्वर के अपने स्वभाव का व्यक्तरूप है, अर्थात्‌ उसकी शक्ति का अभि- 
व्यक्त स्वष्टप है। अन्य वाक्यों मे भी जगत्‌ का थयाधेवादी विचार प्रकट होता है तथा 
“आत्मा अपनी साया की शक्ति द्वारा (स्वमाया से) अर्थात्‌ अपने-आपसे अपनी कल्पना 
करता है। वही एकमात्र वाह्म विषयो (प्रमेय पदार्थों) का बोध ग्रहण करता है। इस 
विधय पर वेदाम्त का यह अन्तिम मत है ।/* यहा पर गोडपाद ने माया शब्द का प्रयोग 
अदू भूत शक्ति के अरथों में किया है; यह आत्मा का स्वभाव वन जाता है “जो उस सं्वेदा 
ज्योतिध्मान्‌ से पृथक नही हो सकता और जो इसके द्वारा आवृत है।”'* माया के विषय 
में यह भीकहा गया है कि यह अनादि सृप्टितत्त्व है जी मनुष्य की दृष्टि से यथायस्त्ता को 
छिपाए रहती है । वह परमंतत्त्व इस माया रूपी तत्त्व अथवा स्वभाव से संयुक्त होक र 
जो बय्याकृत है, ईश्वर कहाता है “जो समस्त चैतन्य के केन्द्रों का वितरण करता है ।' ?? 
पृथ्वी, लोहा और आय के स्फुलियों के दृष्टान्‍्त जिनका उपयोग उपनिषदों मे 
किया गया है बह हमे केवल परमायंसत्ता के प्रत्यक्षीकरण में सहायता प्रदान करमेफ्े 
लिए है।४ अर्वाचीन वेदान्त में इस स्थिति को परिष्कार करके अध्यारोपापवाद अथवा 
एक अध्यास के रूप में, जिसके आगे अपसरण आता है, प्रतिषादन किया गया है ।* उक्त 
सब कथनों मे जो आध्यात्मिक सत्य निहित है वह यह है कि इस बानुभविक जगत्‌ का 
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ब्रधिष्ठान आत्मा है जो यथार्थ मे किसी प्रकार के हँत को स्वीकार वही करता (द्ैतस्या- 
ग्रहणम्‌) ।! इैतपरक जगतू केवल माया है यवार्थसत्ता बढ्ेत है।? रकर कहते 
हैं, "ज्ञान को विविधता आत्मा के अन्दर ठीक उसी भाति रहती है जँस्रेकि साय रस्सी 
भें । $ इसे यह ने कहना चाहिए कि आत्मा अपने को जगतू के रूप में परिणत करती 
है। यह वस्तुओ को उत्पत्त करती है केदल उसी भाति जिस भाति कि एक रस्सी साप 
का झूप धारण करती है, किन्तु वधार्थरूप में वह साप तही ।£ यह केवल माया के द्वारा 
ही अतेव रूप मे परिणत होती केवल प्रतीत हाती है किन्तु अपने आपसे नहीं (व 
तत्त्वत ) ४ “अनुभूत ज्ञान की विविधता को क्षात्त्मा के अनुहप वही कहा जा सकता 
ओर न अपने आपमे स्वतल्त्र रुप में अवस्थित ही कह सकते है, और कुछ भी भिन्‍न 
अथवा तादात्म्य सूचक नही है!” यह जगतू न तो आत्मा के साथ तादात्म्यरुप है कौर 
न उसते पृथकू तथा भिस्‍्न ही है। जिस समय गोठपाद का ध्यान सर्वोपरि यथार्थसत्ता के 
ऊपर होता है तो वह धनपूर्वक कहता है कि जगत वेदल स्वप्नमात्र अथवा श्राति है और 
भेद सब केवल प्रतीतिस्वरूप है।? 

ग्रौडपाद ने माया झब्द का प्रयोग ठीक एक ही अथ मे मही किया है।इमका 
प्रयोग (]) जगतू तथा आत्मा के मध्यगत सम्बन्ध की अव्यास्येयना के क्यों में किया 
है, (2) ईहवर के स्वभाव बयवा शक्ति के अर्थो में तथा (3) जगत्‌ की स्वप्तसदृश 
अतीति के अथों मे किम है । शकर ने माया के पहले अर्थों को ही अधिकतर प्रधावता 
दी है और तीसरे प्रकार के अर्थो के प्रति वह उदातीन है। वह तीसरे प्रक्रार के अर्थो 
की गौडपाद की स्थिति को माध्यमिको के सवृत्ि सत्य अयवा असत्य के सदृश बना देती 
है, किन्तु व्यावहारिक सत्य अथवा कियात्मक सत्य के सदर नहीं ।* 

यदि यह जगत चित्तनिष्ठ पदार्थों से ही बना है (चित्तदश्यम) और विखेक्ष 
परमार्थस्वरूप आत्मा के ऊपर आरोपित किया गया है तो यही जीव की दशा है। 
आत्मा का अनेक जीवों से विभकत होना केवल प्रतीतिमात्र है। आत्मा की तुलना स्वे- 
व्यापी देश के साथ की गई है और जीव की तुलना भी उसीक सम्रात घड़े मे सीमित 
आकाश (देश) के साथ की गई है। और जव ढकनेवाला बाह्य आवरण पष्ट हो जाता 
है तो सीमावद्ध देश (धटाकञ्न) व्यापक देश (महाकाश) में मिल जाता है। भेद केवल 
ऐसे आवुषगिक पदार्थों में रहते हैं, यथा आकृति, क्षमता और नाम, किन्तु स्वयं व्यापक 
वेश (आकाश) मे यह भेद नही है। जैतेकि हम यह नहीं कह सकते कि स्रीमावद्ध 
आकाय (देश) व्यापक आकाझ का ब्रधयव है अथवा एक विचार है इसी प्रकार हम यह 
भी नहीं कह सकते कि जीव आत्मा का अवबब है या विकार है। ये दोनो एक ही हैं 
और भेद केवल प्रतीतिपरक है। यद्यपि व्यावहारिक रूप में हमे इन दोनों को भिल्‍त 


4] 3, प 

2 माया मात्तमिद दँ द इत परमा्यत (2, 77)! 

3 ब्रह्मसूत्र पर श्ञाकरभाष्य 2 ॥2 ॥9॥ 

45 202 ॥7 

53 थ। 

62 34। 

739 9 24, 4 45। बोर भी देखें, 2 8॥ 

8 गोदपाद की दृष्टि में बानुभवि* जगत के पदाय (धरं] केबर प्रातिमात्र हैं अंशाकि 
आकाश खितोपम) । ज्ञान को भी वह आऊफाए के समान वल्पदात्मक बर ज्ञेय पदावों से अभिन्न 
मानता है। 
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मानना होता है 


7. नीतिशास्त्र और घर्मे 


मनुष्य का सबसे श्रेष्ठ हित इसीमें है कि वह उन वन्धनों को तोड़ फके जो उसे उस 
यथायेसत्ता से दूर रखे हुए हैं, जो उसका अपना स्वरूप है | जीवात्मा के अन्दर आत्मा 
का साक्षात्कार कर लेने का नाम ही मोक्ष है।* “मुक्त आत्मा कभी जन्म नहीं लेती 
क्योकि वह कारथकार्य की परिधि से टूर हो जाती है ।”* जद मनुष्य सत्य का साक्षात्‌ 
कर लेता है तो वह ससार में उच्चक्रोटि के अमासक्तिभाव से युक्त रहता है जिसकी 
तुलना जड़ प्रकृति की पूर्ण उदासीनता के साथ (जड़वत्‌) हो सकती हूँ ।4 वह परम्प- 
रागत नियमो तथा विघानो के वन्धन में नही रहता ॥5 

मैतिक प्रयत्न उच्चकीटि के कल्याण के प्रगतिशील सान्निध्य में है । पुण्य और 
पाप के भेद आानुभविक जगत्‌ से ही सम्बन्ध रखते हे जहां कि जीव व्यक्तित्व का भाव 
रखते हैं। चूकि अविद्या एक ऐसी वस्तु है जिसका प्रभाव मनुष्य के व्यक्तित्व के ऊपर 
सम्पूर्णछप में होता है। इसमे मुक्त होने के लिए न केवल सत्य ज्ञान अपितु सदाचरण 
ओर ईंब्वर मे भक्ति आवश्यक हैं । घ॒म्म सर्वोपरि नि:श्रेयस्‌ की प्राप्ति में हमारा सहा* 
सक होता है। परिभित शक्तिवाले जीवदात्मा को परुजा तथा उपासना के विषय में पूरी 
स्वतस्वता दी गई है, जो उस अनन्त सत्ता की जिस किसी भी रूप में कल्पना कर सकता 
है क्योकि जितनी भी आकृतिया हैं उसी एक परम सत्ता में न्यस्त हैं ॥ मानवीय आत्मा 
तथा ईइबर मे परस्पर भेद के ऊपर निर्मर घर्म का स्वरूप सापेक्ष है और इसको साधन 
के रूप में महत्त्वपूर्ण होने के कारण स्वीकार किया गया है ।? गौडपाद योगदास्त्रविहित 
पद्धति को साधन के रूप में स्वीकार करता है। “जब चित्त कल्पना करते-करते आत्म- 
विषयक सत्यज्ञान के कारण विरत हो जाता है तो यह शून्य हो जाता है और तब चूकि 
इसे किमी वस्तु का बोध ग्रहण करना शेष नहीं रहता इसलिए विश्वान्तिलाभ करता 
है ।”5 इस अवस्था को सुपु प्ति-अवस्था के साथ नही मिला देना चाहिए क्‍योंकि यह 
एक ज्ञान की अवस्था है जिसका ज्ञेय विषय है ब्रह्म ।? यह भावात्मक वर्णन से परे है, 
सब प्रकार के ईतभाव से परे है, यह एक ऐसे क्षेत्र मे है जहां कि ज्ञान आत्मा के अन्दर 
केन्द्रित हैं 0 योग की प्रक्रिया कठिन है क्योंकि इसके लिए मन का निग्रह अत्यन्त 
आवश्यक है जो इतना कठिन है कि गोडपाद इस कप्टसाध्य प्रयत्न की तुलना एक ऐसे 
व्यवित के प्रयत्त से करता है जो घास के एक तिनके से बृद-बूद लेकर समुद्र को सुखाने 
का प्रयत्न करता है ।?? तो भी जब तक परम आनन्द की प्राप्ति न हो जाए, चित्त को 


4 3: 3-4॥ 
2 2 व8, 384 
3 4:75, 3 * 38॥ 
4 2 36॥ 
52 374 
6 2: 29-30 4 
73:4॥ 
8 3: 324 
9. 3; 33-उ4] 
0 3 : 35-38 ॥ 
3, 3 : 40-4 4 
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बीच मे प्रयत्व त छोड़ना चाहिए । 


8 गौडपाद और बोद्धधर्म 


गौडपाद के गन्‍्थ मे जो सामान्य विचार हमे आदि से अस्त तक भिंलता है -अर्थात्‌ 
अन्धन ओर मोक्ष, जोवात्मा तथा जगत, यह सब अयधाथे है--एवं' मर्मभेदी समा" 
लोचक की इस परिणाम पर पहुचाता है कि वह प्रकर्म्ता जो इससे अधिक कुछ नहीं 
कहू सकती कि एक अयवया र्थ आत्मा इस अययार्थ जगत में सर्वश्रेष्ठ कल्याण की प्राप्ति 
के लिए अयथार्य कधनों से सुबत होने का पयल कर रही है, स्वयं अपने मे भी अयधार्थ 
है। एक भोर बह कहना कि अस्तित्व का रहस्य कि किस प्रकार निविकार यवार्थश्षता 
इस परिवरतंसशील विश्व मे विना अपने स्वरूप को रष्ट किए अपने को अभिव्यक्त करती 
है, स्वय रहस्य है और साथ साथ तमस्त परिवर्तनणील विह्द को केवल मृगतृण्णिवा- 
मात्र बताकर विराकरण करना दूसरी बात है। यदि हमे जीवन के क्रीडाक्ष 7 में लेता 
है दो हम अपने अन्दर इस प्रकार की धारणा रखकर कि यह सव केवल दिखावामान है 
और इसवे अन्दर जितमे भी पुरस्कार है वे सव धूत्य है, कमी जेल मे भाग नही ले 
सबते। कोई थी दर्शन इस प्रकार के मत को युक्तिसगत मावते हुए ज्ञालि नहीं भरष्त 
करा मकता । इस प्रकार की प्रकत्पना में सबसे बडा दोष यह है कि हम ऐसे प्रमेथ 
चदार्थों मे लगे रहने के लिए वाघ्य होते है वि' जितकी अस्तित्व तथा महत्त्त का हम 
अपनी इस प्रवल्पता में वरावर निषेध कर रहे होते हैं। यह ससाररूपों तथ्य रहस्यमय 
तथा अनिर्वचनीय हो सकता है । यह केवल यही दर्शाता है कि एक अन्य सत्ता ऐसी 
अवश्य है जो इस मज्तार के अत्दर निहित है और इससे भी ऊपर हे किन्तु तो थी इस 
प्रकार का सकेत नही करता कि स्तर एक स्वप्न है, अर्वाचीन वौउवर्म से ही गौटपाद 
की इस प्रकल्पना में ऐसी अतिशयोक्ति का समावेद्य हुआ | ऐसा प्रतीत होता हैं हि उस 
बौद्धदर्गेन के कुछ रुपो के साथ अपने दक्ष की समानता होने का ज्ञान था । इसलिए वहू 
कुछ अधिक आगे बढ़कर विरोध के लप मे कहता है कि उसका मत वौंदमत नहीं है। 
अपने ग्रन्थ के अन्तिम भाग में वह कहता है “बह बुद्ध ने वही कहा था।/! इसके >प₹ 
ि््ण्णी करते हुए गकर लिखता है, "वौद्धघर्म का सिद्ाल्त 4दत के साथ सावृरव रफता 
है किन्तु बौद्धधर्म वैसा निरपेक्षवाद नही. जो अद्वतदर्शन का प्रवात आधार है।” 

गौडपाद के ग्रत्थ (कारिका) मे वोद्धदर्थन के चिह्न मिलते हैं।/ विशेषकर 
विज्ञानबाद तथा माध्यमिक सम्प्रदाय के । गौडपाद ठीक उन्ही यूवितियों का प्रयोग करता 
है णिनवा प्रयोग विज्ञान्बाद ने वाह्म पदार्थों की अययार्थता को सिद्ध करने करे लिए किया 
है। बादरायण और थकर दोनो हो बतपूर्वक कहते हैं कि स्वप्तादस्था के तथा जागरिते 
अचस्था के प्रभावों मे मौलिव भेद है ।* और यह कि जागरित अवम्था के प्रभावों का 
आधार वाह्म पदार्थो का अस्तित्व है। किन्तु यौडपद जागरित तथा स्वप्न अवस्था 
दोनो ने प्रभावों को एकणथ जोढ देता है / शकर जहा एक ओर अपने परत को 


] नैतद बुद्धे न भाषितम (4 99) । 

2 ऐसे भी व्यक्त है शिवया विखास है दि योडपाद अपने बापमें दोद्धधमावलम्बी था भौर 
उसने माध्यमियद्ञारिता पर दीक़ा की है तथा उसको सम्पति में बौद्धघम उपनिषक्ष दी पद्धति के 
समान है। दे, दामयुप्दा. हिस्‍्दरी आफ इर्डियन फ्लिसफी,' पृष्ठ 423 428 ॥ 

32 2283:॥ 

42 47 
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विषदीधिक्ञानदाद से बछूदा रखने के लिए उत्पुक् है, जोकि विज्ञानवाद का सह्घारी 
है, बहा गौटपद उत्तका स्वागत करता है छे विज्ेलवाद को अग्तितत झूप में स्वीकार 
करने के लिए उयत न होने के कारण वह देसी घोषणा करत! है कि दिपयी (प्रशाता) 
भी प्रामेध विषय के मगात ही अयशा्थे कौर दस प्रकार संकट में पडकर शूब्यवादियों की 
स्थिति के हो समीप पहुच जाता है । सागर्जुन के समान वह कारणकार्येभाव तथा परिं- 
बर्तन की सभाव्यता का भी निराकरण करता है ।£ "विनाश दाम की कोई वस्तु नहीं है 
सृप्टिरयना भी नही है, बाधनों में जकेडा हुमा कोई नही है, मोक्ष के लिए प्रषत्त ऋरने- 
बाला भी नही है, न कोई मोक्ष की ही वमिलायप करनेवाला है, न कोई मुंढठ है, यही 
परमहत्त है ।'2 यह दानुभचिक जगए अविद्या के कारण है अथदा नागार्मुत की भाषा पे 
सदृति के कारण है / “एक कादू के बीज से जादु का अंकुर निकला है; यह भकुर ने वो 
स्थायी है और न शश्षवान्‌ है। बस्तुए भी ऐसी ही हैं और इसी कारण है।“* भेदों के 
परे मदगे झची शान की अवस्था को हम बह्तित्व अथवा अभाव दोनो अम्रवा इसमे से 
किमी एक के भी विधेषोें दरा लक्षित सही कर सकते । गोदपाद ओर नागार्जुन के मह 
में यह एक ऐसी वस्तु है जो प्रतीतिस्वरूप जगत से ऊपर है। इस पिद्वास्वविपयक अगों 
के मति रत पारिभाषिक झब्दों में मी समानताएं हैं जो निश्वयपूर्वेक वौद्धधर्म के प्रभाव 
का निर्देश करती हैं । किसी वस्तु अथवा सत्ता के लिए धर्म शब्द का प्रयोग, सापेक्ष 
ज्ञान के लिए सबृतति क्च्द का प्रयोग ओर सधात शब्द का पश्रोग पंद्रार्पों के अध्तित्न के 
लिए विशिष्ट रूप से बौद्धवर्म से ही सम्बन्ध रखते है (6 क्षालातवक् की छपमा का 
बौद धर्म के ग्रम्भो में श्राय; ही अपधार्थता के प्रतीक रूप में प्रयोग हुआ है 7 

गौडपाद की कारिका माध्यमिकों के निपेघात्मक तर्क को उपनिपदों के भावा- 
त्मक आदर्शवाद के साथ एक पूर्णे इकाई दे अन्दर शबुकत करने का प्रयास है। गौडपाद 


में विपेधात्मक प्रवृत्ति भावात्मक प्रवृत्ति को अपेक्षा अधिक माथ्रा में पाई जाती है। पैकर 
का दृष्टिकोण अधिक सम्दुछ्तित है । 


3 4 ४ 2428 । 


3३ ३0, ५; 4, 7, 22, 59 + 


३ 4 32, माध्यमिस्शरिका, ! : || योगवाशिप्क भो देखे, 4 : 38 225 


ने बन्धो5स्ति व मोक्षीईसत वादर्पोभरत रे बन्छतम्‌ + 
अग्रवोधादिद दूय प्रवोधात्‌.. भविलोशते ॥ 
4 4 ३9, यह दौद्धधमे के इस सिद्धान्त का कि "शुर्द से पदायों की उत्पत्ति होतौ है 
भावानुवाद है। 
$ भपदोषशकम, 2 ; 35, तुझता कीजिए, माध्यमककारिका, ३१ ।, भर 20 7554 
अर्थोपतम्भोपशम"  प्रपयीपष्षम शिव । 
ले अवलित्‌ कल्मचित्‌ फरिचत्‌ धो बुध: 
5 2 तू कस्थचित्‌ फरिचतु धर्मो बुद्ध न देशित 3३ 
धर 7 सकावतार (ह्ी० टी० पुरु० सुस्करण, पृ८ 95 ; इह प्र हा कि गेदपाद हे बीद्धल्म के 
डपैदार क। बेदात रूप दैत? है हई विद्वानों ने हमशंन दिया है, या अवोदी, पूसी, धुखठशकर तथा 
न ! दुर्भाग्यवश शरूर बौद्धधर्म के समस्त हरध्ट उत्लेको का सुखादान कर दएहता है 
[न पर शाक्रमाध्य, 4: $, 2, 9, 42, 90, जहा पर बुद्ध तथा उसके सिद्धासत के खदभत 
उसेश्रो से समरणव कर दिय्य दया है दर ५3000 20762 
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9. भठदू हरि 


शकर का एक अन्य पूर्ववर्ती विद्वार्‌ जिसके विचार उतके विचारों के समान हैं 
भू हरि था जो प्रसिद्ध ताकिक तथा वैयाकरण था ।! मैंदसमुलर* की गणना के 
अनुसार उप्की मृत्यु 650 वर्य ईसा के पश्चात के लगभग हुई। उसका महाव्‌ 
दार्गनिक ग्रन्थ 'वाक्यपदीय' है जिसका ककाब कुछ-कुछ वीद्धधर्म की ओर है। 
ई-त्सिग लिखता है कि भतृ हरि कई वार बौद्ध भिक्षु दना और कई वार वदल 
भी गया । उसकी शिक्षाएं उक्त कथन का समर्थत करती हैं। ससार के प्रतीति- 
स्वस्प के प्रति उसका बाग्रह तथा वस्तुओं से अनासकित के विचारों मे बौद- 
दर्शन की भावना प्रदेल रूप मे पाई जाती है। “मनुष्यों के लिए सव वस्तुएं 
भयप्रद हैं, अनासक्ति ही केवल सुरक्षित उपाय है।”* यह जगतू अपने समस्त 
भेद के साथ काल्पनिक है। सात्तारिक पदार्थ अनात्म हैँ यद्यपि शब्दों के द्वारा 
उन्हें व्यक्तित्व दिया गया है। किन्तु भतृ हरि जब ब्रह्म की यथार्थता की स्थापना 
करता है तो वह बौद्धो से भिन्‍न है। बह समस्त जगत को एक विवते के रूप में 
मानता है अर्थात्‌ एक प्रतीति है जिसका आधार ब्रह्म है। वह बह्म तथा अब्द को 
एक मानता है। “श्रह्म जो अनादि और बनन्त हैं भौर जो शब्द (वाणी) का 
नित्य सारतस्व है, वस्तुओो के आकार मे परिवर्तित हो जाता है जोकि ससार के 
विकास के समान है।” नित्य शब्द जिसे 'स्फोट' की सज्ञा दी गई और णो 
अल्षण्ड है, ति सन्देह ब्रह्म है।* ग्रीक भाषा उे पारिभापिक शब्द 'लोगोस' की 
सन्दिःघता जो तर्क तथा छब्द दोतो के लिए प्रयुक्त होता है, निर्देश करती है कि 
दैवीय तके तथा दैवीय शब्द परस्पर सम्पृक्‍्त हैं। 


40 भ्तूं प्रपम्च 
वह॒दारण्यक उपतिपद्‌" के अपने द्वारा किए गए भाष्य मे झ़कर भर्तू प्रपल्त के 
ईताहेत (अथवा भेदाभेद) का उल्लेख करते है जिसके अनुसार ब्रह्म एक ही 
समय मे एक भी है और हल भी है। कारणरुप वह्म कार्यरुप ब्रह्म से मिलन है 
यद्यपि जब जगतू मूल कारण ब्रह्म में वापस लौठ आता है तव दोनों एकसमाव 
हो जाते हैं। जकर का कहना है कि द्वेत और मद्वंत ये दो विरोधी गुण उस्ती एक 
प्रमाता (बिषग्री) के विष्य मे सत्य नही हो सकते । भिल्तता में अभेद दृष्यमान 
पदार्थों के बिपय में तो सम्भव हो सकता है किन्तु धरक्ृतितत्त्व के विषय में वह 
सम्भव नहीं है। दत्रभाव उपाधियों से घिरे हुए जीवात्मा के विषय में तो सत्य 


डाक्टर विष्टश्नोद वि भर्ते,.हरि ओर वादिच व वैयाकरण भतृहरि के एक ही हान मे 
सं देह प्रकट बस्ता है। तम्धवत इस विषय में यह विहान्‌ डाक्टर आवश्यकता पे कुछ अधिक साव 
प्रोन है। 

2 'प्िक्स प्विस्टम्स आय इब्डियत फिलासफ़ों पृष्ठ 90! 

3 सच वस्तु भयान्वित भुवि वृणाम बैसस्यमेबाभयम + 

4 बग़ादिनिधन ब्रह्म प्र्दततव यदक्षरम । 

विवत्तेश्यभावे। प्रज़िया जयतो यत ॥ वाक्यपदीय 2 ॥। 

5 स्फोहाय्यों तिर्वयवों निध्यक्तन्दों वह्मँ वेति | (सवद्मनस्रह पृष्ठ 40)। 

6 शाकरशाष्य, वृहृद्ारण्यक्ष उपनिषद, 5 28 इसके साथ, वृहदारण्यय उपनिषद पर 
पुझयर का वातिक भी इखें, तथा इसपर बलस्दतान को टीका को । 


402: भारतीय दर्शन 
हो सकता है किन्तु उपाधियों से उन्मुक्‍्त होने पर यह विनष्ट हो जाता है। 


47. उपनिषदों तथा ब्रह्मसूत्र के साथ शंकर का सम्बन्ध 


दर्शनआास्त्र मनुष्य जाति की विकासमान भावना का व्यक्त रूप है और दाशंनिक विद्वान 
इसकी वाणी हैं। महान विचारक सब महत्त्वपूर्ण य्ुगो में प्रकट होते हैं और जहां वे अपने 
युगों की उपज हैं वहां वे उक्त युगो के निर्माणकर्ता भी हैं। उचकी प्रतिभा अपने युग के 
अवसर को पकड लेने की शक्ति तथा ऐसी मूक आकाक्षाओं को जो एक दी्घकाल से 
मानब-जाति के हृदयों में वाह्मखूप मे प्रकट होने के लिए संघर्ष कर रही होती है, वाणी 
प्रदान करने मे निहित रहती है ॥ एक प्रथम श्रेणी के रचनात्मक विचारक के रूप में शकर 
ने अपने समय के दार्शनिक उत्तराधिकार मे प्रवेश किया और अपने समय की विशेष 
आवश्यकताओ को दृष्टि में रखकर उसको नये सिरे से व्याख्या की। यद्यपि हिन्दू विचार- 
घारा ने बौद्धमत के ऊपर क्रियात्मक रूप में विजय प्राप्त कर ली थी, तो भी वौद्धमत ने 
जनमांधारण के अन्दर अपभी शक्ति का गुप्त रूप से प्रवेश करा दिया था। वौद्धमत में 
घुराने मास्यताप्राप्त विश्वासों के ऊपर जो अविश्वास की छाया डाल दी गई थी बह 
सर्वेधा लुप्त नही हुई थी। भीमासक लोग सब मनुष्यों की तर्कशक्ति को वैदिक कम क्राण्ड 
के आध्यात्मिक महत्त्व के बिपय में सन्‍्तोष प्रदान करने में असमर्थ थे । भिन्‍न-भिन्‍न 
आस्तिक सम्प्रदाय वाले ऐसे क्रियाकलाप कर रहे ये जिनके समर्थन में वे किसी न किसी 
श्रुतिवाक्य का उद्धरण दे देते थे । हिन्दू जाति के इतिहास में यह एक सकट का काल था 
जबकि परस्पर वाक्कलह में पडे हुए सम्प्रदायों के कारण जनता में सामान्य अर्थों में 
थकावट जैसा भाव आ गया था। उस समय को एक ऐसे धा्िक प्रतिभासम्पन्न पुरुष की 
आवश्यकता थी जो भ्रूतकाल के साथ सम्बन्ध तोडे बिना नवीन मतों के उत्तम प्रभावों 
को भी ग्रहण कर सके और जो पुराने ढचों को मग किए बिना उनका विस्तार कर सके 
और परस्पर युद्ध मे तत्पर सम्प्रदायों का सत्य के ऐसे उदार आधार पर समन्वय कर 
सके जिसमे सव वुद्धिमान्‌ तथा सस्कृत वर्गों के मनुष्यो को समान स्थान प्राप्त हो । शंकर 
मे उस घ्वनि के अन्दर, जो लाखो मनुष्यो के कानो में गूज रही थी, मधुर संगीत का 
संचार कर दिया । उन्होंने अपने अद्वत वेदान्त की घामिक एकता को सम्पन्न करानेवाले 
एक समान आधार के रूप मे घोषणा की । 

अपनी नम्नता के कारण झकर ने कहा कि जिस सिद्धान्त का वह प्रचार कर रहा 
है वढ़ उससे अधिक कुछ नही है जो वेद के अन्दर निहित है । वह समझता है कि वह एक 
पुरातन तथा महत्त्वपूर्ण परम्परा का ही प्रचार कर रहा है जोकि हमे आचार्यों की एक 
अविच्छिन्न श्र खला के द्वारा प्राप्त हुई है।? बह इससे अभिज्ञ है कि 'वेदान्तसूत्र' के 
ऊपर अन्य विचारको ने एक भिन्न प्रकार से भाष्य किया है। वह एक अन्य भाष्यकार 
दा प्राय. उल्लेख करता है जिससे उसका मतभेद है ।2 नि सन्देह यह निश्चय करना कठिन 


४ 3 शकर चृन्तिकार के विरोध मे अद्गत के पूर्ववर्ती शिक्षकों का उल्लेख करवे हैं। देखें, दह- 
राज रण, जहा पर “अस्मदीयाशच' वावय आया है? “सम्प्रदायविम्दिराचार्य ” का बार-बार उल्लेख 
आया है। दैत्तिरीयोपनिषद्‌ पर शाक रमाप्य का प्रारम्भिक छन्द देखें । 

2 शाक्षरभःप्य, ब्रह्ममूत्र पर, 4 : 3, 7; ! ; 3, 9। लिंगेश महाभागवत काया विचार है कि 
जिस वृत्तिकार का शकर ने खण्डन किया है वह वोघायन नही है और जिम द्रविड का 'सम्प्रदायविद्‌” 
के न/्म से शकर ने उल्लेख किया है वृहदारण्यकोपनियद्‌ के भाष्य में चह विशिष्टादत मम्प्रवाय के 
द्ामिड से भिन्न है। देखें, 'इण्डियन फिलासफिकल रिव्यू”, खण्ड 4, पृष्ठ 772। भगवान उपबर्ष 
का नाम शाकरभाध्य में दो वार आया है,  : 3, 28; 3 : 3, 53 
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है कि शकर का दर्शन प्राचीन शिक्षा का अनुवन्ध हे, अथवा पुनर्व्यात्या है अथवा एक 
नवीन जोड है। हम पुराने को नये से अलग नहीं कर सकते क्योकि जीवन मे पुराना भी 
तथा है और नया भी पुराना है। 

जहा तक प्राचीन शास्जीय उपनिषदो का सम्बस्ध हे, यह कहता पडेगा कि झकर 
का मत उतकी प्रमुख प्रवृत्ति को प्रस्तुत करता है। जैसाकि हम देख आए हैं उपतिषदो मे 
विश्व के सम्बन्ध में कोई सुसगत विचार नही दिया गया है। उनके रचयिता अनेक थे 
और सब एक ही काल में भी रही हुए और यह भी सन्दिग्ध है कि उत्तर सवका आशय 
विश्व सम्बन्धी मत में एक ही प्रकार का था। किन्तु राकर आग्रहपूर्वक उपनिपदों की 
व्यारया एक ही सुसगत विधि से करते हैं । उनके अनुत्तार ब्रह्म का ज्ञान, जो हमे उप- 
मियदो प्रे मिलता है, बराबर एक समान तथा निविरोध होना चाहिए !! शकर उप- 
निपदो के ऐसे वाक्यों मे जो एक दूसरे के सबंध! बिपरीत अतीत होते है समन्वय करने 
का प्रयत्त करते हैं। 


उपसिषदी मे परम यथार्थसत्ता के विषय मे तिर्दूण और सगुण रूप मे 
विवरण पाए जाते है और शकर उनमे परस्पर पराविद्या (उच्चकोटि के शान 
तथा अपराविद्या (निम्त कोटि के ज्ञान) मे भेद द्वारा समन्दय करत हैं। परा 
तथा अपराविद्याओं का यह परस्पर भेद उपनिषदो मे पाया जाता हैं ।? यद्यपि 
इन दोतो के भेद, जो उपनिषदो मे वर्णव किए गए हैं, शकर हारा किए गए भेदा 
के सवथा समान वही हैं तो भी ये शकर की व्याख्या मे सहायक है। केवल उच्च- 
कोटि की अध्यात्मविद्या तथा निम्नकोडि की स्राधारण बुद्ध में भेद को स्वीकार 
बरने से ही हम याज्वल्व्य के विशुद्ध आदर्शवाद को अपेक्षाकृत स्यूनतम उालत 
विचारों के साथ, जो ससार की यथा्थंता तथा इसकी एक शरीरघारी ईश्वर क 
द्वारा रचना का प्रतिपादत करते है, स्मत्वय कर सकते हैं। यह भेद शकर की 
अबैक कठिनाइयो को दूर करने मे महा/यक है। उदाहरण के रूप मे ईशोपनिपद 
मेह परस्पर विरोधी विधेयो का सम्बन्ध ब्रह्म के साथ बतलाया गया है. जैसेकि 
“बहू गतिविहीन हैं और फिर भी मत से अधिक वेगवान्‌ है।/शकर का कहता « 
कि “इसमे विरोध कुछ भी नहीं है।” यदि हम उसका विचार तिरुपाधिक 
अथवा सोपाधिक रूप में करें तो यह सम्भव है। ब्रह्म के निविशेष तथा सविश्ञेप' 
विवरणो के विषय मे शकर का कहना है कि * दो विशिलन दृष्टिकोणो से ब्रह्म 
एक ही काल में निरुपाधिक तथा सोपाधिक दोनो ही हो सकता है। मुक्तात्मा 
वे दृष्टिकोण से वह निल्पाधिक है, वन्धन मे पडे व्यक्ति के दृष्टिकोण से ब्रह्म 
विध्व वे कारणरूप मे प्रकट होता है जिसमे चतन्य तथा अच्य गुण हैं ।” शकर ने 
दो प्रकार के वाक्यो की जो मोक्ष को ब्रह्म के साथ समानता अथवा तादात्म्य का 
वर्णव करते है सरलता के साथ व्याख्या कर दी। यद्यपि माया का सिद्धाव्त 
प्राचीन उपनिषद्धों मे. नह्ठी मिलता तो भी यह्‌ उपनियदो के मत का एक़ वृद्धि 


4 “ड्यूसस सिस्टम अ"फ वेदात पृष्ठ 957 

2 देखें, इण्डियम फ्लासफी', पृष्ठ |49, मुष्णक् । 7,45 मंद्रायणी, 6 22॥ 
3 परष दोय निश्याध्युपाधिमत्वोपफ्त । 

4 दाश्दोग्योपतियद, 8 ] 5 दूहदारण्यव, 4 5 3 पी दस । 
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पुर्वेक विकास है | अविद्या (अज्ञाव) शब्द कठ उपनिपद्‌ में जाता है।£ यद्यपि 
इसका प्रयोग मनुष्य के यथार्थ लक्ष्य के अज्ञानरूप सामान्य अधों मे हुआ है। 
शकर की योजना में अविद्या के भाव का प्रमुख भाग है। उपनिपदो के अन्य 
भाष्यकारों को यह अत्यन्त कठिन प्रतीत हुआ कि किप्त प्रकार उन सब वाक्यों 
की व्याख्या की जाए जो ब्रह्म के निविकल्प बौर मोक्ष के ब्रह्म के साथ ऐव््माव 
होने का प्रतिपादन करते हैं। नि:सम्देह ऐसे भी वाकय हैं जिन्हें ज्कर अनावश्यक 
समभफकर छोड देते हैं।? तो भी उपनिषदों पर उनका भाष्य अपेक्षाइल अधिक 
सन्तोपप्रद है ।६ 


जब हम वेदान्तसूतर के प्रश्न को हाथ में लेते हैं तो वहां विषय इतना अधिक 
मरल मही है। यदि हम भाष्यों को एक भोर रख दें तो हमें सूच्र के रघयिता का भारप 
जानना कठिय है | हिन्दू धर्म फी व्यास्याविषयक प्रकल्पता के अनुसार छ. विस्यात 
भासोटिया हैं जिनके द्वारा हम किसो प्रत्थ को शिक्षा के विपय में निश्चित ज्ञान प्राप्त 
कर सकते हैं और वे ये 3] : () उपक्रम (पभ्रारम्म) मौर उपसहार (अन्तिम तिर्णय), 
(2) अम्यास्त, (3) अपूर्वता, (4) फल, (5) अर्थवाद (व्यास्यापरक वाबय) और 
(6) उपपत्ति (दुष्टान्त) | उबत कसौटियों को दुष्टि मे शंकर का विश्वास है कि बाद 
रागण की दृष्टि में उसी प्रकार का वेदान्त था जिप्त प्रकार के देदान्त का प्रतिपादत 
उन्होंने म्वय किया है ।* यह इस मान्य स्थिति के अनुकूल है कि बेदान्त उपनिषदों की 
शिक्षाओं का सारसप्रह प्रस्तुत करता है। वेदान्त के अनेक अध्ययनकर्ता विद्वान जिनमें 
पिदोत भुख्य है, इस मत के समर्थक पाए जाते हैं कि रामानुज ब्रह्मसृत्र के सविता के 
आधयों को अधिक समभते थे ।१ प्रत्येक भारतीय भाष्यकार का विश्वास है कि शकर 


॥ कठ उपनिषद्‌, 2 : 4, 2, छान्दोग्य, 8: 3, 4:3; !_], 0; प्रश्न, 4: 6। बृहंदा 
रण्यक उपनिषद्‌ की प्रार्थना “असत्‌ से हमे सत्‌ की ओर ने जाओ, अन्धकार से प्रकाश की और से 
जाओं, मृत्यु से अमरत्व की ओर से जाओ, से माया के सिद्धान्त का सुझाव मिलता है। 

2 2 4, भर 5, मुण्डकोपनिपदू, 2. ), 70। 

3 देखें 'इयूसतस सिस्टम आफ दि वेदान्त', पृष्ठ 95॥ 

4 पिवौत, गए मौर जैक्व का भी यही मत है। “सम्पूर्ण उपतिपषदों की (शक्षाओं को एक 
मुस्माव सथा बिरोधरहित दर्शन मे रख देते का कार्य जपने-आपमें एक क्ठित कार्य है। विन्तु बह कार्पे 
जब एक बार हमारे साथने भा गया तो हम यह स्वोकार करने के लिए सर्वेधा उथत हैं कि शकर वा 
हैं। दर्शन सम्भदत ऐमा सर्वोत्तम दर्शन है जिसका निर्माण इस कार्य के लिए हो सबता था।' )('चिदौव + 
शाकरभाष्य'-प्रस्तावता ) । “शकर की शिक्षा उपनिषदों के सिद्धान्तों को स्वाभाविक तथा युविनग॒षत 
व्याएया है,” (गरफ रभफलासफो आफ दि उपनियद्स' पृष्ठ ह) । कमल जैकव कहते है ! "यह स्वीकार 
हिया जा सकता है कि यदि उपनिपदो के विरोधी मतो का समस्वय करने तथा उन्हे एक्समान और 
संगत ऐकय में रे का असम्भव कार्य जिया जा सकता है तो शकर का दशंन ही लगभा एकमात्र 
अयास् है जो दस छार्य कौ कर सकता था । (वेदातसार--प्रस्तावना) 

5 छाक्वरपाष्य, दह्ममूत्र पर,  : ), 4॥ 

6 "दे इद्मा के उच्चतम तथा निम्यतप ज्ञान के पश्स्पर भेद का प्रतिषादत नही करते; वे इह 
और ईवर के भेद को शकर छे थर्यों में नही मानते, वे शकर के समान जीवात्मा तथा उच्चतम 
आत्मा के परम ऐक्प-भाव की घोषणा” नहों करते” [शाकरभाष्य--भूमिका अश) । उनके मुख्य- 
मुद३ तक॑ सक्षेप में इस प्रवार रसे जा सकते हैं : () चौथे मध्याय के अन्तिम जीन भाग उत् कमिक 
गति का प्रतिमदन करते हैं जिसके द्वारा उत्त पुरुष को आत्मा जिसने प्रभु को जान लिया वरह्मयतोक भे 
परदूच जाती है और पुन्जर्प क॑ चक्र मे वापस लौटे बिना वहों पर निवास बरतों है। इसके अतिखित 
मम्रस्त प्रत्य का अन्दिय सूद अर्थात्‌ “शास्त्र के अगुसार, उनके लिए लौटने का कोई प्रश्त नह रहता" 
यह इपमहार हैं और इसका आशय अवश्य यदी लिया जाना चाहिए कि यह पुनर्जन्म से नितान्द मुक्ति 
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का अपना मत वही है जो ब्रह्मसूत्र के र्चयिता का मत था और यहू कि अन्य कोई भी भतत 
इसके विपरीत है।? 


42 झकर तथा अन्य सम्प्रदाय 


यह कहा जाता है और बहू सत्य भी है कि ब्राह्मणधम ने एक श्रतृभावपूण स्तहा 
लिगन के द्वारा वौद्धधर्म का नाश किया। हम पहले देख चढ़े हैं कि किस प्रकार ब्राह्मण 
शर्म ने घुपवाप वौद्धधम की अनेक प्रक्रियाओं को अपने अन्दर ले लिया, पशुवलि को 
दूषित ठहराया बुद्ध को विष्णु के अवतार रूप मे मान लिया और इस अ्रकार वौद्धमतत 
के सर्वोत्तम अश को अपते अन्दर समाविष्ट कर लिया। यद्यपि बौद्धमत की प्रारम्भिक 
तथा तात्कालिक रूप की अप्रत्याशित घटनाएं विलुप्त हो गईं ता भी बौद्ध मत अश्बत 
शकर के प्रभाव से देश के जीवन भे एक जीवनप्रद शक्ति बन गया। दोद मत ने विचार 
के क्षेत्र मे एक ऐसा विश्चित वातावरण उत्पन्‍्त कर दिया जिससे कोई भी मस्तिष्क त 


अपितु उत्त भाग पर एक पढाव के रूप में नहों है जलाकि शकर का मत है। शकर वे अनुसार 
4 2 |24 और 4 7 ऐसे पुरुष को अवस्था का वन करते है जितने स्वो"च अथवा 
मिस्म धित ब्रह्म का वात अरप्त कर प्षिया है। इस आक्षप के उत्तर में यह कहा जाता है कि उपस्म 
अभ्या ।स्तावना इस प्रश्त के वियय मे उपसहार को अपेक्षा अधिक निश्चायक है। अप्पयदी क्षित उत्त 
भाम के एक ग्रथ में उपकम के श्रेष्ठ मूल्य का (उपक्रम पराक्रम) उल्लेख करते है।4 3 7 4 
के सम्ब'घ में धिदौह का जो मत है उसके विरोध में भी वही उत्तर ठोक बैठता है जहा पर बादरी 
जेशिती तथा वादरायण की सम्मतिया दी गई हैं जहा पर दे ग्रतिपादव करते हैं कि जो पहल आता है 
वह पृवपध होता है और जा अन्त में आता है वह सिद्धात होता है। (2) । ! 2 में दा गई ब्रह्म 
विपग्रक परिभाषा को ईश्यर की परिभाषा सही माना जा सकता । यहू निश्चित ही इतना बराभव है 
कि सूत्रों का प्रारम्ण एक निम्नकोटि के तत्त्व के साथ हो जिसके ज्ञान से कोई स्थायी लाभ ध्राप्त न हो 
सके जितना कि महू असम्भव है कि उनका अन्त एसे यवितयों के वधन के साथ हो जो केवल विम्न 
कोटि के ब्रह्म को ही जाते हैं और इसीलिए ययाथ मोक्ष से वचित रहते हैं। अद्दतवादियों का तक 
है कि ब्रह्म यद्यपि अपरे यथाथस्वरूय में अनिवश्रतीय (अनिर्देश्य) है तवा अर य (हे है तो भी 
हमें थौपचारिक परिशापाओं का तो अवलम्बन करता ही होता है। वे बहा को ऐसे पदार्थों मे विज्षक्ण 
वृहलाने के लिए जिनके अदर विभिनत गुण वतमान हैं दुछ विशेषणों तथा सक्षणों का ब्रह्म के उम्धाध्न 
मे प्रयाग करते है और इस प्रकार हमें प्रस्तुत पदार्थों को समझने मे सहायक होते है। यह वििष्ठ 
लक्षण या तो तात्तिक (स्व्य लक्षण) है यथ स्त चितू और आतन्द अथवा आनुपगिक (तटस्थ 
लक्षण) हैं पया विश्व क विमणिकत,त्व आदि आदि। दूसरे मूत्र की परिधापा हम ब्रह्म क वात मे 
सहायक होती है। (3) इस प्रकार का हु वि सूत्र म॑ं श्र की अभग्निमत माया का विद्धात नहों 
प्राया जाता एक ऐसा जटिल प्रश्न है वि इसका विवेचन पादंटिप्पणी में वहों किया जा पकता। साहू 
बुद्ध भी वर्यो न हो यह सत्य है कि जगत के विषय मे जो शवर का मत है वह यूत्त भी रिक्षादा 
एक यूवितयुक्त परिष्कार है । जीवत्मा तथा ग्रह के तादास्य का प्रश्न माया के स माय सिद्धाल का 
एफ विशिष्ट विनियोग है। कर बादरायण के ४ य के एक नप्ठिक व्याख्याकार हैं या वहा इस विषय 
में निश्चित तप से फुछ नहीं कहा जरा सकता | देव थिवोत. शाकरभ्राष्य “-प्रहहावता उकब 
वैदातसार --अस्ताववा भुदररमण वेदाल्तखार --अस्तावना आप्टे दि डाकिन आफ़ गाया 
प्रथा लिगेश मह भागवत +य लख इण्डियन फिलासपिकल रिव्यू छण्ड4 ड्यूसन स्वीकार बर्ता 
पल कर तथा वादरायध मे परस्पर महाव मतभेद है! देख ड्यूसनस तिस्टम आफ बेदान्त 

[5 3]9 ! 

! तुलना कीजिए भास्करभाप्य 2 सृत्रों के आशयो को एक ओ< रखते हुए एच अपन 

हर मर्तो क्षा परिष्कार करते हुए अनेक भाष्या को रचना हुई है और नये तथे भाष्य भी लिप जा 

वत हूं। 

सूत्ाभिप्रायसदृत्या स्वाभिश्रायप्रवाघ़्नात । 
व्याद्षवात्र बैरिद शास्त्र व्यास्यय तम्दिवतये ॥ 
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बच सका और दईंकर के मस्तिष्क पर तो नि:स्देह इसने एक विर्यायों प्रभाव उत्तल 
किया। एक दकरविरोधी भारतीय परम्पय ऐसी भी है जिसके अनुसार झंकर के मत की 
प्रर्छन्त रूप में बौद्धमत का ही रूप बताया जाता है और उनके मायावाद वो प्रच्छल 
वौद्धमत कहा जाता है। प्मपुराण में कहा हैं कि ईश्वर ने पाव॑तती पर प्रकट किया कि 
“गाया की प्रकत्मता एक गरिथ्या सिद्धान्त है और वोडमत का ही प्रच्छनत हप है; है 
देबि ! मैंते ही कलियुग में एक झाह्मण का रूप घारण करके इस प्रकल्पता का प्रचार 
किया है।"? धामुनाचाये को भी, जो रामानुज के आध्यात्मिक प्रपितामह ये, यही 
मम्मति है और इसो सम्मति की रामानुज ने भी दोहराया है ।* सांस्यदर्शन पर टीका 
करते हुए विज्ञानमिक्षु कहता है, "एक भी ब्रह्ममृत्र ऐसा नही है जिसमे कहा गया हो कि 
हमारा बन्चन केवल अज्ञान के कारण है! अद्दा तक माया की विलक्षण प्रकपना का 
मबध है, जिसका प्रचार अपने की बैंशल्ती कहनेवालों ने किया है, यह केवल थोढ़ों के 
बिपययी विज्ञायबाद का ही रूप है। यह प्रकल्पना देदान्त का मन्तव्य नही है ।/! यह स्पष्ट 
है कि शकर के मायावाद की कट्टरता को सिद्ध करने के कुछ काल पश्चात्‌ हो इस मत के 
विदेधियों ने यह कहना प्रारम्भ किया कि यह बोह्धग्त के अच्छन्त रूप से अधिक कुछ 
महीं है और इसनिए बेदों के अनुकूज नही है। पद्मपुराण में आगे चलकर उसी अध्याय 
में शिव के ये इब्द बाते हैं: “उस महान्‌ दर्शन वर्धात्‌ माया के मिद्धान्त की वैदी का 
प्रमथन प्राप् नहीं है यद्याप दसके अन्दर बेदी के सत्य अवश्य निहित हैं ।/* उक्त सब 
६८१४ आने इस विषय रय संक्रेत करते हैं कि शक ने अपने वेदान्तदर्शन मे कतिपय बौद्ध 
हि के बच्चो का समावेश किया जैसेकि माया का सिद्धान्त तथा वैराग्यवाद । यह भी 
कटा जाता है कि विचारघार के अविच्छिन्त सगे को सुरक्षित रखने के प्रति अपने 
प्रधाध में उन्होंने ताहिल दष्टि से परस्पर भसधद कुछ विचारों को भी संधुक्त करने का 
प्रयन किया ) शकर के मस्तिष्क की नमनज्ञीलता तथा उनकी सच्ची सहिए्णुता के भाव 
के पक्ष में यह विपय कितना हो विश्वप्रतीय क्यों न हों यह उनकी विधारधारा वी 
ताकिक उपता के ऊपर असर किए बिता न रह सका और माया के सिद्धान्त ने उनके 
दर्शन के अन्तर्गत्त छिद्रों को ढकने के तिए चोले का काम किया) इस सबके होते हुए भी 
इममे सन्देह नही कि शकर ने अपने सम्पूर्ण दर्शन का परिष्कार उपनिपदों तथा वेदान्त- 
सूत्र के भाधार पर किया जिसमें बोद्दर्शन का कोई ६हतेल नही है।* भारत के धामिक 





3, मायावादससच्दास्त॒मु प्रच्धन्त डोडमेव ते । 
पे मंयैक कृयरित देवि  क्सों ब्राह्मणहपरिथा ! (उत्तर खब्छ, 236)। सर्वस्शनप्तप्रह भी 
फ। 

2 अपने हिड्ित्रय में पागुनादाए कहते हैं, कि घोदों प्रथा वेदान्तियों, ऐोनो के लिए ज्ाताजात 
और श्ाव के माय जो भेद हैं वे बवास्‍्तविक हैं। अत इन भेरी का दारश माया को बताता है एव 
बौद्ध विपयीवितानवाद इन्हें शुद्धि के कारण बताता है। जर्गेत बाज हि रयल एशिपा्टिक धोप्ताइटी', 
790 पृष्ठ (32) ! 

डे सादपप्रद्चनमाप्य, | . 220 

4 वेदापेवन्महाशास्क्ष सायावादबटिस्म्‌ । 

5. अत तिद्धाला वी माततेवाले अनेक विचारक विरोधी मतों के सम्दस्श में माध्यमिकों के 
आध्यात्मिक खष्डत-मष्ठत से हम्दस्धित पद्धति को अपताते हैँ ॥ थीहर्प का संत है हि आप्य दर्शनों 
की समोक्षा करते समय हमें किस्रो भी मठ को ह्वत:सिद्ध स्रावकर ने चलना बाहिएं, अपितु केवल 
माध्यायिो के शर्क का ब्वशध्दत करना चाहिए । "वितेश्झकदासालम्ब्य खण्डनाता वकनअ्त्वात्‌ ।0 
सह सरछती बाद, जस्प और विवेष्श इन सद़हा अन्‍य हिद्धान्तों को समीक्षा में आश्रय 
त्तः ॥ 


३ 
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इतिहास के निरत्तर मिथ्या अध्ययन किए जाने का ही परिणाम यह हुआ कि यह 
विव्वास सर्वताधारण के अन्दर प्रचलित हो गया कि दौद्धमत वेदों के विरुद्ध तथा विदेशी 
है। बौद्धदर्गन के विषय मे विचार-विमर्श करते हुए हमने वार-वार इस विषय पर बल 
दिया है कि बुद्ध ने उपनिषदो के ही कुछ विचारों का परिप्कार किया है। बुद्ध को विष्णु 
के अवतारो में सम्मिलित करने का यही आश्षय है कि उसका प्रादुर्भाव वेदिकधर्म की 
स्थापना के लिए हुआ था न कि उसके ऊपर कुठाराघात करने के लिए। इसमे संदेह वहीं 
कि वौद्धदर्शन तथा अंत वेदाल्त के विचारों में समावताए हैं। इसमे कोई आइचर्य भी 
नही हैं जबकि हम इस तथ्य को देखते हैं कि उक्त दोनो ही दर्शन-पद्धतियों की पृष्ठभूमि 
भें उपनिषे हैं) 
शकर तो इस तथ्य से स्पष्ट रूप मे अभिन्न थे यद्यपि बुद्ध इस तथ्य से अभिज्ञ 
प्रतीत नही होते। शकर बुद्ध की भाति स्वतत्त्र विचार के प्रति आदरभाव रखते हुए भी 
परम्परा के लिए महती श्रद्धा रखते थे। वाशंनिक दृष्टि से उन्हें इस विषय का निश्चय 
हो गया कि कोई भी आन्दोलन निषेधपरक भाव के आधार पर फल-फूल तहीं सकता 
ओर इस प्रकार उन्होंने श्रुति के आधार पर ब्रह्म की यथायंता का बलपूवेक प्रतिपादन 
किया ! वोढ़ो का प्रतीतिवाद माया के सिद्धान्त की ही कोटि का है। शकर घोषणा व रते 
है कि यह आनुभाविक जगत है भी और नहीं भी है। इसका अन्तवर्ती अस्तित्व है जो 
दोनो ही है अर्थात्‌ है भी और नही भी है। बुद्ध चरम्रीमा के दोनो ही विचारो का खण्डन 
करते हैं जिनके अनुसार हरएक वस्तु है और हरएक वस्तु नहीं भी है और अपना मत 
प्रक करते है कि केवल 'प्रिणमन का ही अस्तित्व है।! शकर पस्मार्थ सत्य तथा 
व्यवह्यारिक सत्य के अन्दर जो भेद हूँ उसे स्वीकार करते हैं भौर यह मत वौद्ध-धर्म के 
अभिमत परमार्थ तथा सवृति के अल्दर के भेद के ही अनुकूल है (/ प्राचीत बौद्ध धर्म का 
पा हप भावात्मक था और उसने जो कुछ हम #त्यक्ष देखते हैं, उस तक ही अपने को 
मित रखा । कृछ प्राचीन बौद्ध तो यहा तक वढ गए कि उनके अनुसार इस प्रतीयमात 
जगत्‌ की पृष्ठभूमि में कुछ भी नहीं है। केवल हमारे हो लिए कुछ नही, किन्तु सर्वधा 
कृछ नही ई । हिल्दू होने के नाते शकर का दाता है कि अपने प्रतीयमान रूप की असन्तोप- 
प्रदता के परे एवं अपने ग्रम्भीरतम गह्वुर में यथार्थ आत्मा है जिसमे सर्वप्रकार की 
विशेषताए निहित हैं! कित्तु तो भी शकर का मोक्ष-सम्वन्धी विचार वौद्धधर्म के विर्वाण 
से अधिक भिन्न मही है।* यदि हम प्राचीन वोद्धधर्म मे एक निरपेक्ष कर्म के यथार्थ 
अस्तित्व क्षो प्रविष्ट कर दें तो फिर भी हम अह्व॑त वेदान्त पर ही आ जाते है। शकर को 
वौद्ध-विचार के ब्रास्तविक ओऔचित्य तथा प्रतिवन्धों पर पूरा अधिकार प्राप्त था और 
यदि कही-कही हमे दौद्धधर्म के सम्भ्रदायो पर की गई उनकी समीक्षा से विरोध प्रकट 
करने की प्रवृत्ति होती है दो हमे यह भी न भूलना चाहिए कि उन्होने जो कुछ भी लिखा, 
बुद्ध ४ विक्षाओं पर सही, अपितु उस समय के प्रचलित वौद्धमत-सम्बन्धी विचारों के 
कपर लिखा । 


4 देखें 'भारतीय दशन', खंड 2, पृष्ठ 32। । संयुत्ततिकाय, 22 90, 64 
2 हे रत्मे समुफ्रथित्य बुद्धाता ध्मदेयगा। 
सोके सबृतियत्य च॑ सत्य परमायत ॥ 
देयें, श्वोगवातिव पर व्यायरलाकर' विरात्म्बनवाद । 
3 वासनात्यावविराम । डीसात्माक चरह्म के साथ दादात्म का सानालार (पोहर्‌ बयवा 
बह ग्रह्ाल्लि) “में पृल्य है" (भुन्यत्वैवाहम्‌) भाख्शमिक्ो के इस मत के बसुकूत है बयपि बच है एक 
दी तथ्य के मिलन पक्षा पर बा 


ज 
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प्रत्येक विचार-पद्धति के विषय में जो निर्णय दिया जाता है वह केवल इस 
आधार पर ही नही होता कि वह किस विध्यात्मक विपयवस्तु को अस्तुत करने का प्रयान 
करती है, किन्तु उन विचारों के आघार पर भी दिया जाता हैं जिनका वह प्रतिवाद 
करती है। मण्डनमिश्र के साथ जो शास्त्रार्थ शंकर का हुआ उससे यह प्रकट होता है कि 
दकर केवल वैदिक कर्मकाण्ड की एकमात्र श्रेष्ठता के विचार के विरोधी थे) शंकर से 
इस मिद्धाप्त पर विक्ञेष बल दिया कि सर्वोपरि आत्मा का ज्ञान मनुष्य के पुश्पार्थ का 
प्रधान उद्देश्य होता चाहिए । उन्हे भय था कि क्रिपाकलोपपरक मत मनुष्य को केवलमात 
दम्भ की और ले जाता है) जिस प्रकार जीमस्‌ क्राइस्ट ने फारसी सम्प्रदाय को दूषित 
ठहराया और पॉल ने दिघान का प्रतिवाद किया, शंकर ने भी इस प्रकार की घोषणा की 
कि कर्मकाण्ड-सम्बन्धी प्रविन्नता अपने-आपमे धर्म का लक्ष्य नही है, अपितु प्रायः इसकी 
घातक शत्रु है! तो भी उन्होने चैंदिक विधान को निरथ्ंक बताकर उन्बका निराकरण 
नही किया। जीवन के बैदिक मियमो पर तो कवल सच्चे दार्शविक विद्वान्‌ ही पहुंच सकते 
हैं। अग्यो के लिए दाकर ने यही विधान किया कि उन्हें बेदिक नियमों के अनुकूल ही 
आचरण करता चाहिए, इस आशा से नही कि उन्हें इस लोक में अथवा परंलोक गे 
उत्तम फल प्राप्त होगा, अपितु कर्तव्य की भावनाओं से और इसलिए भी कि यह वेदान्स 
के अध्ययन की नैतिक क्षमता में सहायक द्ोगा। वैविक पवित्रता हमें अपने चित्त को 
अन्त.स्थित आत्मा की ओर प्रेरणा देने में सहायक होती है और इस प्रकार मनुष्य जाति 
का जो अन्तिम और तित्य लक्ष्य है उसकी प्राप्ति की ओर ले जाती है। हि 

शकर के अनुसार, पूर्व तथा उत्तर मीमासाओं के अन्तर्गत विषयवस्तु तथा उद्देश्य 
सर्वेधा एक-दूसरे से स्वतन्त्र हैं । पुर्वमीमांसा में मनुष्य के कतंव्य-सम्बन्धी प्रझत्त पर 48 
सत्यात किया गया है और यह हमारे सम्मुख एक ऐसे परलोक के दृश्य को प्रस्तुत 
है जो हमारे इस मर्त्यलोक के आचरण के ऊपर आशधित है। उच्चतम सुख जो यह 
प्रस्तुत करती है केवल क्षणिक है। किन्तु दूसरी ओर वेदान्त हमें सत्य की उपलब्धि मे 
राहायर हीता है ! इसका लक्ष्य इस लोक या १रलोक मे सुख-प्राप्ति (अम्युदय) न 
होकर पुनर्जन्म के वन्‍्धन रे मोक्ष [निःश्रेयत्‌) है। और इसकी प्राप्ति तब तक नहीं हो 
सकती जब तथ कि हम भविष्य जोवन में अपना विश्वास जमाएं हुए है। ब्रद्मविपयक 
अनुमन्धान का सम्बन्ध एक ऐसी यथायंसत्ता से है जो सर्वदा विद्यमान रही और नो 
हमारे कर्मों के ऊपर निर्भर नही है ।[ 

साधारणत- ध्वकर प्रतिपक्षी सम्प्रदायों के दाशंतिक विचारों पर ही आक्रमण 
करते हैं, किन्तु उनके घामिक मन्तव्यो पर नहो करते। भागवतद्शन के विपय में शकर 
स्वीकार करते हैं कि इसके घामिक विचार श्रृति तथा स्पुद्ि के प्राभाण्य पर शाश्षित 
हैं, किन्तु इस विपय में कि जोवाध्माएं ईश्वर से उत्पन्न होती हैं, आपत्ति प्रकट करते 
है।* थे एक माकार ईश्वर के सर्वश्रेष्ठत्व को भी स्वीकार करते हैं जी जोवात्मा के मोक्ष 


के 2 साधारणत, ध्ंविषयक जिश्ाग्ा चित को ब्रद्म के प्रति निज्ञासा के लिए तैयार करती है। 
ऐसे ब्यवित जो गोधे ही बह्मजिशासा में तत्पर हो जाते हैं दे हैं जिन्होंने पूेजन्म में अवश्य अपने 
आवश्यक कर्तब्यों का प्रात्तत क्षिया होगा । 

2 भ्र"पदनों का कहता है हि श्रगवान वासुदेव अपने को खात्मा, मन तपा झक्दियज्ञान के 
न्देर दिभकतर करता है। शकर का तक है कि यदि जोवात्मा की उत्पत्ति भगवान से है तो इसका 
विनाश भो हो सकता है और फिर इसके लिए अश्तिम मोक्ष वी व्यवस्था भी नही हो सकती । भाग- 
बठ यह भी मानते हैं कि जेंहे जोवात्या को उत्पत्ति भगवान से है, उसी प्रकार चित्त वो भी उत्पत्ति 
आया से है बट अप्त्मशान को उत्पत्ति दित्त से) धकर कहते ई कि यह असाभव है गयोकि 
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सथा वन्धन का कारण है। मनुष्य के चित्त मे ब्रह्म का ज्ञान किस प्रकार प्रकट होता है, 
त्ाकिक अन्वेषण के द्वारा तो इसका होना सम्भव नही हो सकता, इसलिए उसके क्षेत्र का 
सम्बन्ध अविद्या से होने के कारण उक्त समस्या को हल करने की इच्छा से शकर 
ईखबरेच्छा को प्रस्तुत करते हैं ।* 

जैसाकि हम देख आए है, श्कर साख्यविचारको की ऋमविहीन, शिधिल तथा 
विवेकरहित कल्पनाओ की समीक्षा करते हैं और न्यायदंश्येषिक की प्रतीतिपरक अनुभव- 
प्रवृत्तियों की भी समीक्षा करते हैं। उन्होंने तैयायिको की साधारण वृद्धिसम्मत पद्धति 
का परित्याग करना उचित समझा और उसके स्थान पर एक ऐसी तकंसम्मत समीक्षा 
की स्थापना की जो बौद्ध विचारको के समान ही सूक्ष्म गहराई तक पहुचने वाली थी । 
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अनुभवरूपी तथ्य से जिसका सकेत मिलता है उसी के विमशञ का नाम अध्यात्मविद्या है। 
इसकी समस्या केवलमात्र चेतनता के तथ्यो का निरीक्षण करता तंथा उन्हे कमबद्धता 
का रूप देना ही नही है, किन्तु इसका विशेष कार्य यथार्थमत्ता के स्वर्प के विषय मे जो 
उपस्थित तथ्य सकेत करते हैं, उन पर ध्यान देना भी है। शकर भौतिक विज्ञान के 
तथ्यों की भाति मनोवेज्ञातिक तथ्यों मे भी कोई शका उपस्थित तही करते किन्तु उक्त 
तथ्यो की पूर्वंकल्पना के ऊपर आग्रे आपत्ति उपस्थित करते है और उक्त समस्या का 
अध्ययन विषयीनिष्ठ तथा विषयनिष्ठ पक्षो की दृष्टि से करतें है, और उनका मत है कि 
थे दोनो पक्ष परमार्थ रूप मे एक-दूसरे से भिन्‍न नही है। वेदान्तसूत्र पर अपने भाष्य की 
प्रस्तावना मे वे प्रइन करते हैं कि क्या अनुभव में ऐसी कोई वस्तु है जिसे मौलिक अर्थात्‌ 
आधारभूत भाना जा सके और वे अनुभव के ऐसे समस्त दावो पर विचार करते हैं। हमारी 


यह अनुभव का विपय नहीं है। आत्मा अपने अन्दर से अपने साधनों को उत्पन्त नहीं कर 
सकती ठीक जैसेकि खेत मे कार्य करनेवाला किसान उस फावडे को उत्पन्न महीं कर सकता जिससे 
चह काय करता है। यदि कहा जाएं कि इन चारो मे वही शबित है और ये एक हो त्त्तर के हैं तथा 
एकंसमान यथाथ हैं तब ये सव एक हैं। यदि इनमें से प्रत्येक क्रमानुसार उत्तरोत्तर एक-टूसरे से 
उत्पन्त होता है अर्थात भगधान से आत्मा आत्मा से चित्त, चित्त से आत्मज्ञान तव क्रायरूप इन सबम 
अनित्यता दोष आता है । यदि चारो नित्य हैं दद इसका कोई उत्तर नहीं हो सकता कि भगवान 
आत्मा को जम द और आत्मा क्यो न भगवात को जम दे। यदि चारो ऐसी भाकतिया हैं जिनके 
हारा एक ही यथार्थेसत्ता अपने को अभिव्यक्त करती है तो वेदान्ती का कहना यह है कि ब्रह्म असदय 
भाइतियों में विद्यमान है केवल इन चारो म ही नही। शाकरभाष्य, > 2 42-44। 

4 * श्वूकि जीवात्मा जो अज्ञान की दशा में आत्मा को करमेंन्द्रियों (जो शरीर के रूप मे प्रकट 
होती हूँ] से पृथक करते मे असमथ है और अविद्याल्पी अधकार के द्वारा उस सर्वोच्च आत्मा को 
नही देख पाती, जो काय का अधीक्षक है, प्राणिमात्न से तिवास करता है तया सबक ऊपर दृष्टि रखता 
है। प्रभु है, जो आत्मा का भी कारण है जिससे बौर जिसकी आज्ञा स सस्तार की सब्दि होती है, 
अर्वात्‌ सव कर्मो का सम्पादन तथा फ़लोपभोग और उसकी हो हपा से ज्ञात उत्पत्न हाता है और 
इस भान द्वारा मोक्ष प्राप्त होता है!” आगे कहा गया है कि यद्यपि ईश्वर तथा आत्मा का ताद्त्म्य 
छिप हुआ है दो भी जव एक प्राणी निरन्तर चिन्तन करता है तथा सर्वोच्च ईश्वर तब पहचने का 
अयत्न करता है, उसी प्रकार जिस प्रकार एक ऐसे व्यक्ति का जिसको दृष्टिशक्ति नप्ठ हो गईं है, 
ओऔयधियो के प्रयोग से अधक्ार दूर हो ज/ता है उसके अदर जिसे ईश्वरक्षपा पूर्णता प्राप्त करा दत्ी है 
यह अभिव्यवित हातो है किन्तु स्वभावत हर कियो प्राणो मे नही । ऐसा क्या ? क्योकि उसके द्वारा, 
ईस्वर के ढ्वारा, जो कारणरुप है आत्मा का वन्‍्धन और मोक्ष सम्पस्त होता है, वन्धव उस अवस्था में 
जबबि यह ईश्वर तत्त्द को नही समझ पाता ओर मोक्ष तव जबकि यह उसे समझ लता है ।” दयूसस 
सिस्टम आफ वेदान्त', पृष्ठ 86 877 
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इस्द्रियां हमें घोसा दे सकती हैं और हमारी स्मृति भी श्रान्तिपूर्ण हो सकती है। भूत 
और भरविध्यत केवल भवात्मक अमूर्ते दिपय हैं। ससार की बआाकृतिया केवल भावनामात्र 
हो सकती हैं और हमारा समस्त जीवन भी एक दुःखान्त आ्रान्तिमान्र सिद्ध हो सकता 
है। हम जागरित अवस्था के अनुभव-स्षेत्रो को स्वप्नावस्था के उन लोकों के समान माने 
सकते हैं जिनमे कि हम स्थान-स्थान का भ्रमण करते हैं, छायायात्र पदार्थों को व्यवहार 
में लाते है और भूत-प्रेतों से बुद्ध करते हैं ओर परियों के देश में किए गए साहसिक 
अमण्णों को भी स्मरण कर सकते हैं । यदि स्वप्न तथ्य हों तो तथ्य भी उसी प्रकार 
स्वप्न हो धकते हैं। यद्यपि समस्त प्रभेव पदार्य विश्वास के ही विषय हैं और इसीलिए 
उममे सत्देह भी हो सकता है, तो भी अनुभव के अन्दर ऐसा कुछ अवश्य हो सकता है 
जो उससे परे इन्द्रियातीत हो । यदि मनुष्य को अपने अन्दर ऐप्ता कुछ उपलब्ध होता है 
जो परिस्थितियों की देन नहीं है किन्तु तो भी इसका निर्माता तथा परिवततेनकर्ता कोई 
है तो मनुध्य के ज्ञान की सम्भाव्य परिधि में तथा इन्द्रियजगत्‌ के अनुमान के अनुसार 
तक की माग है कि मनुष्य को उस अतीदिस्य यथार्थसत्ता की उपस्थिति को अपने अन्दर 
ही ढ ढ़ना चाहिए। संशयवाद की विज्ञाध्त भात्मा तक ही सीमित है जिसकी हमे सीधे 
रूप में अभिज्ञता है। प्रत्येक व्यनित अपनी आत्मा के अस्तित्य के सम्बन्ध में भभिज्ञता 
रुखता है और यह कोई नहीं सोचता कि मैं नही हूं! डेस्कार्ट की भान्ति शंकर भी 
आत्मा की साक्षात्‌ निद्चिततता के अन्दर सत्य का आधार पाते हैं जिसे अन्य पदार्थों 
के बिपय में उत्पन्य हो सकते बाले सदशय स्पर्श नही करते ।£ यदि आत्मा के अस्तित्व 
का ज्ञान न होता तब प्रत्येक व्यक्ति यह सोचता कि “मैं नही हु' । किन्तु यह सत्य नहीं 
है। आत्मा की सत्ता चेतनता के प्रवाह से पूर्वकर्तो है, सत्य तथा असत्य से भी पूर्ववर्तो है, 
यथार्थता घ भ्राति से तथा पुण्य व पाप से भी धुर्थवर्ती है। 'ज्ञान के समस्त साधन मर्थात्‌ 
प्रमाण आत्मा के अस्तित्व पर ही निर्मर करते हैं और चुकि इस प्रकार का अनुभव 
अपना प्रमाण स्वर है इसलिए आत्मा के अस्तित्व को सिद्ध करते को आवश्यकता नहीं 
है” “बोघशक्ति तथा उसके कार्यों के अस्तित्व से ही ज्ञानसम्पन्त सत्ता की पूर्वकल्पना 
होती है जो जात्मा के नाम से जानी जाती है जो उनसे भिन्न है और स्वयंसिद्ध है तथा 
जिसके अधीत वे सब हैं ।”* प्रत्येक व्यापार और क्षमता, स्पूल शरीर तथा जीवनशक्ति- 
युवत प्राण, इन्द्रिया और अन्त'करण, आनुभविक 'अहूं' केवल आत्मा के ही आधार पर 
तथा उसी के मम्बन्ध मे प्रकट होते हैं। वे अपने से परे एक लक्ष्य की पूति करते हैं और 
अर्तित्द के किसी गम्भीरतर बाधार पर निर्मर करते हैं! आत्मा के अस्तित्व के बिपय 
में संधय नहो हो सकता, "'वर्गोंकि यह उसका अनिवार्य स्वरूप है जो इसका निपेध 
करता है 
क शकर का तर्व है कि हमारे लिए विचार के द्वारा आत्मा को जानना असम्भव 
है बयोकि विचार स्दय अनात्म के क्षेत्र से सम्बन्ध रखने वाले प्रवाह का एक भाग है) 
यदि हम इसका ग्रहण अपनी समस्त समालोचनात्मक तथा समाधानात्मक शक्तियों पर 
एक भकार का उपैक्षाभाव प्रदर्शित करते हुए करते हैं तो हम जिस प्रकार के ज्ञान की 


 सर्वो ह्यात्मास्तिस्‍्व प्रस्येति तर नाइमस्मोति। शाकरभाष्य, । २ 6084 
2. ठुसना कोजिए, हेश्कार्ट : 'डिस्कोस ऑन मंषड' । 


हो हर पु सिखत वाठिक, पृष्ठ 899 और 542, 79 955। बोर भो देखें, शाकरपाष्य, 2: 3, 
3453, 22। 


4 | एंड हि विराइता हदेव तस्य स्वरूपसू (शाकरभाष्य, 2 : 3, 7) । 


शकर का अद्वैत वेदान्त कु ्‌ 


इच्छा करते हैं उस्ते प्राप्त करने मे असफल रहेगे । तो भी हम बात्मा को विचार के क्षेत्र 
से बाहुर भी नहीं कर सकते क्योकि इसके बिता कोई भी चेतनता अथवा अनुभव सम्मव 
नही है! यद्यपि यह हमारे ज्ञान से बचता हें तो भी सर्वथ्य हमसे बच नहीं सकता । यह 
मात्मसम्बन्धी भाव का विषय है? मौर इसका अस्तित्व साक्षात्‌ दर्शन के कारण 
बताया जाता है।? इसकी सिद्धि नही हो सकती क्योकि समस्त प्रमाणों का यही जाधार 
है। तथा समस्त प्रमाणो से पूर्व इसकी स्थापता आवश्यक है। ताकिक दृष्टिकोण से यह 
एक स्वत सिद्ध आधार तत्व हैं। हमे इसको स्वत सिद्ध मान लेना होता है।* 

शकर यथार्थ आत्मा को विषय (प्रमेय पदार्थ) से मिन्‍त करते का प्रयत्त करते हैं 
और वलपूर्वक कहते हैं कि विषय तथः विषयी प्रकाश तथा अत्वकार की भाति दोनो एक- 
दूसरे के विपरीत हैं अर्थात्‌ जो सच्चे अथों मे ज्ञाता (विषयी ) है वहकभी भी विषय (प्रमेय 
पदार्थ ) नही बन सकता । आध्यात्मिक दृष्टि से आत्म अस्तित्व के भाव के अन्दर नित्यता, 
निविकारिता और पूर्णता के भाव समाविष्ट है। जो सचमुच मे यथा है वह अपने मे 
सत्‌ है और अपने लिए सत है? यहा तक कि आत्मा की यथार्थ सत्ता को स्वीकार 
करता एक वित्य ब्रह्म की बथार्थसत्ता को स्वीकार करना है। बात्प च्‌ ब्रह्म । ब्रह्म की 
यथार्भता का प्रभाण यह है कि यह प्रत्येक की आत्मा की जाधार भूमि है।? 

हम यह तो जानते है कि आत्मा है, किन्तु यह नहीं जानते कि यह है क्या, सान्त 
है या अनन्त है, शञात है अथवा परमालन्द है, एकाकी है भयवा अपने समाच भनेव में से 
एक है केवल साक्षीमात्र है अथवा उपभोक्ता भी है अथवा इन दोनो में से कुछ भी नहीं 
हैं। चूकि आत्मा के स्व॒त्प के विषय मे परस्पर-विरोधी मत है इसलिए शकर का कहना 
हैं कि यह दोनो ही है, अथात ज्ञात भी और अज्ञात भी। 'में' और “मैं नही में अवश्य 
भेद करना चाहिए क्योकि 'मैं नही मे केवल वाह्म जगत्‌ ही नहीं शरीर, उसकी इन्द्रिया 
तथा बोधशक्ति की समस्त सामग्री और इन्द्रियः भी आाती है| साधारण प्रयोग में 
हम मानसिक अवस्थाओ को विपयीनिष्ठ तथा भौतिक अवस्थाओं को विपयनिष्ठ मानेते 
हैं। किन्तु अध्यात्मशास्त्र की दृष्टि से प्रतीतिर॒प जगत की दोनो अवस्थाएं अर्थात्‌ 
भौतिक तंथा भानसिक एकसमात विपयनिष्ठ हैं।! भौतिकवादी आत्मा तथा शरीर 


4 अभ्मत्वत्ययविषय | ठुल्लचा कीजिए बेन 2 । अ्रतिवोधविदितम्‌ । 

2. अपरोक्षत्वा च प्रत्ययात्मा असिटे (श्वाकरप्राष्य 2 ॥ )॥। 

3 आत्मा तु प्रमाणादिय्यवहारवयत्पात्त प्रागेत्र भ्रमाणादिव्यवहारात सिदधयत्रि ) (शाकर- 
भाप्य 2 37 'ावदूयीता पर शाकस्माष्य !8 50)। 

4 शकर तियते हैं. ' नित्य बात्मा, जो कर्ता स मिन्‍न है क्योवि कर्ता 'वह प्रत्यय का विपय 
है, नव प्राणियों मे त्राक्षी दप से अवस्वित है. एकसमान एकादी सर्वोच्च सत्ता बिसका बोधपहण 
कोई बद (विधिकाड) से नहीं कर सकता अथवा अन्य भी ऐसी किसी पुस्तुत्तद पे मही बर सकता 
जा जिन्तत एक्तिक) पर जालित हो । वह समस्त जगत की आत्मा है (सयत्त्यात्मा) और इसलिए कोई 
है उसका निराकरण वही कर सकता क्योंकि जो निपध करता है उसकी भी बात्मा है। [ ॥, 
4) ॥ 

$ देखें, हृगत 'एस्पेटिक्स', अग्ररी बनुदाद अध्याय !7 
शाररभाष्य, 5 ] 4॥ 
हि स्म्ट्च्च ब्रद्मास्ति्श्नसिद्धि शाकरभाष्य / | 4 

8 * जिस प्रशार अपने पृत्त या पल्की वा ऐसे ही किमी प्रियतन के दु दी या सु्री होन पर 
अम्यान के बारण कोई पत्रिन यह बहता है दि में दु थी था सुदी हु और इस प्रवार वह बाह्य पदायों 
हे पुथा का बात्मा के सम्बंध से प्रयोग करता है इसी प्रखर वह शरोर वे गुणों का भो बांत्मा के 
साय जद देता हे जद वह यह कहता है हि में मोड ह में पतला हू में खेतवण हू मैं खड़ा हाता 







4]2 : भारतीय दर्शन 


अथवा इन्द्रियों को एकहूप मानते हैं। किस्तु चेतनता और प्रकृति भिन्‍्न-भिन्‍न प्रकार 
का यथार्थता को प्रस्तुत करते हैंऔर एक को दूसरे के अन्दर परिणत नही किया जा 
सक्‍ता। और न ही हम आत्मा तथा इन्द्रियों को एक मान सकते हैं, क्योंकि उप्त अवस्था 
मे जितनी इस्द्रियां हैं उतनी ही आात्माएं, हो जाएंगी और इससे व्यक्तिगत पहचान एक 
समस्या वन जाएगी। इसके अतिरिवत यदि भिन्‍्न-मिन्‍्न इन्द्रियाँ मिलकर आत्मा बनती 
हैं तो दृष्दि तथा श्रवण और रस बादि का एक साथ उपभोग सम्भव होगा। योगाचार 
के मिद्धान्त के अनुसार अस्थाई मानसिक अवस्थाओं की भय खला के अतिरिक्त आत्मा 
कोई वस्तु मही हैं।! किन्तु इस सिद्धान्त के आधार पर हम स्मृति तथा प्रत्यभिज्ञा- 
सम्बन्धी तथ्यों की ब्याएथा नहीं कर सकते। झून्यवाद का, जो धोषणा करता है कि 
नित्य भात्मा स्देथा है ही नही, शंकर के इस मौलिक सिद्धात के साथ विरोध होता है 
कि क्षास्‍्मा के अस्तित्व में सन्देह नहीं किया जा सकता | यदि हम समस्त जगत्‌ को शून्य- 
रूप भी घोषित करें, तो भी यह शून्यता अपने बोध को ग्रहण करनेवाले की पूर्देकल्पना 
कर लेती है [? सुपुप्ति अवस्था मे भी आत्मा उपस्थित रहती है क्योकि जब मनुष्य उस 
अवस्था से जाग जाता है तो इस विषय का ज्ञान रहता है कि वह प्रगाढ़ निद्रा मे था 
जिसमे स्वप्मो ने विध्य नही किया। और यह वह स्मृति के ही द्वारा जानता है। चूकि 
स्मृति प्रस्तुत बिपयो की ही होती है, निद्रा का परम आनन्द और शून्य सम्बन्धी चेतना 
निद्रा की अवस्था मे ही प्रस्तुत रहे होगे॥ मदि यह कहा जाए कि निद्रा में क्षोम तथा 
ज्ञान का अभाव निद्रा से पूर्व अवस्था की स्मृति के द्वारा केवल अनुमान द्वारा जाना जाता 
है तब उसका उत्तर यह होगा कि हम ऐसी किसी वस्तु का अनुमान नही कर सकते 
जिसके समान वस्तु हमारे आगे प्रस्तुत न हुई हो। यदि यह कहा जाएं कि एक 
निषेधात्मक विचार अपने अनुकूल प्रत्यक्ष ज्ञान नही रख सकता और इसलिए ज्ञान तथा 


हू, मैं जाता हू, मैं छत्तांग भारता ह', और उसी प्रकार इीडयो के गुणों को भी वह आत्मा के साथ 
जोड देता है जद वह कहता है, 'मैं गृष्रा हु, अशवतर हू, बहरा हू, कावा हु, अम्धा है', और अन्त 
करण के गुणों को भी, अर्थात्‌ इच्छा, सकल्प, संदय, निरचय इत्यादि को भी वह आत्मा के साथ जोड़ 
देता है। इस प्रकार वह मह प्रत्ययी “अह' को अन्त रथ आत्मा में परिणव कर देता है, जो केवल शरीर 
सम्दन्धी प्रवृत्तियों का स'क्षीमात्त है भोर, इसके विपरीत भबका साक्षी है, अन्तःस्थ आत्मा को अन्त - 
करण में तपा शेष को भी परिणत कर देता है।” (शाकरभाष्य,  : , ) , देखें, 'ड॒यूसस्स सिस्टम 
आफ दि वेदात', पृष्ठ 54, टिप्पणी; “आत्मवोध', पृष्ठ 8; सर्वसिदातमारसग्रह, !2 : 49-62, 
42-77 । हुलना 'कौजिए, डेस्‍्कार्ट : “में उन अवयवों का पुरुण जिसे मानवोय शरीर कहते हैं नहीं 
हू, मैं एक पतली अन्त-प्रवेश करनेवाली बायु नही हू जो उक्त मद अबयवों द्वाए अन्दर डाल दो गई 
है, अषदा वायु, या ज्वाला, पा वाष्प, या प्राण, या अन्य ऐसी फोई भो वस्तु जिसकी मैं कल्पता कर 
सकता हू, दयोक्ति मैंने बल्पना को कि ये सब नहीं ये और कत्पना मे परिवर्तन किए बिता भी “मैं 
समझता हू किमुप्ने अभी भी अपने अस्तित्व का निश्चय है“ (मेडिटेशन्स, पृष्ठ 2) । ओर भी देखें, 
छाल्दोग्य उपनियद्‌, 8 7--2, तत्तिरीय उपत्पिद, 2 * , 7; माण्डूबस उपनिषद्‌ । अनुभूत 
पुश्ज तथा कक्‍्थावस्तु को जटिलवाए सम'धान नहीं करती अपितु व्याह्या को माग करती हैं। काप्ट' 
ने नाफिक सिद्धात को एक अ्रमावशाती देन दो जबकि उसने हमें अपना ध्याव चेदना के दस्तु विषयों 
से हटाकर उछ्च चेतना को ओर मोडने के लिए आदेश दिया जो वस्तु विषय से अभिन्न है तपा अस्त 
दुष्ट रखती है। किन्‍्तु उसको अपने इस सिद्धात-सम्बन्धो सकेतों का पूरा ज्ञान नहीं था कि स्वेब्यापी 
चेतना केवलमात्र एक ही हो सकठी है। बह जानता था कि निर्जीद उुथा सजीव पदायों तथा नेतन- 
अधेतन का भेद बस्तुरूप जगत्‌ के भेद हैं।किल्तु वस्तुजयत्‌ के अनेकत्व से उप्तदे बस्तुओ के अपने 
अन्दर अतेकत्व है यह अनुचित मनुपान किया । दर 
. क्षत्िक विज्ञानधारा $ 
2 शून्यध्यापि स्वस।क्षित्वात्‌ 
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लोभ के अभाव का केवल बनुमाव ही होता है तो उत्तर मे कहा जाएगा कि ज्ञान आदि 
का अभाव जिसका अनुमान करता है वह विचारणम्य होता चाहिए अर्थात्‌ उसका प्रत्यक्ष 
ज्ञान उसके अभाव में साक्षात्‌ होता चाहिए। इस प्रकार सुपृष्ति (प्रगाढ निद्रा) को 
अवस्था में हमे ज्ञान तथा क्षोभ के अभाव को प्रत्यक्ष चेतना होती है। उस अवस्था मे 
आतनुभविक मन सिष्किय होता है और केवल विश्वुद्ध चेतना ही उपस्थित रहती है।! 
आत्या को अत्त स्थ भावना के साथ न मिलादा चाहिए जो हमारी मानसिक पवृत्तियो 
अथवा आतुभविक 'बह' के निरन्तर हो रहें परिवतेनों के साथ-साथ रहती है, जिसमे 
समय समय पर अमेक मानसिक विषय परिष्कृत होते हैं ।* यह सत्य है कि क्रिया से पूर्ण 
आत्मचेतना (अर्थात्‌ अहुकार) आती है किल्तु यह आत्मा नही है क्योकि यह ज्ञान की 
पूर्ववर्ती ही है चूकि यह स्वय ज्ञान का एक विषय है !* आत्मा को अवस्थाबो के वाह 
के समान मानने के लिए एक अविच्छित्त समर्पण अथवा अवस्थाओ का प्रवाह मानता 
चेतनता के तत्त्व को इसके मूलतत्वो के अशो के साथ मिला देना होगा। अनुभूतिपुलुण 
और बेतनता की बाराए उठती और गिरतो हैं, प्रकट होती और विलुप्त होती हँ। यदि 
इन सब विविध मूलतत्त्वो को परस्पर सम्बद्ध किया जाए तो हमे एक सर्वश्यापी चेतवता 
की आवद्यकता प्रतीत होती है जो सदा उनके माथ साहचर्य भाव से रहती है। “जव यह 
कह जाता है कि यह मैं हू जो जानता हू कि वर्तमान में किसका अस्तित्व है, यह मैं ह 
जो भूतकाल को जानता था तथा उस्ते भी जो भ्रूतकाल से पूर्व था, यह मैं हू जो भविष्यत्‌ 
को तथा भविध्यत्‌ के आगे भी क्या होगा उे जानूग्रा, इन शब्दों से उपसक्षित होता है 
कि ज्ञान के विषय में जब परिवत्तेन हो जाता हे तब भी ज्ञाता परिवर्तित नही होता 


व बअन्त स्थ इन्द्रिय (अन्त करण) निध्किए है भर विशुद्ध चेतना का सम्बन्ध अविधा से है । 
“विवरण के ग्रयकार वे अनुसार सुपष्ति अवस्था में यदि काई भी जिया होती है तो वह अविद्या के 
कारण है जयकि सुरेश्वर का तक है कि सुधुष्ति अवस्था में कोई क्रिया ही नहीं होती । 

2 एम० बर्गेंसा हमें एक ऐसा विचार देता है जियके बदुतार आत्मा एक ऐसी वृद्धिशोल सत्ता है 
जा अपने पूर्व अदुभवों को स्मृति द्वारा साथ जेते हुए भविष्य के लक्ष्य की ओर अग्रसर होती है( फ्रिये- 
'दिव इवाल्यूजन' पृष्ठ 20) । यदि व्यक्तित्व का आधार केवल ध्रृतकाल की चेतना ही होती जैसाकि 
कुद्ध थोद मतावलम्धियों का विश्वास है तव काल के दिभिनन झणो में वही एक आत्मा नहीं रह सकती 
थी। जहा एक भर स्मृति रूप जोड़नैवालो कड़ो से आत्मत्व के प्लाब को प्रवल्ता तया महत्त्व प्राप्त 
हे हैं बहा भात्मचहन्य के अन्दर निहित काल की अवस्तता के शाव की व्यात््या न हो सकेगी । वगभा 
की भात्या के अन्तहित वृद्धिशील होने को अतन्दोषणवकता का ज्ञाव है और इसलिए वह हमें वत 
शाता है कि यवाय आत्मा की परिभाया एकऐसे विधुद्ध कग्यकाल से सम्बद्ध होनी चाहिए जिसे न तो 

कष्रगति और न भृतकाल के ही इतिहास का ज्ञान हो। यह एक अविभवन वतमानकाल है जिसमे 
समस्त लौविक बर्योकरण का अभाव है। इस प्रकार वसा बनन्तता के प्रति जो सहन प्रवत्ति होती है 
उसका सन्तोषजनक समाधान करने को प्रयत्त करता है एप काल का कार्य परिमित करता तथा काला 

बाधा अधक्षा' लरिक्रित' ते विपरीत जप्रभाति परी अक्तल्मणा उपात्यित कर्ता है / (कि्तु बात्ना जो नपना 
अस्तित्व स्थिर रखनी है वह वाह्म बढकों के ऊपर निमर करवे हो कर सकती है। यह मात्मनिभर नहीं 
है। (सं प्रकार बगसा स्मति की सवाग सम्पूण यथाथता को प्रयाढ निद्रा (स्वप्नरहित) में भी वतमान 
स्त्रीक्ार करने एवं चेतना ये सातत्य तया एकत्मा को स्िठ करने के लिए उसका उपयोग करने के 
कारण घर ये अत्यन्त विवट आ जता है। वह यह भो स्वीकार करता है कि स्मृति में आ्त्मिक भाव 
उत्त ममय भी स्थिर रहता है जब्त वस्तुओं के सावभौम प्रवाह में अन्य सब रूप नष्ट हो जाते हैं! यह 
आय आनेवाले अनुभवा के लिए संयोजक बडी का तो काम ३ रता हो है, किन्तु समस्त अनुभवा के भो 
नष्ट हा जाने पर यह स्थिर रहता है । 

3 अहपारप्रक्मपि करन त्व वापनब्धिमवितुमह॒ति अहकारस्थाप्युपवस्यमानत्वात्‌ (एपकर 

आध्य 2 3,40)। 


44 : भारतीय दर्गत 


हरयोंकि उसका अस्तित्व भूत, वर्तेमात और भविष्य में भी है एवं उत्तका सारदत्त सदा 
ते पपत्यित है 7 हम घटनाओं की मांगारिक शू खला को केवल ख सता के रूप मैं ही 
धान सकते हैं, दि तथ्यों को उनसे भिल्‍न रिसी वस्तु के द्वारा एक साथ रखा जा सके 
ओऔर स्वर बह इसलिए काल के वश से परे हो ।? आत्मा प्राकृतिक जगतू का आआणी नहीं 
है और इसशः कारण विमकुस सरल है कि यदि आत्माझूपी तत्त्व की पूर्व से कत्पना न 
की जाती तो यह जगत्‌ ही नही होता। घकर का मत है कि यदि हम समस्त चर्तुदिक्‌ 
बर्तेमान पदार्थों से इसे विरिछिल कर दें, तभा शरीरल्‍ूपी आंचे से इते पृपकू करके 
वतन करें, जिमके अन्दर यह विद्य हुआ है, एवं अनुभव के भी समध््त मूलतत्त्वो से इसे 
पृषर्‌ करके देखें तो हमें आत्मा के भाव का शान होगे कम्यथा नहीं हमारे ताकिक 
अनो को ऐसा प्रतीत हो धकता है कि हमने इसे केवल विचार की क्षमता माव ही बना 
डाला है, हालाकि केवल शून्यता का रूप नहीं भी दिमा है तो भी इसे इस प्रकार का 
माकता कही अधिक एत्तम है बजाय इसके कि इसे अंडों ऐै मिलकर बनी पृर पुर्ण इकाई, 
अथवा मुणो से भक्त एक वस्तु, अथवा गुणों से युक्त एक द्व्य करके माता जाएं। यहु 
सिविशेष चिन्‍्पात्र है जिसके ऊपर मरीर के मस्मीभुत हो जाने तथा चित्त के तप्ट हो 
जाने पर भी कौई अप्तर नही होता 
समस्त दर्शन की कठिन समस्या यह है कि इच्धिया, शरोर की स्वायुगण्डल- 
सम्बन्धी प्रकियाए तथा जो कुछ देश और कान में है यह सब चेदना को उप्तल करा 
है। तिश्चय ही अघेतन बरतु चेतन बह्तु का कारण सही हो सकती | यदि कुछ सम्भव 
हे महू है कि बेतत को अवेतत का कारण अवग्य होता चाहिए। इस्द्रियां, मद मोर 
धग्रईण की शक्ति आत्ममिमंर नही हैं! “इस इखियो की क्रिया को स्ाय-न्साय उपलब्धि 
की भागश्यकता है और यह आत्मा की ही वस्तु है।'“'आत्मा को यधाद॑स्टहुप लित्य 


।, प्वैद! वतेपानप्तपरावत्वातू (छाकरमाध्य, 2 : 3, 7, और सग्वश्गीता पर शॉकेरभाष्य 
2 - ।8) । देणें, अद्रौतम्रक रूद, पृष्ठ )। और 43। 

2 गऱर सोदने के त् हे धद्ठमत हैं कि दो विचारों सी सरलतम दुलता और उनकी प्रशानता 
अधवा अम्रगावता की स्वीकृति हम प्रकार को पू्ंकस्पन! कर लेडी है कि “जो रृत्ता उनकी तुलना 
करती है बह अविमरास्य रुए के (क है! और कह आतए है दो उस बूलतत्व से बाह्य है नितका यह 
हक य है ( 3-522 0०5 24) / 

वषग्रदण, इ्टिया मएदि अचेदन हैं और एक विषयों के विए विवद हैं । ठुखवा कीजिए, 
मामठी * “विस्तवभावात्मा विषयों, 3 दुद्धीरिपदेहविषया िषणा: ॥ जम ह 

4 यर्वश्िद्धातसारसपहू, 2 8, 44। तुलना कौजिए, आग्रटाइन : “शरोरो मे ऊपर कम! 
चढ़े हुए मैं आत्मा तक पहुच सका जो शरोरणत इसियो के दास पर्यक्ष शात आरप्त कर्ता है, भर 
झके आगे में बर्या को उस क्षपद्रां तक पढ़ेचा जिस तक शरोरणत इख्ियां बह पदार्थों ही भूचता 
को पुंचारी हैं और यह प्राणियों को ब॒ढ़ि की चरम सीमा है | और उसके आते तहंशरित तवा पहुंचा 
जिम तक शरोरगव इम्रियो द्वारा क्राप्त ज्ञान अन्तिम तिष्कर्य से लिए पट्चादा जाता है। भौर जब यह 
शल्लि पी मुझे अपने बन्दर परिवर्तनशील ग्रतीत हुई तो इस़ने थपने को बौर का उठाया और अपनी 
प्रा तक पटुच्ची तप मनुमवनम्थ वरिधारो से इसने अपने को मुक्त किया ठप इसद्रशाकृतियों हे वरापर 
पिसेयी बषपट से हटाकर भएवे कर अपूर्ते अताका इसलिए कि बल अशात को खोज निक्‍ात सके, 
जिसके अदर पट भादृत या जोर तव सथ छशयों का उच्ठेर करके इसने घोषणा की कि समस्त परि- 
8५225 मार रा अधकल आादनीय है मोर बढ़ी से इसने उप्र विविकार का 

न एक दूषप्टि शो कप दटुचा झो 
(कललेकक, 7728) । एक दू। के पक में यह उस दक पटुचा जो सदू है। 


शंकर का अद्ठेत वेद्ान्त : 4]5 


ज्ञान है ।”+ किन्तु यह चेतनच्त्ता जो अचेतन जगत्‌ का कारण है, परिमित गक्तिवाली 
चेतना नहीं हे अपितु निरपेक्ष है, क्योकि अनेक पदार्थ तथा घटनाएं जो इसमे अघवा 
उक्त परिभित शक्तिवाली चेतनत्ा मे अवस्थित नहीं है तो सी उस यथाथ्थंसत्ता में 
विद्यमान रहती है। इम प्रह्मर हमे अवश्य एक निरपेक्ष परम चेतवतता की कल्पना करनी 
ही होती हैं जिसका यहू परिमित गक्तिवाली चेतनता केवल अज्ममात्र हे। मुलभूत 
चेतनता को, जो समस्त यथार्थसत्ता का आधार है, मानवीय चेतनता के साथ नहीं 
मिलाना चाहिए जोकि विश्व के विकास मे सबसे अस्त से प्रकट होती है। प्रत्यक्ष द्वारा 
अनुभूत पदार्थ उत्पत्ति तथा क्षय के अधीन हैं और स्वप्रकाणित नहीं हैं।और उनका 
ज्ञान केवल आत्मा के प्रकाश के द्वारा होता है,” जिसका अनिवाये स्वरूप है आत्म- 
प्रकाजत्व ।7 यह विजुद्ध चैतन्य अथवा केवल अभिज्ञषता ही है जो “ सर्वोपरि तत्त्व है, 
जिसके अन्दर ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञात विपय का कोई मेद नही है, जो अनन्त है, अतीन्द्रिय 
है तथा निरपेक्ष ज्ञान का सशरतत्व है ।“4 इसका स्वरूप निविषय चैतन्य का है।£ 
“आत्मा सर्वागरूप मे प्रज्ञा के अतिरिक्त अन्य कुछ नही है; प्रज्ञा ही उसका असन्यस्वरूप 
है जैसे नमक की राश्षि का स्वरूप उसके नमकीन स्वाद भे है ९ आत्मा का स्वरूप 
अनात्म कभी नही हो सकता। अपनी सत्ता के विधान के अनुसार यह सदा ज्योतिर्मय हैं। 
जिस प्रकार प्रकाशित करने के लिए कोई वस्तु उपस्थित न रहने पर भी सूर्य स्वत्तन्त्र 
रूप से चमकेया ही, इसी प्रकार आत्मा के अन्दर चैतन्य सदा विद्यमान रहता है, ऐसी 


| तित्योपलब्धिस्वरूपत्वात्‌ (शाकरभाध्य, 2 . 3, 40) | तुलना कीजिए, 'चित्सुखी',  : 7 । 
चिद्र, पत््वादकर्मत्वात न्‍्वय ज्योतिरिति श्रुतते 
बआात्मन, स्वप्रकाशत्व को निवारपित्‌, क्षम: ॥ 

2 शाकरभाष्य, 2: 2 28। तुलना कीजिए इसके साझ मरस्तु के 'नोबस' की जो बोधपहण 
की शक्ति आदि का, जो बच्तनिहित क्षमता द्वारा बुद्धिसम्पन्त हैं, उनकी कपनी क्षमता का ज्ञान प्राप्त 
करने भे सहायक होता है ९ 

3 स्व ज्योति,स्वल्पत्वात्‌ (शाकरभाष्य, | : 3, 22) | प्रश्नोपनिपद्‌ पर प्ाकरभाष्य को 
भी देखें, 6 3॥ 

4 विवेक््चूडामणि, एप्ठ 239 । नैयायिक (न्यायमजरी, पृष्ठ 432) निम्नलिखिल हेतुओ के 
आधार पर इस प्रकल्पना पर आपत्ति उठाता है विशुद्ध चैतन्य का ज्ञान कोई भी प्राप्त नही कर सका 
है क्योक्ति हमारा आनुभविक चैतन्य सदा ही मन और इन्द्रियो की उपाधि से आवृत रहता है। यह 
कहना कि इसका ज्ञान अन्तःकरण के चैतन्य (बपरोज्न ज्ञान) से होता है स्वत:विरोघी है | यदि इस 
प्रकार का तर्क किया जाए कि आत्मा का ज्ञान आत्मप्रकाश के रूप में तात्कालिक होता है तो कहा 
जाएगा किएकप्रकाशमान दीपफ एक अन्धे मनुष्य के लिए भी व्यक्त होता है यद्यपि अन्धा मनुष्य उसे 
देखता नहीं है । यदि दोपकरऐसे ही मनुष्य के लिए ध्यवत हो जो उत्तका बोध ग्रहण करता है तव फिर 

झात्मा का भी ज्ञान वेवल ठर्भी हो जब उसका ज्ञान प्राप्द किया जाए अर्थात्‌ तव यह चँतन्थ का विपय 
चने और तथ यह विदुद्ध तथा निर्मल नही रहु मकता । कुमारिल प्रश्त हैँ कि यदि आह्मा 
अतस्यम्वन्प होने के कारण आत्मप्रकाश हू ता क्‍या चुख ठतया दुख को भा आत्मत्रकाश मानना 
चाहिए ? इत्त मत के अनुमार स्वप्नावस्था मे सुब-दु ख के विरत हो जाने का हम कोई समाधान ने 
गे । भदि यह कहा जाए कि सुपुष्ति लवस्या में केवल भात्मा वी ही अभिव्यक्ति होती है छितु 
, अथवा इन्द्रियो अबबा पदायों व नहीं होती झिन सबकी बभिव्यत्तित जागरित्त अवस्था में 
बुमारिल इसका निराकरण इस आधार पर करता है कि जानने पर हमे इस विपय की 
रहती है कि हमने प्रयाट निद्रा की बवस्वा में कुछ ज्ञान श्राप्त नही किया । उनका तऊं है कि बार 
मानस प्रत्यक्ष छा विषय है । दर्जे, जाम्व्रदापिका, पृष्ठ 347 से 350 कक । 

5 विविपयज्ञ'नम्यम्‌ । तुलना कोजिए, सकर के 'हिस्सू द्‌ हरि, पृष्ठ 4॥ 

6 शाफरभाप्य, 3 . 2, (6। और नी देखें, शाकरभाप्य, !: 3, 39, 22॥ 
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46 : भारतीय दर्शन 


क्षबम्या में भी जबकि कोई ज्ञातव्य विधय उपस्यित न भी हो? गह विशुद्ध प्रकाश्न है, 
विद्दाद ब्योतिष्मान्‌ है एव न केवल हमारे समस्त जान का आधार है, अपितु हमारी दृष्टि 
का प्रकाश भी है। | 


शकर ग्याय तथा विश्निष्टाइंत की मत का स्वेधा विरकरण करने हैं 
जिससे अनुसार आत्पा एक जुद्धिसम्पन्न द्रच्म है मौद यह कि आत्मा का चैतन्य 
के साथ घर्मी और धर्म का सम्दन्ध है ।* दुद्धि तथा आत्मा के मध्य का सम्परध 
या तो त्यदाक्म्प का हो या मिलता का हो मथना तादात्य और मिन्‍तढ़ा दोनों 
का हो। परदि बुद्धि स्वध्प से आत्मा से मिन्‍्म हो तब उनके प्रध्य में द्रब्य और 
छुण व सम्बन्ध नहीं हो सकता ४ इसके अतिरिक्त भिस्तनभन्‍्त प्रमेय पढायों 
बी अचस्या मे सम्बन्ध या तो बाह्य सफोग के रूप का हो ऋषवा आपतरिक 
सम्वस्ध वर्थाद्‌ सप्वाय के समान हो। संयोग दो भोतिक वस्ठुओं में सम्भव 
होठा है शिन्‍्तु बात्म और वुद्धि भौदिक नही हैं। यदि आत्मा तथा बुद्धि के 
बीच में आस्तरिक समयाम्सम्बन्ध हो तो यह सम्बन्ध आत्मा से भी सम्बंध 
होगा चाहिए ओर दूसरे सम्बन्ध को भी आत्मा से सम्बद होना चाहिए और 
इस प्रकार इसका कही अस्त चही होगा। इस प्रकार यदि आत्मा तथा बुद्धि 
एक-दूसरे से मिलन हैं ती उनके बन्दर हृषब्य और गुण जैसा सम्बन्ध विघार में 
भी नहीं था सकता । और पदि दोनो एकसमाव हैं तद इस प्रकार के कपन का 
कोई वर्ष ही नही होता कि एक-दूसरे का युण है । झह मानता प्तभव नही है कि 
कोई वस्तु अन्य वस्तु के समान भी है ओर भिन्न है । इस प्रकार बात्मा की 
बुद्धि के समाह ही मानता चाहिए। 








संतन्य अथवा आत्मा को ताकिक बोधग्रहण के साथ नहीं मिला देवा चाहिए 
बयोकि ताकिक वोषग्रहण निरपेक्ष तपा परम यथार्थ सत्य तह है, जिसकी व्यक्यए अपनी 
परिभाणा मे हो सके; किन्तु बह प्रमाता (विययी ) तथा प्रमेथ पदार्भ (विषय की) पार- 
स्परिक प्रतिक्तिया का कार्य होता है। यदि जान के दिपय ये इसे एक ऐसे स्तर पर रस 
कर विचार किया जाए कि शिक्त स्तर पर यह अपने विषय (अमेद पदार्थ) का निर्माण 
करनेवाला है तो भी उत्तके अन्दर ज्ञाता ओर शेप का भेद रहेगा ही। और यह अति- 
यन्प कैदल प्रतिबन्ध ही मही है केवल इसलिए कि स्वयं ज्ञान मे इसे उत्पत्त किया 
है। गथाये अस्तित्व और बुद्धि का साहचर्य है। विना बुद्धि के आत्ा का अल्वित्व नहीं 
है! झकता अथदा बृद्धि बिना अत्तित्त्द के नही हो सकती 6 यह भी बाताद की अक्ृति 
का ही है ।" सब प्रकार के दु सो से मुवित का नाम आजन्द है ।? आत्मा को कुछ त्यायता 


४) मी ३55६ 25:35 87 
(सिकमाप 730 अकृर। 9$302४ 3 बुसवा कीजिए, शररधिम्तों लित्यायेद्रि सिद्म्‌। 
दे हद 8 सस वतिवामुरदह: (५ 
4 रेख, 'हस्शामलक' ! देखें, हालदेन : 'रेव बाक स्लिटिदिशे! दच्छ 395] 
5 रत्ता एक बोध. एवं छू सत्ता $ ५ 
(सार मर उपकिण्डू, 24 आत्मा है (्स्वि), चमसतों हैं (भाति) झौर ४8जजता देती है 


7 तुघना कबिए, बहक्नरध्यक उपनिफदु, 3 : 53 
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नहीं है और न कुछ प्राप्त ही करना है, न कुछ अन्धकार है, न अव्यवस्थित है | शकर 
आत्मा के अन्दर क्रियाशीलता का अस्ाव मानते है, वयोकि क्रियाशीलता स्वभाव से 
अनित्य है ।? “भात्मा किसी क्रिया का स्थान नही हो सकती क्योकि क्रिया जिस वस्तु के 
अन्दर रहती है उसमे कुछ परिवर्तन अवश्य उत्पन्न करती है। ? सब प्रकार की त्रिया 
आत्मभाव की पुर्वकल्पना करती है और जहा तक हमे ज्ञान है यह दुख के आकार की 
है,* और इसकी प्रेरक हे इच्छा ६ किया तथा चुखोपभोग द्वेतात्मक दृष्टिकोण के ऊपर 
ही निर्भर हैं और द्वतात्मक दृष्टिकोण सर्वोच्च सत्य नही है ।* आत्मा मे शरीर आदि 
प्रतिक्रघ्॒ के विना (क्रया नही हो सकती और प्रत्येक प्रतिबन्‍्ध अययार्थ है ।९ आत्म/ से 
स्वय कोई कतृ त्व नही है।” झकर के मत मे बात्मा के गुण हैं--सत्य, अपनी ही महत्ता 
पर शश्रित रहना, सर्वेव्यापकता और समस्त अस्तित्व का स्वत्व होने का लक्षण ।* वे 
आत्मा को एकाकी, सार्वभौम और अनन्त मानते हैं उन्ही कारणो के आधार पर जिनसे 
हीनल अपने विचार को अनन्त मानता है। यह किसी स्थान पर भी अपने से विपरीत 
वस्तुओं के द्वारा मर्यादित नही होती और न ऐसी किसी अन्य वस्तु से ही मर्यादित होती 
है जा एतद्रप तो है ही नही, किन्तु तो भी इसके लिए मर्यादा उत्पत्त करती है। यह सदा 
अपने ही क्षेत्र मे वर्तमान रहती है। चैतन्य की कोई मर्यादा नही है क्योकि मयदिओं की 
चेतनता यह दर्शाती है कि चैतन्य मर्यादा से बडा है। यदि इसकी मर्यादा होती तो अन्य 
वस्तुओं से मर्यादित चैतन्य मर्यादाओ के चैतत्य से युक्त न हो सकता। चैतन्य और 
सदा बह में एक दूसरे के विपरीत है। भर्यादा वस्तु का स्वभाव है ओर चैतत्य कोई 
वस्तु नही है । 

के डेस्कार्ट के विरुद्ध यह बलपूर्वक कहा जाता है कि उसने आत्मा को अवात्म से 
सर्वधा पृथक किया तथा आत्मा की यथधार्थता को अपने निजी अधिकार से स्वततन्त्र रूप 
में सिद्ध किया | हमे यह विलकुल स्पष्ट रूप से समझ लेता चाहिए कि शकर द्वारा प्रति- 
पादित आत्मा वह जीवात्मा नहीं है जो ज्ञाता तथा कर्ता है । यदि शकर ज्ञान प्राप्त 
करनेवाली व्यवितगत जीवात्मा की यथार्थेता को सिद्ध करने का प्रयास करते एवं अनात्म 
से पृथक तथा उसके विपरीत रूप में मानते तो उनके आगे मर्यादित और निविपय 
आत्माओ का अनैकत्व उपस्थित होता अथवा एक कअमूर्तरूप सावभौम आत्मा ही रह 
जञाती। शकर द्वारा प्रतिपादित आत्मा न तो शरीरधारी जीवात्मा है और न ही ऐसी 
आत्माओ का सगहीत पुरुज है। ये आत्माए सावेभोम आत्मा के ऊपर आश्रित है। शकर 
का कहना है कि “आनुभविक अं मे यह एक ऐसी वस्तु नही है जिसका निर्देश हम शब्दो 
के द्वारा कर सकें । और न यह गाय के समान ही कोई ऐसा प्रमेय पदाथे है जिसका ज्ञाव 


] अधुव । 

3 शाजरप॥र, ५. | 4.६ 

3 कत त्वस्थ दु खत्पत्वात (श्वरभाष्य, 2 3 40)। 

4 कमहेतु काम स्थात प्रवतकत्वात्‌ / (तैसिरीय उपनिषद पर शक्षर की प्रस्तावना) | 

5 अविद्या प्रत्युपस्थापितत्वात कत,भोवतुत्वयों | (शाकरभाष्य, 2 3 40।) तुलना कीजिए 
बृहदारष्पक उपनिषद 4 5 5॥ 

6 तुलना कीजिए हुरेश्वर “विद्वान छोगों ने लात्मा की अपने स्वाभाविक रूप म स्थिति को 
नि धब्त नाम दिया है और बात्मा का अन्‍य किस्ती सवस्या से सम्पूवत्त होना अज्ञात का परिणाम है 
(वात्तिक पप्ठ 09)। 

7 स्वत अनधिकारिण । देखें सुरेश्वरक्ृत दातिक पृष्ठ ॥0 3॥ 

8 सत्यत्वम, स्वमहिमराप्रतिप्ठितत्वम सवगतत्वम, सर्वात्मित्वम्‌ (शाकरभाष्य 4 3 9) ॥ 
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ज्ञात के साधारण साधनों के द्वारा हो सके । इसका दर्णन भी जातिंगत गुणों अथवा 
विश्वेप लक्षणों के द्वारा नही हो सकता । हम मह नहीं कह सकते कि यह अमुक प्रकार से 
कर्म करती है। वयोकि इसे सदा ही व्ि्किय कहा गया है। इसलिए इसका ढौक ठीक 
वर्णन नही हो सकता |” झकर की प्रतिपादित आत्मा काप्ट के अतीद्धिय 'अह' से भी 
शिलत है जो केवल ढक विशुद्ध आकृति है जिसका सम्बन्ध अनुभव के सब विषयो के साथ 
रहता है। यद्यपि कहा गह जाता है कि यह आनुभविक चंतम्य की पहुंच से परे है तो भी 
इसका एक तिजों रूप है वर्योंकि यह श्यात्मक इच्छा का रूए धारण करती है) काण्ट 
का आवनुभविक अहभाव से भिन्‍्नरूप का वर्णन जो अवस्थाओं की उपज है,शंकर द्वारा प्रति- 
पादित भात्मा मे लाए होता है। शकर केवल यही कहता है कि भदा रहनेवाला चैतस्य 
का प्रवाभ लगभग एक पूर्ण वस्तु है किन्तु प्रगति को प्रक्रिया में नहीं हैँ | काप्ड का 
क्रियात्मक स्कल्प आनुभविक आत्मा है, जिसके लिए सदा ही अतीत का अनिर्वचनीय 
भाव बना रहता है। फिल्ते का विरपेक्ष 'अहभाव' तात्विक रूप में आनुभविक भात्मा से 
भिन्न नही है। वयोकि उम्र क्रिया का निर्णय, जिसके द्वारा यह उस अवस्था को प्राप्त 
हुआ है जो इसका मौलिक रूप है, अनात्म की ही क्रिया है। चूंकि शंकर के मत में 
व्यक्तित्व का सारतत्व उसका अन्य सत्ताओं से मेद होने के कारण ही है इसलिए उनका 
तक है कि आत्मा का पृथक्‌ व्यक्षितत्व इसलिए नहीं है चुकि उसके अतिरिक्त अन्‍य कोई 
सत्ता ही नहीं है। यह सत्य अवश्य है कि ताकिक दृष्टिकोण से आनुभविक आत्णा ही 
एकमात्र यवार्यसत्ता है ओर विशुद्ध आत्मा केवल छायाप्रात्र है। किन्तु जब हम ऊते 
उठकर अस्तर्शाव तक पहुचते हैं जहां कि प्रमाता तथा प्रमेय मिलकर एक हो जाते हैं, हम 
परमार्थछप चैतन्य का साक्षात्‌ कर सकते हैं ।: यह परमझूष का दर्शन ही है जो भपना 
दर्शन स्वय कराता है। यही सारतत्त्व प्रत्येक का है जो यह सोचकर कि “मैं हूं जो मं 
हूं” इस प्रकार अपने को जानता है। यह नितान्त रूप से यधाये है जिसे कोई मी अनुभव 
कभी भी परिवर्तित नहीं करेगा। इस्रका कोई परिमाण नहीं है। हम इसके विपय 
में यह नहीं सोच सकते कि यह विस्तृत हो सकता या विभकत हो सकता है। यह 
मदा और सब झालो में एकसमान है। इसमें अनेकत्व नही है। यह जितना एक में है 
उतना ही अब्य में है। इसको विशिष्टरूप नही दिया जा सकता । हम जीवन घारण किए 
हुए हैं क्योकि हम सा्वेभौम जीवन के भागीदार हैं; ओर हम सोचने हैँ क्योकि हम सावे- 
भौभ विचार में अपना भाग रखते हैं। हमारे अन्दर सावंभौम आत्मा की उपस्थिति के 
कारण से ही अनुभव मम्भव होता हैं ।3 


| तुलना फीनिए, जैश्टाइल की विशुद्ध प्रमाताविषयक कल्पना से जिस्े विषय (प्रमेय पक) 
का झूप्र नहीं दिया जा सकता ('वियरी मॉफ झाइस्ड ऐस प्योर एक्ट', पृष्ठ 6.7) । 

2 हुसता कीजिए, कैपई ”'अद्ि भ्रमेय पदार्थ का चेतेत प्रमाता विद ) के साथ सम्बन्ध 
होना श्ञान हैं तो यद्द जितना ही पूर्ण होगा उतना ही सस्निकद् मस्वन्ध होग! भर यह पूर्ण हो जाती 
है, जढव द तभाव ध्रत्यक्ष पारदर्शी हो जाता है अर्थात्‌ जद. भ्रमाता और अमेय में एकट्व हो जाता है 
और जब ६ तभ्नाव मैवल मात्र एक्ट्व वो शब्दों मे प्रकट करते के लिए ही आवश्यक रह जाता है 
न चतन्य बत्मचतथ्य के रुप मे परिषत दो जाता है।” (“ज्िटिक्ल किलॉसफो श्रॉफ राढ,, 
पु 4 

3 माण्दूकय उपनिषद पर शाकरभाप्य, 2 : 4 € तुलना कीजिए, एक्हार्ट ; “मात्या के अदर 
एक ऐसी वस्तु हैं जो भात्मा से ऊपर है, दैंबोय है, सरल है, परम शृल्य है, साम रूप न होकर बनाम 
है, हात व होकर बहात है, यह ज्ञान से ड्पर ॥, प्रेम से भो ऊंची है, क्रपा से भी ऊचो है, 
क्योकि इन सदमे भी भेद विद्यप्तान है। इस प्रकाश को धन्तोप होता है केवल सर्वोच्च अनिवार्य दत्य 
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साधारण बुद्धि की पूर्वमान्यताओं तथा विचार के प्राथमिक सिद्धास्तो के वियय में 
सशव करना शकर को अपने पृद्वर्ती वौद्ध विचारकों से दाव के रूप मे प्राप्त हुआ। 
यह उन्हे स्पष्ट प्रतीत हो गया कि दाश्यतिक विचार के निमाण का कोइ भी प्रयास 
प्राथमिक सिद्धातों के दश्न का स्वत माय मानकर आगे नही वह सकता ) इस प्रकार 
उन्होंने ज्ञान के समालोचनात्मक विश्लेषण को तथा मनुष्य के बोधग्रहण तन की भी 
हाथ में लिया । हमारे अन्तस्तल के यह्दर मे हमारी बात्मा का एक ऐसा बस्तित्व हूँ 
जिसके विषय में यह कुछ कथन नहीं करता । परम यथाथसत्ता बढ्/ँतरूप आत्मा है। 
किन्तु समस्त निश्चयात्मक ज्ञान परम चैतन्य के परिवतन की इन विभागों में पृ 

कल्पना कर लेता है. (!) एक ज्ञाता (प्रमातृचतन्‍्य) बोधग्रहण करनेवाली चेतनता 

जिसका निणय अन्त करण के द्वारा होता है. (2) ज्ञान की प्रक्रिया (प्रमाणचंतत्य) 

बोधग्रहण करनेवाली चतनता जिसका निणय वृत्ति अथवा अन्त करण के परिवतन के 
द्वारा होता है और (3) ज्ञात पदाथ प्रमेय विषय था विषयचैतत्य) यह बहू चेतनता 
है जिसका निणय ज्ञात विषय के द्वारा होता है। परमचैतन्य एक ही है (एकमेत), 
जो प्तवव्यापी है जो सबको प्रकाशित करता है यह अन्त करण है इसका परिवर्तित 
रूप तथा वियय है।! इकद्रियों के अतिरिवत आस्यस्तर इन्द्रिय अर्थात अत करण? के 
अस्तित्व को सिद्ध करने के लिए जो युक्तिया उपस्थित वी जाती है वे पहले से ही हमे 
भली भाति ज्ञात हैं।8 इसे अन्त करण का ताम इसलिए दिया गया है कि यह इीद्रय के 
व्यापारो का स्थान है और उनके वाह्य गोलको से भिन्‍न है। बाह्य इन्द्रियों के द्वारा 
जो कुछ सामग्री इसे प्राप्त होती है उसे यह ग्रहण करता है तथा उसकी कमवद्ध व्यवस्था 
करता है। इसे अपने आपमे इन्द्रिय सही मादा गया क्योकि यदि यह इन्द्रिय होता तो इसे 
अपना तथा अपने परिवतत्रों का साक्षात्त प्रत्यक्ष ज्ञान न हो सकता। इसे भिन्‍न भिल्‍ने 
अवयवो से मिलकर बना बताया जाता है ओर यह मध्यम आकार का है न वो आण 

विक है और न मह॒द्ाकार में अनन्त है। इसमे पारदशिता का ग्रुण है जिसके हारा 

इसमे प्रमेय पदार्थ प्रतिविम्बित होते हैं जिस प्रकार एक दपण मे उसकी चमक के कारण 
हमारे चेहरे उसमे प्रतिविम्बित हो जाते है। पदार्थों के अ्रतिबिम्बित करने की क्षमता 


से । इसका युक्राव सरल भूमि म॑ मौद निजन स्थान मे प्रवश करन की ओर है जहा पर न पिता का 
ने प्रत्ने ये ओर वे पव्ित्न आत्मा का ही कोई भेद रहता है । यह उस एकत्व मे प्रविष्द हाथ चाहती है 
जहा किश्ली मनृष्य का निवास नही है। तब यह उस प्रकाश म सन्त॒प्ट होती है तब यह एकाक़ा हैं 
त्तव वह अपन मे एक है चकि यह भूमि एक सरल स्थिरता है अपने आपम अचल है क्वितु वां भा 
इस गा से ही सब वस्तुए गलि प्प्त करती हैं. (हष्ठ कृत एस्पे आन पानवीइज्म म उदधत 
पृष्ठ 80 

7 दुलना कीजिए पब्चदर्शी 7 97॥ 

2 बाचस्पति मत को की एक इरद्रिय के रुप में मानत है। 

3 बांत्म तथा झीद्रयों के मध्य एक जोडन वाली शव खझला के होना आवश्यक हू. बति हम 
अत करण को स्वीवाण नहा कात तो या तो परिणाम मर निरन्तर प्रत्यक्ष होगा बधवा ति/व 
अप्रक्ष होगा पहला अवस्वा जबकि आत्मा ईाद्रियों बौर विषय का ज्यों हांगा क्यावि ये तोचा 
पत्यक्ष के सघन हैं। और यदि इन द्वीना दारण्ा के यो से काय पम्पन्त नही होता है तव नितर 
अप्रयक्ष रहेगा । क्ितु यह तय के विपरीत है 7 इसलिए हम अन्त करण क अह्तित्व का स्वाकार 
2० । जिसके अवधान तवा अनदधान से ध्रत्यक्ष अथवा वमप्रवक्ष उत्पन हाते हू (धाररभाप्य 

32. 


420 : भारतीय दर्शन 


अर्थात्‌ उनके विपय में अभिन्न होता अन्त.करण का स्वाभाविक अन्तविहित गुण नही है, 
किन्तु आत्मा के साथ सम्बद्ध होने के कारण उसमें यह भा गया है। यदि कहा यह जाता 
है कि अन्त.करण भमेय पदार्थों पर अपना श्रकाश डालता है तथा उन्हें अतिविम्बित 
करता है तो भी यह आत्मा है जो उसके अन्दर प्रतिविम्बित होती है।? आत्मा ही प्रकाश 
देनेवाली है और अन्तःकरण इसी के द्वारा प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त करता है ।? अन्त:ःकरण की 
आकृति में परिवर्तन हीता रहता है। उस परिवर्तत को जो विषय का भ्रकाश करता 
है वत्ति की संज्ञा दी गई है।? अन्त:करण की प्रवृत्तियां अथवा आह्ृतियां चार प्रकार 
को है अनिश्चय (सशय ), निश्चय, गव॑ (आत्मचेतना) और स्मरण । एक अन्तःकरण को 
तब मन कहते हैं जद यह संशम की स्थिति में होता है; उसे बुद्धि अथवा बोध ग्रहण की 
क्षमता कड्ठा जाता है, जब बह निश्चयात्मक स्थिति में होता है, और अहंकार के नाम से 
पुकारा जाता है, जब वह आत्मचेतन्थ की स्थिति में होता है, तथा चित्त नाम से पुकारा 
जाता है जब वह एकाग्रता और स्मरण को स्थिति में होता है।! बोघ का कारण 
अन्तिम चंतन्य ही अकेला नही है किन्तु अन्त'करण की उपाधि से युक्त चैतन्य है। यह 
अन्तःकरण प्रत्येक व्यक्ति मे भिन्‍न है और इम प्रकार एक मनुष्य का बोध संब मनुष्यों 
का बोध नही होता। चूकि अन्त:करण एक मर्यादित वस्तुतत्त्व है यह संत्तार के सब 
पदार्थों पर लागू नही हो सकता । यह विविभ प्रकार की परिधियों के अन्दर ही कार्य 
करता है जिसकी व्याख्या प्रत्येक व्यक्ति के भूतकाल के आचरण के आधार पर हो 
भकती है जिस व्यक्ति के साथ उस अन्त:करण का सम्बन्ध है ।* 


देखें मरीया पथकम्‌ | यहा पर शकर साझ्य के इस मत का अनुरूरण करते हैं कि बुद्धि, 
मतम्‌ आदि अपने-आपमे प्रज्ारहित हैं यद्यपि ये पुरुष के सान्निध्य से प्रजाशवित को प्राप्त कर लेते 
हैं! अद्वैत में आरमा, जो कैवल आत्मज्योति है पुरुष का स्थान ग्रहण करती है । 

2 उपदेशसाइली, 8 * 33-54 | देखें, शाकरभाष्य, सैत्तिरीप उपनिषदु पर, 2: । वातिक, 
तैतिशयीय उपनिषद पर, 2 ॥॥ 

3 भावताओं बादि का अनुभव करने में इसके अन्य परिवर्तितरूप होते हैं जिम्हेँ बृत्ति के नाम 
से नहीं पुकारा जाता । 

4 बुद्धिश्पों पदार्थ को केवल तीन अवस्थाए हैं जिनेमें यह उत्पर्न होती है, स्थिर रहती तथा 
नप्ट हो जाती है, जदकि चित्त स्पिर रहता है । पूजा के दृष्टिकोण से चित्त का कार्य महत्त्वपूर्ण है 
जिमप्ें चिग्तन तेया एकाग्रता अतिदायें है। शकूर मन तथा बुद्धि में भेद करते हैं; मत का कार्य 
सशय तथा बुद्ध का क्षेत्र निर्णय करने मे है (2: 3: 32) । मन के अन्दर सकह्प, विकल्प, इन्दिय* 
प्रत्यक्ष, स्मृति, इच्छाए तथा मनोभाव आते हैं । बुद्ध उच्चश्रेणी की शवित है जिसके द्वारा विचार, 
निर्णय, तक तथा आर्मचेंतम्प सम्भव हो सकते हैं। जैसाकि हम देख आए हैं, साथ्य ने बुद्धि के 
अतिरिवत्र अद्ृकार को भो स्वीकार क्या, यद्यवि उसने चित्त को बुद्धि के अम्तगंत मान || 
“परिभाषा' चारों को हमारे सम्मुछ उपस्थित करठी है । वेदान्त-सम्ब्धी अस्य भन्ध यथा -वेदास्तसार' 
मौर 'वेदान्त सिदृधान्तप्तारशग्रहँ उक्त विभागों में मन ठतया चित्त को एवं शुद्धि को अहकार के साय 
एक समात भातकर समन्वय स्थापित करते हैं। परवर्तोी अद्वत मानसिक अवस्थाओं को, सवेदन, 
ज्ञात ओर सकल के रूप में न मानकर मानसिक जिया के विचार तथा प्रत्यक्ष से सम्बन्धित स्तर पर 
इसको १ को समस्त विधियों, प्रेम-सम्दस्धी, वात सम्बन्धी तथा सकल्प-सम्बन्धी विधियों समेत 
मानता है । 

5 जीव अपनी तात्विक बुद्ध से शेथ विषयों को प्रकाशित नही कर सकता बिना अन्त - 
करण की वत्तियों को सहायता के जैसाकि ईश्वर करता है क्योकि जीव के साथ अविधा हा प्रतिवेध 
लगा हुआ है, 23 423 चतन्थ सब वस्तुओं के उपादान क्ारणरूप में उनके साथ एकात्ममाव 
रुखक है मौर उनका प्रकाश अपने सम्बन्ध मे कर सकता है। जोव अपने निजो रचना“मक 


अगदन के कारण दाह पदार्थों के साथ सम्दद नहीं है कितु केवल अत करण के साथ सम्ददध है | देखें, 
मद्ादलेश । 


झकर का बह्वत बेदान्त 42[ 
[5 प्रत्यक्ष 


शकर ज्ञान के तीन स्रोतों का उल्लेख करते हैं प्रत्यक्ष, अनुमान और श्षास्त्रप्रमाण 
(आप्तोपदेश) ।* उनके परवर्ती लेखको ने इनमे तीन और जोडे हैं उपमाव, कर्था- 
पत्ति और अभाव । स्मृति को यथार्थ ज्ञान मे सम्मिलित नही किया गया क्योकि विधि- 
ऋ्रता को समस्त ज्ञान का एक लक्षण दताया गया है ।* 


चूकि झकर ने प्रत्यक्ष तथा अनुमात विषयक मवोविज्ञान के विषय में 
विचारविमर्श नही किण है, हम उसके मत के विषय मे कुछ नहीं कह सकते। 
'ेदान्त परिभाषा में दिए गए वर्णन से ही हमे सन्‍्तोष करता पडेया और बह 
स्पष्ट ही असन्तोषप्रद है। इसके जनुसार प्रत्यक्ष ज्ञान वह है जो चैतन्य पदार्थों 
के विषय मे बिना किसी माध्यम के और साधारणत इच्द्रियों की क्रिया के द्वारा 
चंतन्य प्राप्त होता है। इद्रिय प्रत्यक्ष मे ब्ञाता तथा प्रत्यक्ष विषयक पदार्थ मे 
वास्तविक सम्पर्क होता है ।। जब आख एक घड़े पर जमती है तो भन्त करण 
उसकी भोर अग्नसर होता है, उसे अपने प्रकाश से प्रकाशित करता है, उत्तकी 
आकृति घारण करता और इस प्रकार उसका बोध ग्रहण करता है। वह आन्त- 
रिक व्यापार ऐसा समझा जाता है कि भौतिक कम्पतो को मानसिक अवस्थाओं 
में परिणत कर देता है। यदि हम केवल नीले आकाश की ओर ताकते रहे ती हमे 
कुछ नही दिखाई देता अन्त करण अ्रकाश के समान कार्य करता है एक विस्तृत 
प्रकाश-किरण के रूप मे, इसकी वृत्ति बाहर की ओर गति करती है। बह वृत्ति 
सूर्य की किरण के समान निश्चित हरी तक ही जाती है। यही कारण है 
कि दरस्थ पदार्थों का प्रत्यक्ष नही होता । वृत्ति प्रमेय पदार्थ का रूप घारण 
करके पदार्थ के साथ एकाकार हो जाती है और इसका तादात्म्य समस्त समीप- 
वर्ती क्षेत्र तक फैल जा सकता है। हम जो कुछ प्रत्यक्ष करते है वह वृत्ति के 
ऊपर निर्भर करता है! यदि वृत्ति पदार्थ के वज़न की भाकृति घारण करती है 
तो हम वजन का प्रत्यक्ष करते हैं, और यदि रग की वृत्ति है तो हमे रण का 
प्रत्यक्ष होता है। धुए से आग का अनुमान करने मे वृत्ति गति करके आग के पास 
तक नहीं जाती भोर उसका कारण स्पष्ट है कि आग चक्षु इख्िय के सम्पर्क मे 
नही है, चक्षु इन्द्रिय का सम्पर्क धुए से है। घडे के प्रत्यक्ष ज्ञान की अवस्था मे 
घड़े के द्वारा निर्धारित चेतनता उस घडे पर पड़ती हुई अन्त.करण की वृत्ति 


[ सुरेश्वर अपने नैष्कम्यसिद्ध नामक प्रंय मे मागम पश्रमा्ों तथा लौकिकि प्रमाणों में भेद 
प्रतिपादन करता है । और भी देखें सक्षप्र शारीरिक, 2 * 2। 

2 हेफें केक एर्क्रिफण / 

3 अनधिगताबाधितायंविपयज्ञानल्व प्रमात्वम्‌ (वही, 3) । यह परिभाषा उसी एक पदाय के 
वाह बुद्धि के वियय मे भो लागू होती है, क्योबि इसके अदर प्रतिक्षण परिवततन हांता 
रहता है। 

4 सम्पक्र छ अफ़रार का माता गया है. समोग, अथवा पढें रूप पदार्थ (विपय) तथा चक्ष, 
इन्द्रिय क। सयुक्त तादात्म्य अयवा घड़ के घटत्व का सम्पर्क, सयुक्ता घिन्‍्त तादात्म्य अपवा चडे 
के रण वा रजित्य के साथ सम्पक तादात्म्य अबदा शब्द के साथ सम्पक जो कि आकाश का गुण है 
और उससे भिन्‍त नहीं है, तादात्म्यावदरिन्त, बयवा शब्द के शब्दत्व के साथ सम्पक बौर विशप्य- 
विशेषण-भाव अपवा सोपाधिक का उपाधि के साथ सम्पर्क । देखें, वेदान्दपरिधाया और शिद्वामणि । 
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द्वारा निर्धारित बेतनता के समान हो जात है ठीक जेसेकि एक कमरे के अन्दर 
रखे हुए पात्र का अन्तर्गत आपस धवर्य कमरे के अन्तगैत आकझ के साथ एक 
मभान हो जाता है परमार्थ चैतन्य की परिमितता लाने वाली अवस्याएं अर्थात्‌ 
परिवतेन तथा पदार्थभेद उत्मन्त नही करते क्योकि ने दोनों एक ही स्थान में हैं। 
यहे एकीकरण पड़ें के बोध को स्वरूप से निरन्तर स्थायो बना देता है। और 
प्रत्यक्ष को अनुमान से स्पप्टरप में भिन्‍न लद्षित कर देता हैं। फलिताये यह है कि 
प्रत्यक्ष में प्रस्तुत तत्व तथा उप्तकी व्यास्या मिमकर एक सयुक्त इकाई हो जाती 
है। किन्तु अनुमान के व्यापार मे प्रस्तुत तथा अनुमित तत्व एव दुसरे से मिलन 
रखे जाते हैं। अम्ुमात में मर केवत पदार्थ का बिन्तन करता हैं किन्तु बाहुर 
उससे तम्पर्फ करने नहीं जाता ! प्रत्यक्ष स्मृति के सर्वेदा मिल है क्योंकि स्मृति 
केवल भूतकाल की घटनाओं की ही होती है । इससे बढ़कर भी एक और अ्रति- 
बर्प का वर्णन किया गया है वह यह कि पदायें (विपय) और भागत्तिक वृत्ति 
अवश्य बर्तमार काल के साथ सम्बद्ध होने चाहिए ।? 

अनुमान भिन्‍न-भिन्‍न प्रकार का भाना गया है। इन्दियजत्य प्रत्यक्ष ज्ञान 
से बह प्रध्यक्ष ज्ञान भिल्‍्न है जो इब्धियजन्य नही है। इच्छा इत्यादि का नो भोत- 
रिक प्रत्यक्ष है पह दूसरे प्रकार के प्रत्यक्ष की कीटि में आता है। प्रत्यक्ष की 
व्याश्या के लक्षण की विशेषता जानेन्धिय की मध्यस्यता में नही है भपित पदार्थ॑- 
सम्बन्धी विश्विप्ट चेततता तथा प्रमाण-मम्बन्धी चेतननता के तादास्य में है।* 
जब हमर सुख का और इसीके समान अन्य बोतरिक अवस्थाओं का प्रत्यक्ष करते 
हूँ तो दो मर्यादा बांधने वाली मवस्पाओं का, अर्थात्‌ सुख तया युक्ध की मानसिक 
बृत्ति का, एक ही स्थान में उपस्थित होता आवश्यक है । तो भी यह मात लिया 
गया है कि धर्म और अधर्म (पृष्य ओर पाप), यद्यपि मे अन्तःकरण के गुण हैं, 
प्रत्यक्ष के विषय नहीं हैं। इसके समाधान में इससे अधिक उत्तम और कुछ नहीं 
कहा जाता कि ये प्रत्यक्ष के लिए उपयुक्त विपम नहीं हैं। उपयुकाता एक अनि- 
चार्य आवश्यकता है।। मह निर्देश करने के लिए कि कौन-से पंदायें उपयुक्त हैं 
और कौन-से नहीं, अनुभव ही हमारा एकमात्र मार्य-परदर्शक है । जबकि दृश्य 
मात पदार्थ मावध्तिक वृत्ति के साथ सपृकत हैं जैसेकि इस कथन मे कि “तू दसवां 
है" तो प्रत्यक्ष-सम्बन्धी बोध मौलिक कथन द्वारा होता है। “में मधुर घरव 


क ] जहा एक ओर भन्धग्रहण करने तथा रस सेवेबाली तथा स्पर्श बा इश्धिया अपने अपने 
विषयों वी जात अपने स्थानों को दिता छोड़ो मो कदादो है वहा दृपतरी बोर दृष्टि तथा शवशविष्यक 
०५५ अपने विषयो तक चलकट पहुचती हैं; शब्द के सम्बन्ध में तर की अकत्पता क्रो समबेव प्राप्त 
ही है । 

2. वर्तेप्रानत्वम्‌ । 

3 प्रश्षणचेतत्गस्थ विषशवद्धिलबेतस्थामेद इति । 

4 गोग्य्य। जद सन्‍्से.ररश तथा उत्तक्े गुणों को सास के दाय पत्यक्ष का वियश कद 
जाता है तव भी जाता रिएशी का साहवये बृत्ति के माप रहता है थोर यद्‌ वृत्ति अत्त:करण तपा 
इसके गुणों के शप्र यें होतो है। ताकौरूप क्यों के हवारा बीधग्रहण का हाल्ययें बिना वृत्ति वो बोध 
क्षमता नहीं है वितु इछझा तात्वर्य केवल इख्धियों को मध्यस्थतता का अभाव अपदा अबुमान अथवा ऐसे 
है बन्द धमार्शा रा अभाव होता है। जब अन्त क्टय की यूत्ति का बोध होता है वो बोघकर्ता का 
दूसरी दृत्ति के साथ साहेब होरा आवश्यक नही है और इसो अरकार अनेर्त सप्रय तक, क्योकि पहली 
जूत्ति अपदो विषय अपने-आए बय जाती है। दुत्ते- स्वविषयत्वास्पुपगनेन । 

5 देधो, पचदधो, 7: 23 और कागे । 
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की लकडी को देखता हू” इस प्रकार के कथन द्वारा प्रकट किया गया ज्ञान प्रत्यक्ष 
ज्ञान है। जहा तक चन्दन की लकड़ी का सम्बन्ध है तथा जहा तक मधुरगन्ध का 
सम्बन्ध है वहू दृष्टि का विषय नही हे, इसलिए ज्ञान का उतना अन्न अप्रत्यक्ष 
है। इसलिए प्रत्यक्ष की परिभाषा, इस प्रकार की जाती है, "यह वह अन्तिम 
चेतमा हैं जो ऐसे पदार्थ से विशेष रूप से सम्बद्ध हैं जो वर्तमान काल मे बब- 
स्थित है भर इन्द्रियो के द्वारा प्रत्यक्ष रुप मे ज्ञात होने की क्षमता भी रखती 
है तथा उस वृत्ति की अन्तिम चेतना में जिसने पदार्थ की थाकृति घारण की है 
तादात्म्य रूप घारण कर लेती है ।”! 

मविकत्प तथा तिविकत्प प्रत्यक्ष मे भेद है, इसे स्वीकार किया गया है! 
सविकत्प प्रत्यक्ष मे हमे निर्णीत वस्तु अर्थात्‌ घडे तथा निर्णय करने वाली प्रवृत्ति 
घटत्व मे भेद प्रतीत होता ।? निविकल्प शान मे निर्णायक सब ग्रुण-दृष्टि से 
ओफल रहते हैं। 'स' और “प' में ऐसा कोई भेद वर्तमान नहीं है ज॑साकि इस 
कथमो मे भेद हूं जैसे 'वह तू है', 'यह वह देवदत्त है।' 'वह तू है! इस कथन में 
चूकि बोधकर्ता पदार्थ है. बोधकर्ता की चेतना तथा उस वृत्ति की चेतना में जो 
बोघकर्ता की आकृति में है, कोई भेद नहीं है।* हम इस कथत के आशय का 
ग्रहण इसके विभिन्‍न अशो के सम्बन्ध का ग्रहण किए बिना भी कर लेते है 

एक अत्य भेद बोधकर्ता के आधार पर भी किया गाता है। चाहे वह जीव- 

शक्षित हो, चाहे ईश्वरक्षक्ति हो । जबकि जीव अस्त करणविश्धिष्ट अन्तिम चैतन्य 
है, जीवशकित भी वही चेतता है, जिसमे अन्त करण की उपाधि लगी हुई है। 
अन्त करण जीव के मगठत मे अन्त प्रवेश करता है किन्तु जीवशकित का तिरी« 
क्षण करते समय यह बाहर अवस्थित होता है। पहली अवस्था! में यह्‌ विशेषण 
है एवं पिछली अवस्था में एक उपाधि (मर्यादा) है ।! ईश्वर तथा ईश्वरक्षवित 
के सम्बन्ध से अन्त करण का यह स्थान माया ले लेती है। जबकि माया से 
विशिष्ट परम चैतन्य ईश्वर है, वही चैतन्य माया की उपाधि से ईइबरशबित है । 
ईश्वर का साकार केन्द्र के रुप मे जयत्‌ के साथ वही सम्बन्ध है जो जीव का इस 
शरीर के साथ है। 

आतिमूलक प्रत्यक्ष ज्ञाव का, जैसे सीप को चादी सम लेने के प्रत्यक्ष 
ज्ञान का, भी अध्ययन मनोवैज्ञानिक दृष्टि से + या गया है। जब किसी प्रकार के 
दोष से ग्रस्त आख का सम्पर्क किसी अस्तुत प्रमेय पदार्थ के साथ होता है, जैसेकि 
मोतियाविन्द और तत्समान रोगो मे, तो अन्त करण का एक परिवर्तितरूप, इस 


4 तत्तदिच्द्रिययोग्यवत्तमानविषयावच्छिलचैतन्थामिलत्वमू,. तत्तदाकारवृत्यवस्धिनज्ञानस्थ 
सनदओे प्त्यक्षखम्‌ । ओर भी देख, विवरणप्रमंयसग्रह, | , ! | 

2 घटघटल्वयोवैशिष्टय्म । 

3 यह कष्ट जाता है कि निविकत्प प्रत्यक्ष में केबल सब प्रवार के विश्येयों से रहित होने 
बा हो दोध होता है ! “महासामान्यमन्ये तु सत्ताम्‌” (न्यायमजरी, पृष्ठ 98) १ जयन्त झबत मत्त की 
समीक्षा इस बाधार पर दरता है कि यदि निविकल्प प्रत्यक्ष हम बेवल सत्‌ की ही प्रतीति कराता है 
तब सविवत्प पत्पक्ष में विशेष लक्षणों जा प्रत्यक्ष नही हो सकता । इसक अतिरिक्त किसी पद्मर्थ क 
नस्तित्व वा उत््यक्ष उत्तक गुणों से पृथक्‌ सही किया जा सदता। न चर भेद बिना सत्ता गहीतुमपि 
शक्यते (न्यायमजर्ी, पृष्ठ 98) । 

4 दिसी पदाय का गुण उप्तकी पहचान बर ते वाला अनिवार्य लक्षण है जैसे विकमल में 
उनको नीलिगा । उपाधि पहचान दराने वाला त्रक्षण है किन्तु यह लक्षण प्यह् हो सकता है जैसकि 
कियी स्फटिदमिणि मे समीय का लाल पूल जो इसवो उपस्थिति गे कारण लाल अतीत होता हैं। 
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पदार्षे तथा इसकी चमक की आकृति मे, उदय होता है। अविद्या! के ४ 
जिसके साथ धांदी के भूतकाल के बोध के अवशेष भी सयुक्त हो जाते हैं भाति- 
हूप॑ चादी देखनेवाते के आगे प्रस्तुत होती है और चादी के समान स्ीप की 
चमक से वे अवश्ेष धुनरुज्जोवित हो उठते हैं। अविध्ा के परिवतित रूप में 
चांदी पदार्थ विशेष (इदम्‌) को बेंतना के अन्दर निवास करती है। भ्रातिरूप 
चाँदी का अधिष्ठान अन्तिम चंत्तन्म अपने-आपमें नहीं है अपितु उत्तो पदार्थ 
विशेष में है। भ्रांतिमय प्रत्यक्ष ज्ञान में हमारे आगे दो वृत्तियां होती हैं, एक 
इद्म की और दूधरी प्रतीतिरूप चांदी की। पहला तो गया प्रत्यक्ष है और 
दूसरे के कारणो में से एक स्मृति है। वहाँ पर कुछ समय के लिए 'शुकत्पनिधा 
परिणाम! के रूप भे चादी के होने की कल्पना की जाती है। वही चेतनवा दोनों 
वृत्तियों को एकसाथ मिला देवों है जितमें से एक यथायें और दूसरी मिथ्या है 
और इस प्रकार मिथ्या ज्ञान उत्पन्न होता है यहा तक कि आआंतिरूप पदार्थ भी 
क्वेबल कुछ भी न हो ऐसा नही है अन्यथा भ्रांति ही न हौती। जब हम किसी 
पदार्थ को भ्रान्तिख्प कहते हैं तव हम स्वीकार कर लेते हैं कि यह कुछ है फितु 
इसे हम अतियुक्त इसलिए कहते हैं कि ससार में इसका वहू रूप नहीं है जिम 
हुप का यह दावा रखता है।? यद्यपि शंकर के अध्यात्म ज्ञान की दृष्टिमे 
यधारथ चांदी भी वितास्त रूप से यथाथथ नहीं है अर्थात्‌ आनुभविकरूप, यथार्थ 
चांदी तथा प्रतीतिरुप चादी में अन्तर है। प्रतीतिरूप चादी का प्रत्यक्ष केवल 
वैयवितक है। इस प्रतीतिरूप चांदी का बोध केवल साक्षीरूप आत्मा को ही 
५8 है| और सुख व दु.ख के समान अन्य आत्माओ के लिए इसका बोष अगरी- 
चर है।' 

बत के अनुसार प्रत्यशिज्ञा (पहचान) एक प्रत्यक्ष सम्बन्धी प्रक्रिया है 
जिम्ममे भूतकाल के अनुभवों के अवोपों के कारण परिवत्तेन होता है। अद्वेत 
प्रत्यभिन्ना के लिए न कवल पदार्थ के तादात्य्य पर ही बल देता है अपितु बोध 


कि 4 स्थायामृत का श्चपिता अत करता है कि क्या वह अविधा भो अनादि है जोकि जब हंस 
रक्ती को साप समझ सेते हैं उस समग्र अपना कार्य करती है । हमारे विशेष मिश्या ज्ञात प्रारम्भिक 
अविद्या के मुनंस्प अभिव्यवतर्प हैं । तुसना कीजिए, मूस अधवा श्रारम्भिक अविद्या तथा 'तूल' अयवा 
गोण अविय्या $ रूपो मे । 

2 इस मत के माधाए पर सीप के समान पर चादी की उत्पत्ति उस्री प्रकार से यथाय॑ है जिस 
प्रकार अत्य कियो पदार्थ को उप्ति इस समार में है, क्योकि प्रत्येश कार्य उस अविया के अधि- 
ध्कान में रहता है कि जिसमे से यह उत्पन्न होता है ( नैयाशिकों का मत है हि प्रतीतिहप चादी की 
स्वापता की कोई आवश्यकता नहीं है । अस्य स्थान पर देखी गई चादी झ्रादिख्प बोध का विषय है भर 
प्राति एक भजुद्ध निर्शय को अवर्पा है। अद्रैवयादी उत्तर में कहुता है कि दौध् का डिपय यद्यपि 
प्रातिमय है फिर भो तत्काल उपस्थित है ओर इसलिए अन्यव ओर एक पिन्‍न काल में देखा रपा एक 
घादी का टुबड़/ वर्तमान प्रध्यक्ष का विषय नहों हो सकृता। इस कठिनाई से उद्ार के लिए नैयायिक 
बहता है कि विषय के साथ सोधा इस्द्रियों का स्पर्क नहीं है किन्तु केवल मश्यस्वयुक्त इख्धियरहित 
सप्पके (प्रत्या्नति) है। कित्तु मदि हम इते स्वीकार करें तो अनुमाव भी कोई स्वृत्तप्रसाण नहीं 
रहेदा। यह आपत्ति कि यदि ध्रांत्रिर्प चांदी मुख दुःख शो भाति हो! आत्या के कार एक सकार के 
अध्यास का रुप है. तब हमे अवस्व ऐसा रहता घाहिए 'मैं घाई। हूँ ठीक जैसे हम कहते हैं, “मैं मुझे 
हैं, अपवा दु शो हु' । इसका निराकरण इस आधार पर किया जाता है झि है और 'चादी दानो 
या एक प्ाथ अनुभव वी होता । 

3 वेवलसालिवेध । 

4. सखा।दिवद सनत्यवेध 7 
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ग्रहण करमेवाली आत्मा के तादात्स्य पर भी बल देता है। 

शकर आनुभविक जगत को, जिसकी स्थापता तक के द्वारा होती है, 
स्वप्त तथा आतिमय जगत्‌ से पृथक करते है।' ताकिक ययाय्यता की पहचात के 
लिए स्थान, काल, कारण और विरोधामाव इन बर्दों की पूर्ति आवश्यक है ।? 
स्वप्न के पदार्थ उक्त पहचान में सही नहीं उतरते। 

यदि स्वप्त-जगत्‌ कुछ भी यथार्थता का दावा रखता हैं, तो उसे चाहे वह 
शून्य पर ही क्यो न हो वरावर स्थिर रहता चाहिए किन्तु स्वप्न के अनुभवों का 
विरोध न केवल जागरित अवस्था के अनुभवो से ही होता हैँ स्वय उसी स्वप्ता- 
वस्था में भी विरोध हो जाता है। शकर इतना मातने की अनुमति देते है क्लि 
ऐसी स्वप्तावस्थाएं जिनका महत्त्व भविष्यवाणीपूर्ण है, अपना अस्तित्व रखती 
हैं, यद्यपि स्वप्नगत पदार्थ अययार्थ है। इस प्रकार जिन अर्थों मे जायरित जगतू 
अथार्थ है उत्त अर्थों में तो स्वप्त-जगत्‌ यथार्थ नहीं हैं।? स्वप्न मे देखे गए 
अआतिरूप कत्पताजन्य पदार्थ बरावर रहते हैं जब तक कि इसकी पृष्ठभूमि में 
बतंमाल यथार्थता का अन्तरज्ञान उदय नहीं होता।। आपत्ति की जाती हैं कि 
स्वप्त के पदार्थों को जागरित अवस्था मे अवश्य रहना चाहिए क्योकि 
प्रमचतस्य विषयक भत्तर्मात जो एकमात्र यथार्थसत्ता है जागरित अवस्था के 
अनुभव में उत्पस्त नही होता । अद्व॑तवादी वाघा और निवृत्ति में भेद करता है। 
ववाघा' में कार्ये अपने उपादात कारण के सहित नष्ठ हो जाता हैँ, किन्तु निवृत्ति 
में कारण वर्तमान रहता है यद्यपि कार्य का अस्तित्व लोप हो जाता हैं। केवल 
यथार्थता का अन्तर्शन ही अविद्य! का ताश कर सकता है क्योकि अविधा ही 
प्रतीतिहप जगत्‌ का उपादात कारण है! जब कमी एक हई मानसिक वत्ति का 
उदय होता है अथवा कोई मौलिक दोप विल्लुप्व होता है तो विवृत्ति होती है । 
स्वप्म के पदार्थों का जागने पर तिरोभाव हो जाता है इसलिए नही कि यथार्थता 
का अन्तर्ज्ञात नहीं हुआ किन्तु इसलिए कि अन्य वृत्तिया उदय होती है तथा 
स्वप्मावस्था के दोष विलुप्त हो जाते हैं। सीप का जान होने पर चादीविषयक 
आति अपने-आप दूर ही जाती है। स्वप्नावस्था वी चेतनता स्मति का एक 
रूप है और इसलिए प्रत्यक्ष ज्ञान की अवस्थायों से तात्विक रुप में भिन्‍्म है। 


] शाकरमाप्य 3 2 4, 3 

2 देशकालनिमित्त सम्पत्तिखध्वस्व । प 

5 परमार्थिकस्तु नाय सध्याश्रय ध्र्गो विवदादिसर्गेबत (मोकरमाप्य, 3 24) | 

4 शाकरभाप्य 2 2 29। परवर्ती टीकाकारों का मत है कि यहा शकर अन्य सम्रदाम 
के मत का उल्नेय वरते हैं. (शाकरभाष्य ! ! 9)। ओर भी देयें 3 2 ]0 | शकर वा 
विश्वास है कि स्वप्त भी व्यक्ति के भूतपूद पुण्य व पाप के वारण प्रसलता तथा भय को उत्तेजना देते 
£ (शाकरभाष्य, 2 3 8) । स्वप्नावस्था के अनुमद के बा्यार के विषय भ॑ वी वेश्ची यह वह्ष 
जाता है कि विशुद्ध मावभीम चैतत्य (अनवच्धिव चेत-य) स्वप्पा का थाशर है किन्तु इस मत के 
अनुसार अहकार से युक्त चँतन्म ये बाहर भी सप्दा का आना आवश्यब है शिन्तु यह स्वीकार नहीं 
किया जा सकता। साक्षौरुप बात्मा केवल एसी ही घटवाओ का प्रकाष् पर लबती है जितने साथ 
यह सरहअस्तिलव रखती हो । दूस़रो ओर यदि स्वप्ता का आधार अहरार छा प्रतिबन्धित अैदन्य है 
(अहकारायदछिन्त चैतन्य) तब स्वष्लद्रप्टा क्यो अपने साथ एकात्म्यन्नाव से अथवा उतके अदर निवास 
करते हुए स्पप्त दीखन चाहिए । प्रस्तावित अधिष्ठान तथा स्थप्त का प्रत्यक्ष एकप्तमान सम्परा्म में 
रहने चाहिए (तादार्म्य-सम्बन्ध) अयदा स्थान विभेष तवा उत्तमें स्थित वस्तु का सम्बन्ध [बाधारा- 
पत्र सम्बन्ध) हो । तब स्व वे अत्यक्ष बा तप ऐसा होना चाहिए मे एकह थी हू 'बथवा 
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अहैत वेदान्त की प्रत्यक्ष शान-सम्मन्धी प्रकल्मना वैज्ञानिक पक्ष से शक प्रकार 
में अपरिष्कृत है यथ्वि इसका आध्यात्मिक अम्तर््ञान का पक्ष अत्यन्त मृत का है। 
अल्लःकरण तथा इसके उन परिवर्तनोन्सम्बन्धी समस्त समस्या, जो पदार्थों की भाइीत 
पारण करते हैं, का प्रतिपादन एक कट्भरता के रूप में किया जाता हैं। इस स्थान 
सा आहृतियों के महत्त का कोई उस्लेज वही है जो इक्दरियजन्य सापम्रप्री समेत धबंत 
विचार बो बनाते हैं। मौलिक चंतन्य एक ईतभाव नहीं पिन्‍्तु चैतन्य का एक पुझुज 
हैं बीए समस्त ज्ञान इप्ीके लन्‍्दर पृथक भाव जे उत्तन्‍्न होता है। प्रस्क्षन्सम्दन्धी इस 
प्रकापमा का धकर को प्रशत्एना के समान गुण यह है कि यह चेतत्य को केवल भौतिक 
परिवर्तन मानने जी असभ्नाध्यता को सपप्मझूप में अंगीकार कर केसी हैं ६ डेठग्प को 
अवश्य ही आदिम तथ्य मानता चाहिए, जिसको व्यास्या अचेतन घटकों को वरिभाषा 
दै मही हो सकती । जद अईटैठ पह कहता है कि तस्काल प्रत्यक्ष का विषयहपी पदा्ण 
ज्ञाता से पृथतर अपना कोई अस्तित्व नही रखता ती इसका तालवर्य केवन् यही होता हैं कि 
बह ऋषिष्ठान जो पदाये को धारण करके रखतः हैं. जाता के अधिप्ठाद से फिल्म नहीं 
है।' बृक्ति समस्त दुष्ट पदार्थों का व्यक्तित्व होता आवश्यक है इसलिए नित्य भैतस्य 
और दे बल अभाज प्रत्यक्ष के विषय नही हैं । 


36 अनुमान 


अनुमान की उत्पत्ति ध्याप्ति-ज्ञान के ढरा होती है जोकि इसका विमित्त कारण 
है। “जन इस प्रकार का ज्ञान होता है कि व्याप्य पद के अन्दर गुण उपस्थित है. 
जंसे 'र्बंत धुएं गाज है ।' इस यावय मे है और पूर्व प्रत्यक्ष ज्ञान की मातत्तिक 
प्रभाव की जागृति भी है इस रूप में कि 'घुआ बराबर अनिवाये रूप से काग के 
साथ रहुदा है! तव परिणामस्वरूप इस बनुप्रान की उत्पति होती है कि 'परवेतत 
परभाण है' ४” ध्याप्ति की परिभाय। यह है कि यह हेतु तथा साध्य ये मध्य 
निरन्तर साहवर्यरूप से रहतेवात्ता धापक है जो हेतु के समस्त आपारों अर्थात्‌ 
पक्षपद (लघुपद) से विद्यपान रूता है। इसकी प्राष्ति साध्य पद और हैतु के 
साहबपें के पाए जाने ता इनके यार्थद्य के कमी न पाएं जाने मे होती है।* 
निश्चित दृष्टात्त हमे ब्याप्ति की ओर ले जाते है और इस व्याप्ति का समर्पन 
बभापात्मक साक्षी के द्वारा होता है। अद्वेव सिद्धान्त के अनुसार ययार्थ अर्भों मे 
अनुमान का आधार एक ऐसा साहचय्य है जिसका प्रफकाश्ष इस प्रकार के 
निसचयात्मक बाथन के हाय होता है, जैसे इस कथस में कि जहाँ -जहा धुमा 
होता है उहा-वहा भाग भी होती है।' चाहचर्य के ज्ञान का एक दचन बभाशत्मक 
व्याप्ति मे, बेस “जहा कही भाग नहीं होती वहा घुआ भी नही रहता, हमें क्षपा- 
पत्ति अबवा सकेतात्यक तर्क की योर ले जाता है। वस्तुठः केवल अभाव नाम की 
कोई वस्तु नहीं है और सब निश्चयात्मक वस्तुओं मे वुछन-कुछ अभादात्मक 

मैदे चादर हाथी है' रिन्‍्तू रव्तद्प्टा देदता है हि दह पहाई के झरर एक ह। च्ह्ठ 
पके अत हद उसे बधवा समय मिसीशे मी सिनत है । ते थी 320 कै षो पा 
दर ोगलमाद के हि ४03९३ की ब्याय्णा नही हो मरूची । क्योहि सार्वभीम चंतन्म 
स्वप्न एड समान होहे। ए कामान ९ थदि यद रप्तों का अध्यार होता तव तक जोवात्माओं के 

4 प्रमात्सत्तातिरिब्कस ताकत्वाभाव: + 


2 वेदाहप्ररिभाषा, 2। सा च स्यप्रियाराह्ाने साठ सहुयास्दर्शदेत रहते 
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अश्ञ विश्वमान रहता है। नितान्त निदच्यात्मक सम्बन्धों को (केवलान्बयी) 

जहा पर कि हेतु (मव्यम्रपद) तथा साध्यपक्षयद अनिवार्य झूप से प्रत्येक पक्ष- 
पद मे एक साथ पाए जाते हैं सौर कभी भी अनुपस्थित नही पाए जाते, जैसे इस 
कथन में कि चूकि यह जाना जा सकता है इसलिए इसे ताम भी दिया जा सकता 
है कभी साध्यपक्ष नही स्वीकार किया जाता क्योंकि उनके विपय में विपक्षी 
दृष्टातो का अभाव है । इसके अतिरिक्त चूक्ि प्रत्यक्ष गुण अपने अभाव के विप- 
रीत पदार्थ है और सब गुण अभाव बह को परम यथायंसत्ता के कन्दर निहित 
हैं, जो ब्रह्म के गुणो से सर्वथा रहित है, इसलिए ऐसा कोई केवल निरचयात्मक 
गुण ब्रहा वे विषय से हो ही वही सकता ! और चूकि ब्रह्म समस्त भेदों का निर- 
तर रहनैवाला आधार है इसलिए सब वस्तुओ के अभाव का भी बस्तित्य है। 
बाखरा तर्क हप से यथार्थ स्त्ररूप को प्रकट करता है ! अद्वेत स्वीकार करता है 
कि स्वार्थ के लिए जो अः ६28 किया जाता है उसमें और परार्थ के लिए किए 
गए अनुभान में परस्पर भेद है। पराय अनुम/न मे तीव अवयब होते हैं अर्थात 
साध्यपक्ष, हतु ओर दृष्टात्त, अधवा दृष्टान्त उसका विनियोग बीर निर्णय । 


7 शाहछ््त्रप्रमाण 


अह्वैतवादी आगम अववा गास्त्रप्रमाण को स्वतस्त रुप मे ज्ञान का साधन मावते हैं। कोई 
भी कथन उसके द्वारा उपलक्षित अर्थो में निर्दोद प्रभाण है, यदि किसी अन्य प्रमाण के 
द्वारा वह असत्य सिद्ध व कर दिया जाए ।? 


शकर शब्दों के स्फोट-सम्वन्बी सिद्धात की समीक्षा करते हैं और उपवर्ष 

के साथ सहमत होकर वहते हैं कि अक्षर ही शब्द हैं। थे अक्षर नष्ठ नही होते 
क्योषि प्रत्येक वार जब बय उन्हें नये सिरे से प्रकट किया जाता है तो ये वही 
वक्षर हैं इस प्रकार उनका पहचान लिया जाता है।'? झब्द जाति अथवा 
आकृति फा बोध कराते हैं व्यक्तियों का तही क्योंकि वे सरया म अनेक है। 
चूक्रि व्यक्तियों की ही उत्पत्ति तथा विनाश होते ह वर्गों (जातियों) की नहीं, 
अब्दो तथा उनसे जिन वर्गों का बोध होता है उन बर्यों के मध्य जो सम्बन्ध है 
उसे अपेक्षाकृत नित्य कहा गया है । एक अब्द का बर्थ दो प्रकार का होता ह-- 
साक्षात (गवय) और उपलक्षित (लक्ष्य) ! जातिग्त व्याप्तियों को शंकर 
मे स्वीकार किया है और उन्हे अजन्मा बताया है किन्तु व्यवित उततन्‍्त होत है।*ै 


असम वायस्य तात्ययविययी भूत धसर्गो मानान्रण न बाध्यते तद दावय प्रमाणम । 

2 व अक्षर जिनसे मिलवर एवं शब्य वनठा है बोर जिनम एक व्यवस्या तया सप्या महावक 
+प मे रहता हू, परम्पशगत व्यवहार क हारा एक निश्चित सम्द ध के साथ विशप अथ मे प्रविष्ट कर 
जात ह। मिस्त समय मे उसका प्रयाग हाता है व अपने क्रो बोधग्रहण क लिए उत्त हम मे अस्तुत 
बर्त ह वध वहु दोधग्रह्ण ऋपूवक अनक अक्षरों दा बोध करके अन्त में समस्त यूलूत का यात श्व्त 
बरता है थोर द इस प्रवार वित्म किलो भूद व उदके निश्चित अथवोध को सूचता देत हूं (गिर 
भाषप्य | $ 28)! 

3 बर्वाचान बहँतवादी त्ायमोम व्याप्तिया के कस्तित्व को स्वीकार नही करत श्याकि उमा 
ता प्रत्यक्ष के झरा ओ- व ही बदुमान दे द्वारा होता है। भिल्‍्त मिल व्यक्तियों मे एक सी 
आए दा दिखाई दवा ब्यप्तिया व अस्तित्व वा प्रमाण नहों हू ।[८ तावद से परोरितियिला 
वाणहिफ्त्यक्ष जाती प्रमाषम्‌)। क्रिन भित दृष्टातो रे गो बा चान पाजाति की सता वा पवेत नहा 
बहा प्रयाहि भिल्ने भिन पात्तो मं घद्धसा दा तान “िलस इसका अतिखिव पढ़ता हू यह सिदध नहा 
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जो कुछ हमें दिखाई देता है और अनुभच होता है उस्त सबकी तह में तथा पृष्ठ- 
भूमि मे मार्वभीम (व्याप्ति के) सिद्धात्त रहते हैं। ये इस लोक के पदार्थों के 
परलोकगत आदिम छप हैं। वे ऐमे आदर्शरूप नमूने हैं जिनके अनुरूप ईद्वर इस 
विश्व की रचना के लिए ढांचे गढ़ता है । 


वेद नित्य ज्ञान है और सृष्टि के समस्त जीवों के लिए विकालाबाधित विममों 

का भण्डार है। वेद अपोस्येय (अर्थात्‌ मनुष्य की झक्ति से परे) है और वे ईइबर 
के विचारों, को प्रकट करते हैं।! वेदाययें ती अवश्य नित्य है किन्तु स्वर्म उसके मन्त्र 
जही हैं मवयोकि ईदवर प्रत्येक सृष्टि के आरम्भ में फिर से उनका उच्चारण करता है। 
भद्वैहदादी यह स्वीकार करता है कि वेद अक्षरों, शब्दीं तथा वावमों के संग्रह है और 
सनके अस्तित्व का प्रारम्भ सृध्टि से प्रारम्भ होता है और उनका विलोप भ्रलय के साथ 
ही हो जाता है, उप्ती प्रकार जिस प्रकार कि आकाश तथा अन्य तत्व उदय होते और 
मष्द होते हैं। “सस्ार के क्रम में बार-बार निरन्तर विध्न पड़ते पर भी अनादि सेसार 
के अन्दर एक सारभूत नित्यत्व है।”? कहा जाता है कि वेदो में विश्व के आद्शेरूप का 
विधान है और चूँकि संसार प्रवाहरूप से नित्य है वेद भी नित्य है। इसके अतिरिक्त 
श्रमागत संप्तारो की एक नित्य आकृति होने के कारण बैदों की प्रामा गिकता में किसी भी 
सूध्टियुग मे कोई अन्तर वही आता।* जिन अर्थों में परम यथार्थत्ता नित्य है, मूल 
आदर्शरूप आकृतियां उन अर्थों मे नित्य नही हैं चूंकि वे सद अविद्या से उत्पन्न हैं) शब्द 

से समार की उत्पत्ति का तात्पय यह नही है कि धन्द संसार का ब्रह्म के समात्र उपादान 

कारण है। शकर कहते हैं, “यद्यपि सदा रहने वाले भब्दी का अस्तित्व है जिनका सार- 

तत्त्व उनके अपने नित्य स्थायी महत्त्वों (अर्थात्‌ वे आक्ृतियां जिनका बोध उनसे होता 

है) से सम्बद बोध कराने की क्षमता है, ऐसे व्यक्तिरूप पदार्थों को जिनके ऊपर वे शब्द 

लागू हो सकते हैं उक्त दब्दों से निभित कहा जाता हैं।”* ईश्वर, जिसे नित्य रूप से 

बुद्धि-स्वातन्थ्य प्राप्त है और सकल्‍्प शवित भी स्वतन्त्ररूप से उसमें है, इन शब्दीं को 

स्परण रखता तथा प्रत्येक सृष्टियुग में इन्हें व्ययत करता है। उन झनब्दों को वास्तविक 

रूप में प्रकट करना ही सृप्टिरचना है अथवा विपयनिष्ठ कारण है, जी तरिकालाबाधित 

है। शकर ने वेदो की प्रामाणिकता को न्याय और भीमांसा के विधारकों द्वारा दी गई 


करता कि बच्धम्रा की कोई सार्वभौम जाति है। यह कयन करता भी कि हम प्रत्येक गो के अदंर उसी 
एक गो के स्वरूप का ज्ञान प्राप्त करते हैं सत्य नहीं है । और यदि यह सत्य भी हो हो भी इसका 
तात्पर्य यही है कि कुछ सामान्य गुण हैं किन्तु बथायंवादी वे अथों में दे सावधौम जातिगत गुण नहीं 
हैं। किसी एक गौ के ज्ञात मे जातिगत व्याप्ति के सारतत्व नही मिलते । हम उतहों अवयवों की एफ 
पद आप 4 | देखते 4 जो जातियत तस्व गे नही है। देखें, तत्त्वदीपिका, 
॥ जाविगत ब्या पतियों की य्रार्थवा के विरदृध कि बौद्ध भतावलम्वियों द्वार्रा 
ह३॥ बिल अर्थ पुनरुक्ति को गई ॥ 42 गा 22240 
के 4 ; , 3 । तुलता कीजिए, प्लेटो : “ईग्दर का चित्‌ ही विश्व की विवेकपूर्ण 
ज्यवस्था है” (7!3, ई० जाबेट का पाठ) ! ५७७७७७ 
४ *ड्यूसत्स सिस्टम कर 5 स्का अद्रेज्जी बनुदाद, पृष्ठ 70। 
“बड़ गहार्‌ सत्ता जिसने, शत के अनुसाद (बृहदारण्यक्र उपनिषद, 2: 4, ॥0) एक 
सीला के रूप में विना किमो परिश्रम के, मनुष्य के निःश्वास की भाति, श्छवेद तथा आय 0 
अविर्धाव किया, जो समस्त ज्ञान को विधि हैं; और वही धत्ता देवता, पगुद्गव, मनुष्य, बर्ण तथा 


जीवव-तम्बन्धी आाधमों इत्यादि के दिशाय वा ब्यरण है ऐसो सता 

है ! को अवष्य |; 

खवितमान होना चाहिए” (शाकरभ्रप्य,  : १, 3) के श 3 8 
4 थाकरभाष्य, 4: 3, 288: 
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युक्रियों से भिल्ल युक्तियों के काघार प्र प्रिद्ध किया है। वेद वित्य हैं बोर स्वत प्रकाश 
हूँ क्योकि वे ईश्वर के स्वत्प का प्रकाश करते हैं जिसके विचार उतके अन्दर दिए गए 
हैं। उनकी प्रामाणिकता स्वत्त सिद्ध तथा साक्षात है वैसे ही जैसेकि सूर्य का प्रकाश हमारे 
बआाइति-म्वन्धी ज्ञात का साक्षात्‌ साघन है 

स्मृति अथवा परम्परा का प्रामाष्य निरपेक्ष नही है। इसे तभी स्वीकार किया 
जाता हैं जवकि यह श्रुति के अनुकूल हो,? क्योकि श्रृति ही हमे ऐसा ज्ञान प्रदान करती 
है जो इस्द्रियो अथवा विचारणवित के द्वारा प्राप्त नहीं हो सकता ।* प्रकृति तथा उसके 
गुणों से सम्बन्ध रखने वाले विज्ञान का श्रुति भी उल्लघन नही कर सकती ।* किस्तु धर्म 
और अधर्म-सम्बस्धी विषयों पर थ्रुति एकमात्र प्रमाण है। यथायंसत्ता को जानने के लिए 
अनुमान तथा अन्त्रदूं ष्टि का भी प्रयोग किया जा सकता है । 


8, विषयिविज्ञानवाद छा तिराकरण 


शकर द्वारा किए गए यथायंसत्ता के चित्रण में से इस वाह्मजगत के अपेक्षाकृत टिकाऊ 
ढांचे को निकाल नही दिया यया है। वे यह तही मानते कि एक कु्सो या टेवल का प्रह्यक्ष 
ज्ञान एक मानसिक अवस्था का प्रत्यक्ष ज्ञान है क्योकि इसका तात्पर्य होगा कि हम सब 
प्रकार की साक्षी से दूर भागते हैं भौर इस भौतिक विश्व को एक अमूर्त स्वप्त के रुप मे 
परिणव बर डालते हैं। 'हम अपने ज्ञात से बाह्य पदार्थों के अस्तित्व को मानने (उप- 
लब्धि) के लिए विवश हैं, क्योकि कोई भी मलुप्य एक खम्से अथवा दीवार को केवल 
ज्ञात का एक रूप नही मानता । किक्तु उम्ती सम्पे अथवा दीवार क्रो जातते योग्य परवार्य 
अबवद्य मानता है। और प्रत्येक व्यक्ति ऐसा जानता है कि यह इस तथ्य से भी स्पष्ट 
होता है कि वे व्यक्ति जो वाह्म पदार्थों का निषेध करते हैं वे ही ऐसा भी कहते है कि 
अन्दर में जिस आकृति का ज्ञान हुआ, ऐसा प्रतीत होता है कि, वही वाहर है। ज्ञात तथा 
ज्ञान का विषय एक-दूसरे से मितत है।' ज्ञान की विविधता का तिर्णय पदार्थों की 
विविधता से होता है । हम पदार्थों का प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त करते है, किस्तु केवल आभास- 
मात्र का चिस्तन नही करते। प्रत्यक्ष सम्बन्धी मानसिक किया दृश्य पदार्थ की व्यात्या 
नहीं है किस्तु पदार्थ का स्वरूप मानसिक त्रिया का कारण हे। किसी वस्तु की वैयविततक 
चेतना की उपस्थितिमात्र वस्तु का सव कुछ नहीं है यहा तक कि जब हम पीड़ा का 

अनुभव करते है तो यह केवल मात्र मानसिक प्रवृत्ति नहीं है। इसकी भी दैसी ही 
पदार्थनिष्ठ सत्ता है जैसी कि चेतनता के अल्य कसी विषय की है। हम वस्तुओं 
को प्रत्यक्ष देखते है जिस रूप मे वे हैं और वे जैसी हैं वैसी प्रतीत होती है। अव्यात्म- 
विज्ञान की दृष्टि से भी, जैसाकि हम देखेंगे, शकर पदार्थ वी स्थापना करने के लिए विवश 
है क्योकि चंतन्य केवलमात्र जानना और अभिज्ञता है। इसके अन्दर विषयवस्तु अथवा 
अवम्थाए नही हैं। यह विस्ुद्ध तक्षपरहित गरदशक है । रग, अचुरता, गति तथा हल- 
चल नव वृछ पदार्थ ही की अवस्था मे सम्भव है । चूंकि चैतन्य दे पदार्थों मे परस्पर मेद 
है इसीलिए हम इन्द्रियों द्वारा अमुभव करने, ध्रत्यक्ष करने, स्मरण करने, कल्पना करने 
खित्तन करने, निर्णय करसे, तक करने एवं विश्वास करने में भेद करते हैं। विशुद्ध 


4 बेदा्म हि निरेश्ष स्वयं प्रामाष्यम्‌ स्वरिद हुएड़ियये । 
2 शाकरभाप्य, 2 6 ॥+ 

3 भावदयीता पर शाकरभाष्य, 3 66। 

4 एशजरभाष्य, । ,4, ! 37॥ 

5 घाकरभाष्य | 4 27 
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चतम्प द देता है न लेता है। अआपठियुकत प्रत्यक्ष का भी कुछ न कुछ विषय (जातव्य 
पदार्थ) रहता है । इसीलिए शंकर की दृष्टि मे ब्रेडले के समाच नितात्त सत्य नाम को 
कोई वस्तु नही है और त वितान्त आतियं ही हैं । प्ेद केदत इतना है कि जहा दया 
विचार हमारो आवश्यकताओं के अनुऋूस होते हैं और हमारे मथा्भता सम्बन्धी फ्रमदद्ध 
पूर्ण इकाई के विचार में ठीक बठ जते हैं मिध्या विचार अनुकूल नहीं वेठते । मित्न जपतू 
को हम देखते, स्पर्श करके जनुभव करते, स्वाद लेते, कौर छुत्ते हैं वह ऐसा ही तारिविक 
है जैसा तारिबिक कि मनुष्य का अध्तित्व है वो देखता, अनुभव करता, स्वाद सैचा, और 
स्पर्शानुमव करता है 47 एक पक्ष में अपने वगे विभागों समेत चित और दूपरे पक्ष में 
यह जगतू जिसका पह उंदल ब्गों हाथ निर्माण कदता है, एक समान ही तात्विक हैं। 
विफयी तथा वियय के अन्दर जो सहसम्वन्ध (सापेक्षता] है जौर जो समत्त आइगयाद 
का केखोय सत्य है उसे दंकर ने स्वीकार किया है, जिसने मनोबादर तथा ययाधंवाद 
दोनो ही का विध्करण किया है क्योकि दोनो हो शानुभविक स्यों की व्यास्था करने के 
लिए अपर्याप्त हैं / झंकर विपकिनिष्ठ आद्र्नबाद से ही अपनी स्थिति को सिन्‍म वही 
बताते बल्कि वे जागरित तथा स्वप्त की अदस्थाओ में भी सेद करते हैं। स्वप्त के अनु 
भवो का जागहत अवस्था के अनुभ्यों के साथ जहा विरोध होता है बहां जागरित 
अदस्था के अरब अन्य किसी अवस्था में मिथ्या खिद्ध नहीं होते (अर्थात्‌ लानुभधिक्र 
अवस्था में ) । 
शकर इस मत का तो सण्डन करते हैं कि सप्तार को वस्तुएं हमारी ही कहना 
सै वतन छाशमाज हैं किग्तु एक आध्यात्तिक शान विषयक आदर्शवाद का समर्थन 
करते पा इस अचे में कि प्रमेय पदार्थ भरी आत्मा के रूप हैं (विषमचेतन्य) । ज्ञात के 
वस्तु बिषणों की अन्ततोगत्वा केबलमात्र प्रकृति अथवा गति या शक्ति का ही शुप तो 
नही माता जाए सकता बयोकि यह सब अपने-भाएगे विचार के सामान्य शरपय है प्रमेग 
पद्दार्थ अपने लिए कोई अस्तित्व नही रखते मौर यदि वे मेरे थथवा तुम्हारे चेक के 
वस्तुविषय नहीं हैं तो ने द्ेवीय चैतन्य के मस्तुविषय हैं ।* ईवीय पैत्तय की दृष्टिमे 
साप्तार की पद्धतियां विद्यमात हैं जो बध्दुविषरयों तश्य आत्ताओों से भरपुर हैं भौर वे 
अपने वहतुविषयों से अभिन्न हैं। एक झाश्वत दवोय प्रत्मक्षदुप्टा के कारण स्रंसार 
की व्पस्पो बनी रहती है। प्ररिमित शव्तिवाली बात्माओं तथा प्रमेय पदार्थों 
चह श्रेष्ठ है क्योंकि उसका वस्थुविषय अनन्त हैं ओर वह अपने-आएमे परिपूर्ण है। 
अह सावेभोषर आत्मा है भो सूप्टि की रचयिता और विश्वमात्र के वस्तुविपयों से अभिक्ष 
है। जिस प्रकार हम अपने निजी विधयवस्तु को व्यवस्था करते हैं उस्तो प्रकार ईश्वर 


“अधिकता व्य'द्या की अवत्था के बरतिरिकद समरते सत्य तथा सिष्या ज्ञान मेरे मत में 
सापेक्ष बडे जा पते हैं गौर अम्ल में उनके अन्दर भेर कंदेल बर्ग-सम्दस्धी है? ('हु थ एण्ड रियतिटी, 
पृष्ठ 252) । बोडभत के दिपकिविज्ञासदाद की शकर के द्वाद की गई हस्तेक्त हे लिए देखें, “शारवीय 
दंगा, इथम दष्ड, पृष्ठ 56567 + 

2 पम्नोपविएंद पर ऋष्म करते हर कर कहदे हैं, “कोई प्रदापे है ऐसा हहीं वह मकते 
किल्द यह जाता जी जग सत्तदा । यह इसी प्रशार कर बहता होगा कि एक दृश्य पद देखा या है. 
फरि्ल जाय पडी है + बदि खाल हें को आतप्ण इदाके भी कहो” (6: 2) 
228 3 गेंद आर्शाश्होपलस्‍्ध यस्तु स्वप्मादिक कृस्याधिदपि सदस्माया बाध्यते (शाकर्भाष्य, २४ 

ज + 
# यहां तक कि अकते भो, जिसे डिपयिविज्ञाउदादी होते रा दोपी कहा जाता है, एवं ऐसे 
ईद१ के अस्तित्व क्रो ऋत्पता बरता है थो दिश्य री समध्त शिदाप्रधाली वा प्रह्मश्ष कान करता हैं 


और इस ब्ररर उत सब विचारी के लिए एक विशिशित स्थाड हें बलास्य 
मस्विष्क में स्दात नहों पिस्ा । ए एड विशिद!ः दवा देता है जिन्हें अ्यास्य दिचारबों के 
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सप्तार की पद्धतियो की व्यवस्था करता हे । यह विस्तृत जगत्‌ और दैवीय चैतन्य 
जिसके लिए यह अवस्थित है दोनों अबीन केद्धों मे सकुचित हो जाते है जो केवल 
माशिक रूप में ही स्वतनत्र है। समस्त विपय वस्तुओं का आधार देवीय चैतन्य हे और 
यदि इसे प्रगाढ रूप मे जाना जा सकता तो यह वास्तविक चैतन्य का अपार समुद्र 
होता । जब जीवात्मा प्रवुद्ध होता हे तो वह उन सब सकुचित उपाधियों को तोड़ 
डालता है जो उसकी दृष्टि को सीमावद्ध करती है, तब वह अनुभव करता है कि समस्त 
ससार बाहर और भीतर आत्मा से परिपूर्ण है उसी प्रकार जिस प्रकार कि समुद्र का जल 
नमक से भरा हुआ है । वस्ठुत विश्व की कुल विषयवस्तुए अपने स्वरूप में जाध्यात्मिक 
हैं ।। इस प्रकार आत्मा परमतथ्य है जो ज्ञान प्राप्त करते वाले विषयी तथा ज्ञातविषय 
दोनों से अतीत ह | और वही परम यथार्थ सत्ता है जिसके अतिरिक्त और किसीका 
अस्तित्व नही है। किन्तु जब एक वार हमारे सम्मुख विपयी-विषय की प्रतिद्वन्द्विता आ 
जाती है तो आत्मा सर्वोपिरि विषय के रूप मे प्रकट होती है, जिसकी दृष्टि मे अच्य सब 
कुछ जिसका अस्तित्व विषय है और हम सब उसके अधीनस्थ विषयी है जिनके लिए 
ज्ञेय पदार्थों से युक्त ससार के कुछ अश ही दिए गए हैं ।शकर के सिद्धान्त पर प्रह्मर 
करने का यह अवफल उपाय है कि आत्मा ही सब कुछ है और यह कि भौतिक तथ्य 
तथा मानसिक आक्कतिया हमारे लिए किसी अर्थ की नहीं हैं | वे इनका निराकरण नहीं 
करते | एक पारमार्थिक अध्यात्मज्ञान-सम्वन्ची समस्या का समाधान आवुभविक तथ्यों 
के ह्वारा मही हो सकता । 
शकर का सत्यविपयक सिद्धान्त वस्तुत आमुलपरिवर्तित आदर्शवाद है। तके- 
सिद्ध सत्य मसोवैज्ञानिक प्रक्रियाओ के ऊपर आश्रित नही है । मीमासको के विरोध में 
शकर का तक है कि जहा सत्य के आदर्श का अस्वेषण अथवा मनोवैज्ञानिक मूल्याकन की 
प्रक्रिया व्यक्ति? के अपने स्वतन्त्र चुनाव के ऊपर निर्मर कर सकती है मूल्याकन का 
विषय इन सबसे स्वतम्त्र है ।* हम सत्य के अस्वेषण की क्रिया मे सलग्न हो सकते है था 
नही भी हो सकते है । यह हमारी इच्छा है, किस्तु यदि हम सत्यास्वेषण के कार्य को लेते 
हैं तो सत्य के स्वरूप को हमे मानना ही होगा । ज्ञान की कभी रचना अथवा उत्पत्ति 
नही होती किन्तु सदा उसकी अभिव्यक्ति अथवा प्रकाञश होता है। यह अभिव्यक्ति तो 
एक ऐहलौकिक प्रक्रिया हो सकती है किन्तु जिसकी अभिव्यक्ति होती है बह कालातीत 
है। ज्ञान का कोई इतिहास नही है, किन्तु हमारे मानसिक जीवन का इतिहास है। 
प्रत्यक्ष और अनुमान ज्ञान के प्रकाश के, आनुभविक जीवन की परिवियों के अन्दर रहकर 
बाहकरूप साधत हैं । 


39 सत्य की कसोटी 


अद्वेतमत मे मानमिक्रवृत्ति का कोई विपय अवश्य होना चाहिए। बह विपय चाहें 
स्त्रय वृत्ति हो या अन्य कुछ | बाह्य विपय्र क्रा वोबप्रहण कर सकती हे, जबकि यह 
प्रिपय के रूप मे परिवर्तित हो जाएं, अयवा यह अबना ही बोधग्रहण कर सकती है 
चोथ का बोध नाम की कोई वस्तु नही है क्योकि समस्त प्रकार के बोध स्वत्त प्रकाशित 


] शाकरभाय्य, तैचिरीय उपनिपद पर 2,4॥ 

2 पुरुपचित्तयापाराधीना | शाकरभाप्य |। 2 4॥ 
3 न वस्तुयाथात्म्यज्ञान पुरुषयुदध यपक्षम | 

4 शाकरभाष्य 4 ॥, 4॥ 

$ स्डविपयवृत्ति 
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होते हैं। गोध ग्रहण की प्रक्रिया था उसके बोध की मध्यवर्ती कोई अन्‍य मानसिकवृर्ति 
मही होती । दोधग्रहण की चेतनता बिना किसी व्यवधान के साक्षात्‌ तथा ताल्काबिक 
होती है। एक मानसिक दृत्ति के वोधग्रहण मे अन्यवहित वोटिक अन्तज्ञति होता है।! 
चोधो को स्वप्रकाश पड़ा जाता है, जिसका तात्पर्य यह है कि ये अपने बोध के वियय 
स्वय हैं. !? ज्ञान अव्ययहित प्रत्यक्ष के हूप में बधार्य है और मह उसी साकत के द्वारा 
श्राप्त होता है गितसे इसका ज्ञान होता है। समस्त ज्ञान सत्य ज्ञान है। ही 
जो मिथ्या है उसके वियय में हम विचर नही कर सकते । बदि हम विचार 
कर सकें तो सत्य की प्राप्ति हो अप्रम्मव हो जाएगी, सयोकि सत्य के जिस कियी भी 
मामद्ण्ड को हम अग्रीकार करें वह स्वयं विचार के अपने अन्दर की धरृंटि की पूरा 
करने में असमर्थ रहेगा, क्योकि उम्त मानदण्ड का बोध स्वयं भी विधार की ही एक 
किया होगी और इस प्रकार उसमे भी विधार की स्वाभाविक अनिश्चितता रूप दोप 
रहेगा । झमतिए हमे यहाँ स्वीकार कर लेता पड्ढेगा कि ऐसा कीई विचार नहीं है जो 
सत्य ने हो भर भ्राति बेवल ऐसा अभाव है जिसके कारण मतुप्यो की वासनाएूं तथा 
निहित स्थार्म है जो बुद्धि को कआष्ठस्त कर लेते हैं। यहा तक कि श्रुत्ति की स्वीकृति 
भी सत्य के व्यक्तिगत तथा आततरिक डुप को नहीं बदल सकती क्योकि श्रुति एक 
पिश्नेप प्रकार के अनुभद का ही उत्त्रेश्व करती है जिसे करार्म-मिर्वाहक झूप में सत्य 
करके माना जा सकता है । 
जहा एक ओर भमस्त ज्ञान मप्नी यथार्थता का सवृतत््र साक्षी हैं, वहा इसका 
यह स्वप्रकाज स्वभाव हमारे अपने मनोव॑ज्ञातिक पक्षपातरों के कारण छिपा रहता है और 
यह जानने के लिए कि आमुभविक ज्ञान निर्दोव है या नही आत्म विक कसी टियों यथा 
अनुरूपता, कार्यक्षमता तथा समवाय तस्वाध् आदि को प्रयोग किया जाता | "किसी 
वस्तु की यधार्थता का प्रश्व मागवीय भावना के अपर निर्भर नहीं करता । यह स्वयं 
वस्तु के अपने ऊपर निभेर करता है / एक घम्मे कै वियय में ऐसा कथन करना कि यह 
गा तो हम्मा है या एक मनुष्य है लयता ुंड और है, इसकी सचाई को प्रकट करना 
नहीं है। यह खग्भा है मात्र बही सत्य है, बयोकि यह वस्तु के स्वरूप के अनुकूल 
है।" सत्य की झुसौटी दहतुओ के दियय में उतकी वस्तुबों के साथ अनुवूसता गे ही 
है | शकर इस विषय में सहेमत हैं कि सत्य और अम्त्य दोनों का पदार्भरुप विपयो से 
सम्बन्ध रहता है ! किस्तु परमार्थडण मे मात्र एक ही वस्तु गधार्ध है कर्थात्‌ ब्रह्म 
और कोई भी विज्ञार इसके साथ अनुकूलता नही रखता, और इस प्रकार हमारे समस्त 
निर्गय भपृषण हैं। 
शकर के अनुसार अविरोध (अवाघ) का भाव ही सत्य की कम्तौटी है। ऐसा 
शान जिसके विरोध मे कुछ भी ने हो वही सत्य है।' सीधो छडी जल से पड़फर फुंकी 
2: केदश 4 ड 
भट्ट के इश विदवाहत को आना गया है कि ऐसा बोध हि ४५ 
नहीं हुआ है कही विषय हो ग्रहण ८22० है! और न ई + ८ किसी रद बोध कर गए 
हो। हजरा है बी बोए अचेतन पद्मदों (विपदो) के स्वरुप $े नहीं होते । यह्दों मात श्रभाकर का मी 
है। वृद्ध वौद्धो पा मत है कि हक बोध अपना बोध करावः है तया अपने वो व्यवत करता है। अ/त- 
दाद गा हर है (क ९% दोए का पहुण ऊपद! प्रकाश घप्द बोष के बारा गही होता ) बाद एक बोध 
अपने दो दोप छा विध्य बना सकहः हो बढ़ अन्द दोध का विषय भी हो सकता है । 
3 एवप्रूवबालुबिदियाण। प्ररमाष्य वरस्तुतन्दय्‌ (शाकरभाष्य, : ), 2) । 
4 हुस्तना की जिए, घरामतो . अवाधितानधिश्तासन्दिः्शवोष्जनकद्स हि प्रयाणल प्रमाणावाप 
(! : , 4) । वैदातपरिचरापा भी देखें । अबाधिताएँ विषयशावत्वम। "एक दो केबल इसीलिए ययायो 
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हुई प्रतीत होती है. जल के अतग्रत इसका ठेढापद बाद्ध के लिए उतना ही यथाय है 
जितना कि स्पशेीदद्रिय के लिए इसका सीघापन है। स्पृश आख़ के मिथ्या तिणय को सुधार 
देता है भर इस प्रकार एक अधिक सगत सम्ब'घ को प्रकट कर देता है । यह परिभाषा 
सत्य क क्रमबद्ध अथवा सामजस्थपूण रूप के ऊपर बल देती है। किसु क्या हम सब 
वस्तुआ के एकत्व को समझने मे सफल हो सकते हैं? क्या कोई व्यक्त जीवन तथा 
विश्व वे विषय मे ज्ञाव की पूणता का दावा कर सवता है? हम भूतकाल के विषय 
मतों स्वह्प ज्ञान रखते ही है भविष्यत का सपथा नहीं रखते और वतमान तो 
इतना विस्तत हे कि यह अनुभव के क्षत्र की परिधि से भी अतीत है! जिस किसके 
अदर किसी अप के अनुभव द्वारा आमूल परिवतत हो जाता है वह अपने-आपम 
अथवा अपने विधय सें स|य नहीं है। स्वप्नावस्थाओ का विरोध जागरित अवस्था के 
अनुभवों द्वारा हो जाता है ओर जागरितावस्थ्य के अनुभवो का प्रतिकार ब्रह्मानुभवरूप 
यथाधता के अन्तज्ञान से हो जाता है. यह 5च्चतम सिद्धात है क्योकि और कोई चान 
ऐसा तही है जो इसके विपरीत जा सके 4 हम यह स्पष्ट रूप से जान लेना चाहिए कि 
य स्व कसौंठिया फिर भी आनुभविक [ससारी) हैं। सर्वोच्च ज्ञान शकर के अनु 
सा यथाथता की अपने प्रति साक्षी है और यह इस तथ्य क द्वारा सम्भव हो स्का हूं 
कि नाता और ज्ञात दोनो ही परमायरूप से एक हू और ययाथ हैं। ताकषिक प्रमाण का 
उत्पत्ति केवल आनुभविक ससार मे ही है जहा पर कि यह द्षष्टा तथा दढ््य का परम 
ए“प्रभाव मतोबैचानिक बाबाओं की रुकावटो के कारण अस्पष्ट रहता है जिहे एक शब्द 
भ भविद्या की सज्ञा दी गई है! ताकिक प्रमाण वाघक परदो को छित भिन्‍न करने मे 

्वायक होता है और सत्य के स्वप्रकाशस्वरूप को प्रकाश में जाता है) तबश्ात्न के 
मियम कायसाधक मार हैं जो निषधात्मक प्रतिवध का काम करते है और इनके धारा 
हम अपने मानसिक पक्षपातों को दूर हटा सकते है 


20 ताकिक ज्ञान की अपुणता 


ताकिक ज्ञान ज्ञाता जात और ज्ञातविषय के परस्पर भेद को प्रकट करता हैं? कित्तु 
यथायसत्ता इत सब भदो से मुक्त है ।? यदि यथाथस्त्ता मे सम्बन्धों का प्रवेश नही है 
ता एसा विचार जिसके सम्बंध ही आधार हो अपूण है। ताकिक ज्ञान अविद्या हूं 
स्पाक्ि यह वस्तुओ के सत्यस्वरूप का ज्ञान नहों कराता। यथाथस्वरुप बात्मा थो विशुद्ध 
चत-य है ज्ञान का विषय नही है। वह आत्मा कभी भी विफयी अर्थात चान की प्रक्रिया का 
विपय नही हो सकती । सत्य चतत्य मे विषयी का विषय से सवथा अतिरिक्त हाना चाहिए 
भीर इस प्रकार विषयी ज्ञाता मे और कुछ शेप तही रह जाता । मन वी किसी अवस्था मं 


ने ह कि यह किसो पदाथ को उठती रुप मे प्रस्तुत करता है जिस रुप मे कि वह वल्तुत है ओर न यह 
इस्तीलिए ही अस॒त्य है कि यह उस वस्तु को अय पमें प्रस्दुत करता है. कितु यह इसलिए ययाथ 
है। इसका विपय अन्त मे जाफर अरुत्य सिद्ध नहीं हुआ और अमय उस हालत म॑ है जबकि 
अन्त मे रतब विपय का निराकरण हो गया। और वस्तुत यह यथावत्ा ब्रह्म वे वाव में इसीलिए 
जाए होनी हू कि इस ३ ने का उपयीध् अति टारा हुई है बाय शिता साधना से नहा (बढ़त 
मिद्ध । 42) 

| वाधबज्ञनातराभावात्‌ (जाकरमभाष्य 2 ॥ 4) 

2 बविद्याकीपत वेद्यवदितवदवाभेदम (शाकरभाष्य 4 / 4) 4 

3 सर्वासद्धातसारत्ग्रह 72 47 बौर भी दस बद्धत् मकरत्द पप्ठ 9 8 इस गाजर 
भाष्य गोद़पाद की कारिका पर 4 6॥ 
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भी विपयी अपने सम्मुख एक विषय के रूप में उपस्थित नहीं होता।? कोई भी वस्तु विपमर 
का रूप तभी धारण करती है जब कि हम उसके वियय में देश और काल से सम्बद्ध रूप में 
विचार करते हैं किन्तु देश ओर काल दोनो हो तथा वे पदार्थ भी जिनका सम्बन्ध इस 
दोनो से है उस आत्मा के सम्बन्ध के कारण ही अपना अस्तित्व रखते हैं जो उन्हें एक साथ 
सगुक्‍्त्र रखती है । इस प्रकार ज्ञान का सार्व मोम साक्षी अन्यवत तथा अदृश्य है।? समस्त 
ब्वान में यथार्थतत्व को ज्ञान का विषय बताने को अस्नम्भाव्यता ही अतीतता का कारण 
है। घूक्ति ज्ञान की अ्क्रिया केवल प्रम यद्माथंसत्ता की अभिव्यक्ति ही है और कुछ नही, 
यथाथसत्ता को आत्मचैंतन्य की प्रक्रिया के अन्दर ग्रहण करना असम्भव है । चूकि आत्मा 
कात तथा देश एवं समस्त विषय समूह की पृष्ठममि है, इसे इस्तके द्वारा आर्वि्भमूते जगत्‌ 
की सीमाओं में आवद्ध करना चक्रक दोष है। “मै तुम्हे किस प्रकार जानूगा ?” यह एक 
मिरथंक प्रश्व है, जैसा कि सुकरात के प्रति किया गया क्रीटो का वह प्रश्न था कि मैं 
तुम्हें कैसे दूर कर सकूगा ?”४ आत्मा के सम्वन्ध में आत्मचेतना केवल अन्त:;करण की 
उपाधि के द्वारा ही सम्भव है।+ 

कर सम्पूर्ण ताकरिक ज्ञान की अपूर्णता का समर्थन इसे पशुओ के ज्ञान के समात 
निर्देश करके करतें हैं "क्योकि जिस प्रकार पशु, दृष्टान्त के रूप में, जब एक दाढद 
उनके कामों में पडता है और यदि वह दब्द उनके अगुकूल नही होता है वो उत्तसे दूर 
हट जाते हैं, और यदि उनके अनुकूल होता है तो उतके समीप आ जाते हैं, तथा जैसे कि 
जब ये किसी मनुष्य को अपने सम्मुख डण्डा पकड़े देखते हैं तो यह सोचकर कि 'यहे 


! देखें, शाकरपाष्य, तैतिरोय उपनिषद्‌ पर, 2: ॥ 

2 अव्यवतमतीद्दियग्राह्म सर्वदृश्यसाक्षित्वात्‌ (3: 3, 23) । 

3 कण ऋ्रीटी के द्वारा उन तकों को वैधता स्वीकार कर लेने पर, जितका आुकाद यह 
दिखाने की और था कि सुक्रात ने तो प्रौतिक है और न्‌ ही टैशिक है और इस प्रकार उसे भूमियात्‌ 
नहीं किया जा सकता, तुरत ऐसा प्रश्न पूछने के लिए उसे फ़टकारता है । 

4 इस बात्मा को पहचात। भो जा सकता है। जहा पहचाग करने वाला अत्त करण की 
उपाधियुक्त आत्मा है, दहा पहुचान का विपय पूर्व तथा पश्चात्‌ के भौतिक मतुभवों मी उपाप्रियुक्त 
सोकिक मात्मा है । प्रतिबत्धरूप्री सहायको के कारण यह सम्भव हो सकता है कि आत्मा एक ही समय 
में काये का कर्ता तथा ज्यिय भी बन सकती है । साक्षात्‌ चैतन्य पहचान के कार्यों कौ इस रुप में आने 
का निर्भय का है, जैसे “मैं अब वही भ्यवित हू लो पहले था ।” शसके साथ कद की प्रकत्पता 
को तुलना कीजिए, “इस “हैं! अथवा 'ठंड” बबवा “इस (बस्तु) के हारा जो दिवार करता है हमारी 
वैननता के सम्मुख एक अतीन्दिय भ्रवाम विषयों के अतिरित बन्य कुछ नहीं आठा लिम्यकों ज्ञान 
केवल उन विधारी के द्ारा होता है जो इपफे विध्ेय हैं (अबवा ऐसा कहना अधिक उपयुक्त होगा कि 

में यह अन्य वह्तुओ के साए' विद्येय के शप में समक्त करता है) और. जिसके विपय में, यदि इसे 
अन्‍य वस्तुओं से पृथक कर दिया जाए तो, हमें झणुमात्न भो विचार सही हो सकता ! इसका ज्ञान प्रहण 
करने भें, वस्‍्तुत हम इसहे चार्री ओर तिरन्तर चरकर काटते रहते हैं क्योकि इसके सम्वस्ध से कोई 
भो निर्भष करते के लिए हमे सदा ही इसका उपयोग करता आवश्यक होता है। इतलिए यद्दा पहुचकर 
हु पुक विकढ मा में पड जाते हैं जिससे बचने का कोई उपाय नही है वयोकि जिस चैतन्य का वर्णन 
है ऐपा विचार नहीं है जो हमारे लिए कोई विषय पिश्ेप छाटकर रब दे, किन्तु यह एक ऐसी आहति 
५ औओ. उस समस्त दिचासे से सम्पृत रहती है। जहा तक उतका थदार्थों से सम्बन्ध है, अर्थात्‌ जहा 
री फ़्मी भो वस्तु का विचार उनके द्वाग़् होता है ।” (क्रेयड : 'किटिकस फिलॉसफी आफ काष्ट, 
3 2, पृष्ठ25) । डेस्टार्ट का विचार है कि चूंकि किसी विषय के अमू् रूप को विचार में लागा 
सम्भव है एवं मस्त निर्णयों से मुक्त करना भी सम्भव है इसका अस्तित्व प्रमेथ पापों के अन्दर प्रमेष 
सदा के हुप में है। एक ताकिक सम्भावना को वास्तविक अस्तित्वगुक्त द्रव्य के रपर में रुपान्तरित 
कर दिया गया है । 


3 पश्चादिभिश्याविशेषश्त (शाक रभाष्य, अस्तावना)। देखें, 'ड्यूसन्सू सिस्टम आफ दि वेदात्त', 
बवाल १4 )। देखें, 'डयूसन्सू सिस्टम आफ दि वेदात्त 
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मुझे इससे मारेगा' बचने का प्रयत्न करते हैं किन्तु जब्र वे किसी को अपने हाथ मे सुद्ठी- 
भर ताजी घास लिए हुए देखते है तो उसके पास खिंचे चले आते हैं--इसी प्रकार ऐसे 
मनुष्य जिनका ज्ञान अधिक परिष्कृत (व्युत्पत्त चित्त) है जब वे भयानक आक्वति बाले 
वलिष्ठ आदमियो को देखते हैं जिनके हाथों मे नंगी तलवारे हैं तो उनके आगे से भाग 
जाते हैं और दूसरी ओर मुड जाते हैं। इस प्रकार ज्ञान के साधन तथा विषयों के सबध में 
मनुप्य तथा पशुओं मे प्रक्रि] एक ही समान है। ति सन्देह पशुओ के विषय मे प्रत्यक्ष 
तथा उसके रूमान प्रक्रियाए पूर्व विवेक से रहित होती है, किन्तु जैसा कि सादृश्य से 
देखा जाता हे व्युत्पत्तिमान्‌ पुरुषों मे भी कुछ समय के लिए उक्त प्रक्रियाए एक ही समान 
है।”? इस सबके अन्दर शकर की दृष्टि मे मानसिक क्रिया का चुनावपरक स्वभाव है । 
विचार की हमारी समस्त प्रक्रिया के निर्णायक हमारे क्रियात्मक निजी स्वार्थ है। भच्त - 
करण हमे अपनी चेतनता को एक सकुचित परिधि के अन्दर ही एकाग्र करने में सहा- 
यता प्रदान करता है जेसाकि एक गोल लालटेन अपना प्रकाश एक स्थान बिशेष पर ही 
डालती है। वस्तुओ के 'क्या' सम्बन्धी ऐसे ही लवणो की ओर हम ध्यान देते है जिनका 
हमारे लिए कुछ महत्त्व होता है। यहा तक कि हमारे सामास्य नियम भी अपनी 
योजनाओं तथा हितो को ही लक्ष्य करके नि्भित होते हैं। 

शकर इस विषय पर बल देते हैं कि तर्कपूर्ण विचार चाहे कितना ही विस्तृत 
क्यो न हो हमे यथार्थरुत्ता के बोधग्रहण की ओर नही ले जा सकता । वाल्टेयर की दार्ण- 
निक कल्पना ने ऐसे प्राणियों के विषय पर विचार किया है जिनके लगभग सहस्नो 
इन्द्रिया हैं और तो भी वे “'यथार्थसत्ता वास्तव में क्या है” इसके पास तक नही पहुचते 
और उनसे कही स्यूत्तम भाग्यशाली प्राणियों का तो कद्दना ही क्या जिनके बुल पाच 
ही ज्ञानेन्द्रिया है। यह डीक-ठीक जानना कठित है कि बाह्यमजगत्‌ विषयक हमारा ज्ञान, 
जिसका अन्वेषण विज्ञान करता है, कहा तक पदार्थ॑निष्ठ है| श्रकृति के विषय मे हम 
जितना ही अधिक चिन्तन करते है उतना ही अधिक इस प्रकार की धारणा रखना 
असम्भव प्रतीत होता है कि ताकिक ज्ञान की अवस्थाओ के अन्तर्गत जिस जगत्‌ का हमे 
ज्ञान है वह अपने-आप मे कहा तक यथार्थ है। पाच ज्ञानेन्द्रिय रखने वाला मनुप्य अवश्य 
अच्चे मनुष्य की अपेक्षा अधिक जानता है। क्या यथार्थ अपने ताकिक अनुभव से अतीत 
ही है, ठीक जिस प्रकार देखा हुआ जगत्‌ स्पर्श द्वारा ज्ञात जगत्‌ से अधिक है ? क्या 
ब्रह्मानुभव के समान अवस्था अथवा जिसे टेनीसन से “अच्तिम तथा महत्तम इन्द्रिय' में 
कहा है हमारे यथार्थसत्ता-सम्वन्धी ज्ञान मे वृद्धि नही करती । जिस प्रकार से कि दृष्टि- 
जक्ति का उपहार अन्धे-मनुष्यो की जातिमात्र के ज्ञान मे वृद्धि कर देगा, इस प्रकार के 
मत में जहा तक विज्ञान तथा साधारण वृद्धि का सम्बन्ध है सशयवाद को कोई स्थान 
नही है। जब तक हम उन्नत धरातल तक नही पहुचते, जहा केवल उच्चकाटि की वृद्धि 
से सम्पल्त मनुष्य ही पहुच सकते है, हम जिन निर्णयो पर पहुंचते हैँ वे सर्वेथा प्रामाणिक 
हैँ यद्यपि वे उसी धरातल तक रहेगे जिसपर उनके साध्यपक्ष हैं । 


जैसा कि हम आगे चलकर देखेंगे, ज्कर अपने इस निर्णय पर बल देते 
हैं कि समस्त विचार एक मुरय दोष से दूषित है, अर्थात्‌ एक सूक्ष्म वितण्डाबाद 
से, जिसका लक्ष्य यह दिखाना है कि मानवीय मस्तिष्क के द्वारा जिस भाव का 
भी उपयोग किया जाता है वह वृद्धिगस्थ नही है । यद्यपि अनुभव के विपय मे 


] छुलना कीजिए छाविन _ 'मनुष्य तथा उत्च श्रेणी के पृशबा म भेद महान ता है कितु बह 
निश्चय हो कवलमात्त परिमाण का भेद॑ हे भ्रकार सम्वन्धों भेद नहीं है! (डिस्सेंट आफ मै) 
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हम स्वतन्त्रतापूर्वक वार्तालाप करते हैं, हमारे लिए दुकू (चेतनता) तथा दृश्य 

(अर्थात्‌ चेतवता के विषय) में परस्पर क्या सम्बन्ध है यह समझ सकना 
असम्भव है । चेतनता का सम्बन्ध उस विषय के साथ जिसे यह प्रकाशित करती 
है किसी न किसी प्रकार अबश्य होना चाहिए । यदि ऐसा न होता तो किसी भी 
समय में किसी प्रकार का भी ज्ञान हो जाता जिसका सम्बन्ध विषयों के स्वरूप 
से कुछ न होता । चेतनता तथा अपने विपय रूप पदार्थों के अन्दर न तो संयोग- 
सम्बन्ध है और न समवाय-सम्बन्ध है, अर्थात्‌ न तो बाह्य सम्बन्ध है और न 
आम्यतर सम्बन्ध | विपयनिष्ठता इस तथ्य में नहीं है कि ज्ञातता विषय में 
उत्पन्त की जाती है, जँसा कि कुमारिल का मत है. क्योकि यह कार्य स्वीकार 
करने योग्य नही है। यह कहना कि विषय वे हैं जिनका कुछ क्रियात्मक उपयोग 
है, ठीक नही है, क्योकि कितने ही ऐसे निरययंक पदार्थ है, जैसे कि भाकाश, जो 
चैतनता के विषय हैं। विपयनिष्ठता का यह तात्पर्य नहीं हो सकता कि एक 
वस्तु विचार के व्यापार का विषय है (ज्ञानकरण), क्योंकि यह केवल प्रत्यक्ष- 
विपयक पदार्थों पर ही लागू होता है, और स्मृतिविधयक अथवा अनुमानग्रम्य 
पदार्थों पर लागू नहीं होता। इसके अतिरिक्त भ्रत्यक्ष में तो चित्तवृत्ति पदार्थे- 
रूप विषय के रूप के अनुकूल परिवर्तित हो जाती है किन्तु अनुमान द्वारा जाने 
गए पदार्थों में ऐसा नही होता । चेतनता तथा विषय रूप पदार्थों में झिनका 
हमे ज्ञान होता है उसका ठीक-ठोक रूप क्‍या है यह हमें समझ में नहीं आता । 
बस्तुत समस्त जीवन तथा गति का सम्बन्ध विषय के पक्ष के ही साथ है जिसके 
साथ, हम केवल यही कह सकते हैं कि अलैक्‌जाडर के दाब्दो में कि चेतनता 
सह-अस्तित्व रखती है भर यह सह-अस्तित्व ६ अं माना गया है क्योंकि 
विपम्री ओर विषय एक-दूसरे के विपरीत नहीं हैं वरन्‌ दोनों ही सार्वेभोम 
चेतनता के अन्दर आ जाती हैं । 


समस्त विचार यथायंसत्ता को जानने तथा सत्य के अन्वेषण के लिए भी सधर्षे 

अवश्य करता है किन्तु दुर्भाग्यवश यह ययथार्यंसत्ता को जानने का प्रयास उसे अपने से 
अन्य के साथ सम्बद्ध करके ही करता है अन्यथा नही। यथार्थसत्ता न सत्य है न मिथ्या 
है। यह केवलमात्र सत्‌ है। किन्तु हम अपने ज्ञान में इसका उल्लेख किसी न किसी 
लक्षण के साथ ही करते हैं | समस्त ज्ञान चाहे प्रत्यक्ष हो अथदा भावात्मक हो यथार्थ- 
कत्ता अथवा परम आत्मा को व्यक्त करने का भ्रयास करता है ॥! यद्यपि प्रत्यक्ष एक वर्ते- 
मान काल-गत घटना है, अपने होते से पूर्व तथा पश्चात्‌ इसका अस्तित्व नहीं है, भौर 
तो भी यह एक यथार्थेता को अभिव्यक्ति है जो समय से बद्ध नही है यद्यपि उस ययार्थ- 
सत्ता से न्यून है जिसे व्यक्त करने का यह प्रयास करती है॥ जहा तक यथार्थता के ग्रहण 
को अपूर्णवा का सम्बन्ध है ज्ञान के समस्त साधन एक ही स्वर पर हैं। समस्त निर्णय 
मिथ्या हैं इस अर्थ मे कि कोई भी विधेय जिसका हम विपय के भरुणरूप मे उपयोग कर 
सकते हैं उसके लिए पर्याप्त नही है। या सो हमें ऐसा कहना पडेगा कि यथार्थसत्ता 
यधार्थस्त्ता है अथवा हम यों कहें कि यचार्थता क, ख अथवा ग है। पहले प्रकार 
का कथन विचार के लिए अनुपयोगी है किन्तु दूसरे का कथन ऐसा है जो बस्तुतः 
विचार करता है। यह यथार्यता को किसी अन्य वस्तु के समान कर देता है अर्थात्‌ 
अययार्थ के समाने। यथार्थ के अन्दर ऐसे गुणों का आधान करना जो इससे 


. प्रत्यक्षअ्रमा चाद्न चैठन्यमेव (वेदान्तपरिभाषा, [ 2! 
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मिलन हैं वही है जिसे झकर अध्यास के नाम से कहते है, अर्थात किसी वस्तु को 
ऐसा भान लेना जिससे वह भिन्‍्न है ।! अध्यास की परिभाषा यह है कि ऐसी वस्तु का 
कहीं भास होना जहा वह न हो ।? जब प्रकाश द्विगुण दिखाई देता है अथवा व रस्सी 
साप की भाति प्रकट होती है हमे अध्यास का उदाहरण उपलब्ध होता है। सान्त्र वस्तुओं 
का समस्त ज्ञाम एक धर्थ मे विशुद्ध सतू का अभाव है क्योकि एकमात्र नित्य चेंतनता के 
उपर पदार्थरूप विषयो का अध्यास किया जाता है! इस अध्यास का सकसे अधिक 
आकर्षक दृष्टास्‍्त विषयी तथा विषय को एक साथ मिला देना हे * जहा पर हम क्रिया 
शीलता, कतृ त्व तथा सुद्घोपभोग उसी आत्मा के गृण समझ लेते हैं। यथार्थ मे विपयी 
ज्ञाता से भिन्न कुछ भी नही है क्योकि यथार्थसत्ता के विषयी (ज्ञाता) मे वह सब कुछ 
समाविष्ट है जो कुछ सम्भवत हम उसके विषय में कह सकते है। विषयी ज्ञाता के 
विपय मे जो कुछ हम कहते हैं, उस यथार्यसत्ता से बहुत च्यूत है तथा उसवा केवल 
आभासमात्र है। "विषय और विषयी, जिनका क्षेत्र युष्मत' (तुम) और 'अस्मत (मै) 
दोतो का प्रस्तुतिकरण है, एक-दूसरे के विपरीत हैं जैसे अधकार व प्रकाश ! विषय 
जिसका क्षेत्र 'तुम अथवा क्षनात्म है तथा उसके गुणों का विशुद्ध आध्यात्मिक विषयी मे, 
जिम्तका क्षेत आत्मा अथवा “मैं! है, सक्रामण करना तथा इसके विपरीत विषयी तथा 
इसके गर्णों का विषय के प्रति सक्रामण करन तार्किक दृष्टि से असत्य है। तो भी मनुष्य 
जाति के अन्दर उक्त व्यवहार, मिथ्या ज्ञान के कारण (मिथ्या झान दिमित्त ) सत्य तथा 
असत्य का परस्पर जोझ बनाते के सम्रध में (अर्थात विषयी तथा विषय) नैसगिक 
स्वाभाविक) है इसलिए वे एक के सत तथा गुणों का दूसरे मे सक्रमण कर देते हैं।' * 
“अविद्या की भोर ले जाने वाले अध्यास मे उन सब क्रियात्मक मेदों की पूर्व कल्पता की 
जाती है जो साधारण जीवन तथा वेदों मे, साधनों तथा ज्ञात मे, ज्ञान के विषयों (तथा 
ज्ञाताओं) और सं अध्यात्म शास्त्रों मे किए जाते हैं, चाहे उनका सम्बन्ध कर्म से हो 
अथवा ज्ञान से ।”“* ज्ञाव के समस्त साक्षन केवल तभी तक ग्रासाणिक हैं जब तक कि परम 
सत्य की प्राप्ति नही हो जाती! और इस प्रकार परिमित ज्ञान का सापेक्ष महत्व सम्मुख 
नही आता | वस्तुत हमारा समस्त ज्ञात अज्ञान (अविद्या) है ओर उस सबका निरा- 
करण कर देने पर जिसे उसके ऊपर बलातू आरोपित किया गया है १रमच॑तत्य को 


4 अध्यायों नाम मतस्मिस्तदवुद्धि (शाकरभाष्य, प्रस्तावना) । 

2 स्मृतिरुप परत्ष परावभासे । 

3 आत्मति क्ियाक/रकफलाधारोपलक्षणम । काण्ट की अतीन्दिय भ्राति अध्यास का दष्ठा ते 
है जिसके हारा हम विचार करनेवाली आत्मा क सम्बंध में ऐसे विचारों का प्रयोग वे रते हैं जिनका 
यह तिर्माण वर्ती तथा देश काल-सग्बन्धी अवस्थानो व आदर उस्तुत धदनाबो पर लागू क“ती है 
तथा वियारव आत्मा को एक ऐसा पव्य मातती है जिक्ब प्दाव वाह्म हैं। 

4 शाकरभाप्य भ्रस्तावना देह्ादिष्यनात्मय अहमस्मोत्यात्मरविद्या (शाकरमाप्य [5 3 3) । 

5 मैं और मेरा का सम्बंध यरीर तथा इच्दियो बादिसे हैं इस श्॒वार के भ्रातियुवत 
विचार क विवा किसी ज्ञाता का अस्तित्व नही रह सकता बोर परिणामस्वरूप ज्ञान के साधत प्रमाणा 
बा उपयोग भो नहीं हो सकता । क्याकि बिना इज्धियो की सद्धयता प्राप्त किए प्रत्यक्ष भानहीही 
सकता कितु विना आधार (परोर) के इड्ियों वा काय भी सम्भव नही है और आत्मा क वस्वित्व 
को करीर बे साथ विदा मिलाए भी कोई झाय सबया वसम्भव हे और इन सबके यायों ₹ सम्पन हुए 
बिना आत्म को ज्ञान होना भी सम्भद नहीं है क्योवि अत्मा झरीरिक अस्तिव स॑ स्वतन्त् है। कितु 
भान के बाय के बिना शान भी सम्भव नहीं है। परिणायस्वस्प ज्ञान के साधन प्रत्यक्ष तया अब का 
सवध अविया के क्षत्र से है। थाकराप्यप्रस्तावना दर्वे ड्यूडन प्रिस्टम आव दि वेदात', एप्ड 56 
पावदिष्षणी, सदा्चिद्धातसारसम्ह 72 85 86+ 

6 झाररभाष्य 4 2, 4। 
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निश्चयपूर्वक जान लेने का माप विद्या अथदा ज्ञान है। 

विषयी तथा दिपय, अर्थात्‌ आत्मा तथा अनात्म से शैकर का आशय सर्वातीत 
ययथायेसत्ता और सांसारिक अस्तित्व से है। (विषय! के बन्‍्दर व्यक्तिगत करते ख, शारि- 
रिक इच्द्ियाँ तथा भौतिक जगतू आदि सब समाविष्ड हैं। परमचेतन्य ही? विषय है 
जिसके ऊपर संम्रस्त विपय-जगत्‌ आश्रित है। चेतनता के विपयों का पह एक विशेष 
लक्षण है कि वे अपने को चेतनता के विषय रूप में मानसिकवृ्ति के द्वारा व्यक्त होने के 
अतिरिक्त अपनी अभिव्यक्तित नहों कर सकते। यहां तक कि जब हम परम आत्मा के 
स्वरूप का ज्ञान श्रृति के मम्त्री द्वारा प्राप्त करते हैं तो भी हम इसके सत्य स्वरूप का 
ज्ञान नहीं प्राप्त कर सकते। आत्मा का सत्य ज्ञान किसी भी बक्रिति तथा वृत्ति से 
विहीन है ।* 

उस अध्यास का विश्विस्ट उपयोग, थो हमे एकमात्र निरपेक्ष यथार्थसत्ता की 
विपय-विपयी सम्बन्ध के रूप में विभकत करने के लिए प्रेषणा करता है, मानवीय 
मरितिष्क की ही अपनी रचना का परिणास है। इस अभ्यास को जिसके का रण दिपयी 
तथा विपय जगतु की उत्पत्ति होती है अवादि, अनन्त, नैस्गिक, मिथ्या प्रथलरूप तथा 
जीवात्माओं के* कत्‌ त्व, सुसो प मो, और क्रियाशीलता का कारण बताया गया है और 
यह सबके ऊपर अधिकार जमाएं हुए है।# 

आातिमय प्रत्यक्ष का शंकर ने जो विश्लेषण किया है उम्स्ते हमें उसके ज्ञान 
विपप्रक मत का आभास मिलता है। जब हम भूल से रस्सी को साप सम लेते हैं और 
यह निर्णय करते हैं कि “पह एक साप है” तो हमारे सम्मुख दो अवभव होते हैं। 'यह 
अयदा जो इन्द्रियो के आगे आया हुआ है, और 'साप” जिसे हम 'यह' कहते हैं। पिछला 
अवयब उप्त वत्ति अथवा आकृति का वर्णत करता है जिस रूप में हम प्रस्तुत भामग्री 
का योध करते हैं। निर्भध पर पहुचने में भूल्र व्याख्या के अवयव के कारण है अथबा 
उपके कारण है जिसे हमारा वियार मुमि के ऊपर से आरोपित कर देता है। यह का 
अवगत अथवा जो कुछ वस्तुतः हमारे सम्मुख उपस्थित है, अ्राति दूर होने के पश्चात्‌ 
भी विद्यमान रहता है। शकर का तर्क है कि साधारण-परत्यक्ष में भी हमारे सम्मुख एक 
प्तामग्री के दो अवर्धव हैं भोर एक व्याश्या है और आगे शंकर प्रश्व करते हैं कि वह क्या 
है जो हमारी चेतना के समत्त विषयों का सामान्य अधिष्ठान है? बया ऐप्ती कोई 
वस्तु है जो उन सब वस्तुओं के लिए सामान्य है जिन्हें हम देखते हैं, साधारण भौर भसा- 
घारण सत्य और अस्त्य ? शकर उत्तर देते हैं कि यह सत्‌ है। अत्येक वस्तु जिसका हम 
प्रत्यक्ष करते हैं उसे सत्‌ के छप में पत्यक्ष करते हैं; हमारी व्याय्याओं का स्वरूप चाहे 
कुछ भी क्यो न हो वह अधिष्ठान नित्यत्थायों है और यथार्थ है । उपनियदों की भाषा 
में यह परिट्ठी से बनी वस्तुओं मे मिट्टी के समान है अथवा सोने के आधृदणी में सोने के 
समान हैं। इसके ऊपर की आक्षित आकृतियों में भले ही कितने ही परिवर्तत क्यों न हों 


3 शाक्रभारएय, ) /, 2। 
2 शाकरभाष्य,  : 3, 4। 


3 इस बाह्षेप के उत्तर में कि आत्मा विषय नही हैऔर इस पवार अस्य लिपयों कै गुणों का 
आद्ान इसके ऊपर नहीं हो सरता, शकर कहते हैं कि यह आत्मा के भाव वा विषय है; धाप में यह 
आवश्यक भी नही है कि वियय क? सग्पक हमारी इन्द्रियों के साथ अवश्य हो स्योकि अद्यगी पु 
आकाश का रा गहरा नीला दतलादे हैं रो कि इल्द्रिय प्रत्यक्ष का दिपय भही है 

4 झनू लवभोक्वृत्वश्रवतेक; । ड 

5 सर्वलोकप्रत्यक्ष: । 
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यह स्थायी है। अविद्या का कारण मौलिक आधार के विषय मे सज्ञान है | 
अविद्या अथवा अध्यास के प्रति स्वाभाविक प्रकृति हमारे अस्तित्व के मूल मे ही 
सभाई हुई है और हमारी सात्तता का पर्यायवाची है * यथार्थसत्ता अपती व्यास्या अपने- 
आप है। यह सदा अपने स्वरुप मे स्थित रहती है। यह बयधार्य ही है जो अपने स्वरूप 
में अवस्थित तही रहता और इसीलिए उसे किसी व्याख्या की आदश्यकता होती है। जब 
अविद्या का पता लग जाता है तो वच्धन टूट जाते हैं। अविज्या वैसगिक भले ही हो किस्तु 
फिर भी अनिवाय्रें नही है। यदि यह अनिवायं होती तब इससे मुक्त होते के लिए हमे 
क्यों कहा जाता। अनिवार्य के विरुद्ध हम प्रयास नहीं कर सकते। जो नहीं जाना जा 
सकता उसे हम नहीं जान सकते । अविद्या की गति को रोकना सम्भव है और यह दर्शाता 
है कि हम वस्तुत अपनी आदतो से अधिक महान हैं। 
साल्त चेतना, जो प्रमाणों के साथ आवद्ध है अनुभव बे एक विश्लेष प्रकार तथा 
अवस्था तक ही परिसित है जिनमे शारीरिक अवस्थाओ का एक बहुत बड़ा भाग है। 
हमारी बुद्धि की रचना इस श्रकार की है कि यह वस्तुओं के अच्दर एक व्यवस्था तथा 
नियमितता चाहती है । यह आनुषग्रिक घटना तथ। अव्यवस्था को सर्वेथा तापसन्द करता 
है। विषय जगत आदि से अन्त तक युक्तिपृण हैं और सब वस्तुओं मं विधान तथा 
व्यवस्था मे यक्ति-युवतता वो माग को पूरा करता है । यही साधारण बुद्धि तथा विज्ञान 
का भी विश्वास है। शकर विचार को वस्तुओं से अलग तही रखता । हमारे मस्तिष्क के 
सिद्धात जो अपने-आपको देश, काल तथा कारण के विभागों द्वारा प्रकंढ करते ह उस 
सहति के स्प है जो विचारशील विषयी तथा विषयर्निष्ठ तथ्य के क्षेत्र में हमारे सम्मुख 
प्रफट होते है। वद्धि के वर्ग उत वस्तुओ पर लागू होते हैं जो इसके आगे आते हुं। ज्ञाता 
विषयी के दष्ठिकोण से देश-काल तथा कारण से युक्त इस जगत का अपने समरत विषय 
04488 आस्तत्त्व है। ससारी जीवात्मा तथा यह जगत्‌ दोनो एक टूसरे के आश्रित हैं। 
द्वारा बिवेक के इस अकार के अनुकूलन से सिद्ध होता है कि एक ता्ेभीम मस्तिष्क 
भी है जो एक ओर प्रकृति मे आत्मभाव का अवेश कराता तथा दूसरी ओर हमारे अन्दर 
अवस्थित विवेक का कारण है और सावभीम मत्तिष्क का भागीदार है तथा उसके साथ 
सहयोग रखता है। एक सुभ्यवस्थित सार क्षी यथार्थता केवल मस्तिप्क के लिए ही है 
और मस्तिष्क की परिभाषा मे ही उसका अस्तित्त्व है। पयुजगत के साथ साथ पशु के 
मस्तिष्क की भी पूर्वकल्पता होती है। माववीय जगत के साथ मनुप्य के मस्तिष्फ की 
पूर्वकत्पना होती है। सार्वभोम यवाश्॑सत्ता अपनी पूणता तथा जदिलता के कारण 
एक सार्वभोम तथा निर्दोष मस्तिप्क को स्वत सिद्ध मान लती है औौर वह ईश्वर हूं 
जो विश्व के उन भागो को भी धारण करता है जो हमारी दृष्टि से बाहर और 
प्रत्यक्ष है। हमारा सात्ारिक असुभव यह सकेत करता है कि एक ऐसा प्रकृति-तत्त्व है 
जिसकी विचार के लिए आवश्यकता है किन्तु वह ऐसी वस्तु नहीं जिसे आनुभविक प्रमाणो 
के ब्रा जाना जा सके । मनुष्य होने के दाते हम मानवीय विधि से ही विचार करते हैं। 
जावभौम यथाथेसतता को एक केन्द्रीय व्यक्तित्व अथदा विपयी के रूप मे माना गया है 
तथा समस्त जगत विषय रूप है। यह ऐसा सइलेषण है जो तर्क के द्वारा प्राप्त होता है 
किन्तु इसकी कोई आवश्यकता नही है। बह दिचार का तात्कालिक विपय नहीं है। इसे 
हमारे अनुभव का सबसे उच्च श्रेणी का सस्लेपण मान लिया गया है जौर जब तक इसी 


 अधिप्ठात विषय । 
22 4 ]]॥ 
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प्रकार की रचना का अन्य अनुभव भी है यह मान्यता रहेगी ।/ विपयी-विषय (सब्जैक्ट- 
औब्जेक्ट) सम्बन्ध पशु जगत्‌, मानवीय तथा दैवोय जग्रत्‌ सबके ऊपर एक समान लागू 
होता है १ किन्तु अनुभद का निर्माण करने वाले ये दोनो अवयव एक-दूसरे से सापेक्षरूप 
में सम्बद्ध हैं तथा परिवर्तत और विकास के उसी विधान के अधीन हैं! यथायंसत्ता का , 
वह पूर्ण रूप से निर्मित विचार, जिसके अन्दर प्रत्येक तत्त्व, विपयी और विषय, मस्तिसी , 
था दरीर, वर्तमान, भूत और भविष्यत्‌ इसके उचित स्थान पर आकर समाविष्ट द्दो 
गए होगे, मानवीय अनुभव का विषय नहीं है यद्यपि समस्त विचार मात्र का आदझें लक्ष्य 
है। किन्तु समस्त ज्ञान चाहे ईश्वर का हो चाहे मनुष्य का हो, अपमे अन्दर विययी-विषय 
सम्बन्ध रफता है ओर इसी लिए उसे सर्वोच्च नही माना जा सकता । समस्त संविकल्पक 
ज्ञान आत्मोत्सगे रूप है क्योंकि इसमें परम यथाथेगच्ा का एक विपय्री के रूप में तथा 
वृत्ति और विधय के हूप में आदर्श नमूना वन जाता है। केवल समाधिगत अल्लर्ज्ञान की 
अवस्था को छोड़कर एक तत्त्व (अवयब) प्रस्तुत रहता है जो बोध ग्रहण करने वाले 
विययी से पर्वथा भिन्‍न है और एक वृत्ति के द्वारा इस तक पहुचता है । सोच-विषार तथा 
तर्कग्रास्‍्च्र का सम्बन्ध सान्‍्त जीवन के स्तर तक ही है जवकि परम यथार्थसत्ता विचार 
पे भी अतीत है। यथार्थतत्ता अपने लिए सदा ही विद्यमान है और उसे इसलिए अपने 
ब्रिपय में विचार करते की कोई आवश्यकता नही । 


27. अनुभव 


किसी भी पदार्थ (विषय) को यथार्थरूप में सिद्धि हो जाती है, इसो प्रकार किसो ऐमे 
विचार को भी सत्य मान लिया जाता है यदि उसका प्रतियेध ऐसे परिणामों को उपल्वित्त 
करता है जिन्हें परस्पर विरोधी और इसीलिए अमान्य माना जाता है। भूल से बच न 
सकते वाली बुद्धि की यह अन्तिम कसौटी प्रतीत होती है। ताकिक दृष्टि से आत्मा के 
अस्तित्त्व का इससे उच्च प्रमाण सम्भव नही है ! यह प्रश्त उठाना कि आत्मा यथाथें है या 
नहीं ? निरथेक है क्योकि समस्त जोवन, समस्त विचार, समस्त अनुभव, यद्यपि अव्यव- 
स्थित रूप मे हैं तो भी, उबत प्रइन का स्थायी उत्तर हैं। किन्तु मानत्िक साधनों के द्वारा 
यथार्थंसत्ता को समझने का कोई भी प्रयास हमें परस्पर विरीधों के एक निराशाजनंक 7 
मंवरजाल से ला फेकेगा। यदि मस्तिष्क को इस प्रकार के ढु.खान्त परिणाम से बचना 
अपेक्षित है तो इसे अवश्य अपना दमन करना होगा भौर तभी रहस्य का पर्दो उठेगा। 
हमे अपने ताकिक वर्गीकरण से जो असन्तोप अनुभव होता है वह इस बात का संकेत है 
कि हम उसका, जिसे हम जानते हैं कि महान्‌ है, और अपनी मानसिक मर्यादाओं का भी 
उल्लंघन करके सत्य के क्षेत्र में पहुंच सकते हैं यद्यवि यह केवल हमारी बुद्धि की पहुंच से 
परे है, जो अतीत तक पहुचने का प्रयत्न कर सकती है किन्तु बस प्रयत्न ही कर सकती है 
अतीत तक कभी पहुंचेगी नही । ऐसी सीमाए जो अन्रिवाय॑ प्रतीत होती हैं तथा जिनका 
उल्लधन भी बुद्धि के लिए अनिवार्य प्रत्तीत होता है यह निर्देश करती हैं. कि हमारे अन्दर 
एक सीमरहित प्रृत्रि भी है जो त्ाकिक मस्तिष्क से ऊंची है। यदि विचार यथार्थेसत्ता 
के साथ तादात्म्य स्थापित कर सके और विपयी मनुष्य अपने व्यक्तित्व को दूर रखकर 
सावंभीम तत्त्व मे ऊपर उठ जाए तो विचार का लक्ष्य प्राप्त हो सकता है किन्तु उस समय 
फिर मह विचार नही रहेगा। अनुभव में विचार का लोप हो जाता है। साधारण ज्ञान 
उपर उठकर विद्या मे परिणत हो जाता है जबकि यह अपने को ज्ञात के साथ तादात्म्य 
रूप में जान जाता है जहा पर केवल आत्मा नित्य ज्ञान के रूप में ज्योतिष्मान 


| शकर का अद्वेत वेदान्त 4वा 
रे 

» है! यह निसपेक्ष ज्ञान ही परम निरपेक्ष का ज्ञान भी है। 'ज्ञाव शब्द अपने सासारिक 

» तल्स्थों के कारण दु्भाग्यवत्ध असमर्थ है।? अनुभव इससे अधिक उपयुक्त छब्द है। 

रे शकर एक आन्त्रिक दृष्टि रुप चेतवता की यथार्थता को मानते हैं जिसे अतु- 

- भव कहते हैं? और जहा विषयी और विषय के भेद वीचे रह जाते हैं तथा सर्वोपरि आत्मा 
के सत्य का साक्षात्कार होता है * यह एक वर्णनातीत अनुभव है जो विचार तथा बाणी 
से परे है और जो हमारे समस्त जीवन में परिवर्तन ला देता है एवं देंवीय उपस्थिति का 
निश्चय कराता है। यह ऐसे चैतन्न की अवस्था है जो तब जाती हे जबकि मनुष्य अपने 
को सब प्रकार की सीमित अवस्थाओ से मुक्त कर लेता है जिसमे वृद्धि भी सम्मिलित है। 
पैसाकि श्री रसल ने कहा है कि इसके साथ “आह्लाद का सत्व भाव, अयात अत्युलता 
का भाव भनुष्य से उत्तरत होने का भाव सयुकत रहता है। * इस प्रकार के परमातल्द का 
पृर्व॑स्थाद हमे स्वार्थरहित चिन्तन के क्षणों में तथा सौन्दर्य के सुखोपभोग मे मिलता है ।४ 
यह साक्षात्कार अथवा व्यवघानरहित साक्षात प्रत्यक्ष है जिसकी अभिव्यक्ति उस अवस्था 
मे होती है जबकि अविद्या नष्ठ हो जाती है और मनुष्य यह जान लेता है कि आत्मा 
तथा जीव एक हैं । इसे सम्यग्शात (निर्दोष ज्ञान)? अथवा सम्यस्शन (निर्दोष अन्त 
दृष्टि) भी कहा जाता है।? सम्यस्ज्ञान तो अपने लिए आवश्यक चिन्तन सामग्री के ऊपर 
भी बल देता है किन्तु सम्यग्दशंत अन्त साक्षात्कार की अव्यवहितता की ओर निर्देश 
करता है जिसमे परम यथाथसत्ता साक्षात ईक्षण तथा ध्यान का विषध है ।? शकर इसका 
समाधान यो करते हैँ कि हम अयथार्थ विषयों का भी घ्यान तो कर सकते है किन्तु उनका 
अनुभव नहीं कर सकते इस प्रकार शकर का अनुभव आदर्शीकृत कल्पता से भिन्‍न है। 
कह! जाता है कि थोगी सराघना की अवस्था से इंश्वर को देखता है जिसकी व्याण्या 
करते हुए शकर कहते है कि वह अपने को पवित्न ध्यान में निमग्न कर देता है ।70 झकर 
भार्पज्ञान को स्वीकार करते हैं जिसके द्वारा इस्द तथा वामदेव ने ब्रह्म के साथ तादात्म्य 


4 आध्यागमिक यथाथसत्ता को समझता और इससे भी अधिक इसे जातना इसे अपने अन्दर 
जो ४०४४४ हैं समाविष्ट कर नेते हैं (जेण्टाइल . थियोरी आफ माइण्ड एज प्योर ऐक्ट 
प्रष्ठ 0) | 

2 मध्व बलधूवक कहता है कि यह ज्ञान नहों है चूकि जानने को कोई विषय नहीं है। नया 
भावे ज्ञानस्थाप्यभावात । बहुदारण्यक उपनिषद सैकड बुक्स आफ दि हिन्दुड़ पृष्ठ 460/ 

3 देखें शावरभाप्य 4 ]22 ]4 3 3 32 3 4 45। 

4 दर्जे आत्मदोध पष्ठ4। 

5 फिलासाफिकल ऐसेज पृष्ठ 73। 

6 प्लाटिनस कहता हू. यह बहू सम्मिलन है जिशकी नकल मत्यल्ोक के अमिया का मिलने 
है जो अपने जीवन को एक दुसरे से वद्ध करमः चाहते हैं. एनीडस 6 7 34। तुलना कीजिए 
बहुंदारण्यक उपनिषद 6 3 2[।! 

7 शाकरभाष्य ई 2 8॥ 

8 श्ाकरभाष्य | 3 ॥34 

9 क्षाकरप्राष्य ३ 3 3। 

0 शाकरभाप्य 3 2 24। और भी देखें कठोपनियद 4 व॥ इस आपत्ति 7 उत्तरम 
वि इस प्रकार के व्याव को फिया मे ध्यान क विययी तथा विपय वे मध्य भेद है या नहीं शकर कहत 
हैं जिस श्रकार प्रकाश आकाश सूय इत्यादि ऐसे प्रतीत होते हैं मानो भिल्‍्तर भिम हैं. अपने 
विपया क्र फारण यथा ७ गलिया पात्ना जल इत्यादि जो इनबे' उपाधिरुप सयुकतत पदायथ हैं. पंवकि 
गथाय मे व अपनी त्तात्त्विक अभिन्‍नता का सुरक्षित रज़्ते हैं इसो प्रकार भितर भिन्न बरात्माओं वा 


परस्पर भेद केवल रुप संबुस्तर पदाययों के कारण है किन्दु समस्त आत्माबा का एकत्व प्राकृतिक है और 
मौलिक हे। (पाकरभाष्य 3 2 25)॥ 


442 : भारतीय दर्शन 


वा साक्षात्कार क्या । मनोवैज्ञानिक दृष्टि से यह ज्ञान प्रत्यक्ष के हो स्वरूप का है/?ै 
क्योकि यह यधार्ता का साक्षात्‌ ज्ञान है। ऊेद क्रेवल इतना है कि उक्त ज्ञान देश और 
काल में विद्यमान ज्ञान के रुप का नही है। अनुभव हर किमी बस्तु की चेतनता नही है 
बरनू अपने भीसर आधिमात्र के जीवन, माधार तथा आागाघ गते को जानना और देखना 
है। चूकि न्‍्यायशास्त्र के शब्दार्य मे प्रत्यक्ष अनुभव ही वाह्य जयत्‌ के ज्ञान का एकमान्र 
साधन है, अद्वैदात्मक अस्तित्व अन्तस्तम अनुभव है गिसके ऊपर हम जो कुछ भी 
अतीर्द्रिय जगत के विषय में जानते तथा विश्वास रखते है वह निर्मेर करता है। अच्त- 
ज्ञॉन का विधय कोई व्यक्तिगत कल्पना नहीं हैं और न ज्ञाता के मन में विषयनिप्ठ 
कषम्रु्तेमाव ही है। यह एक यथार्थ विषय है? जिस पर हमारे इसके ज्ञान अथवा अज्ञान 
का कोई प्रभाव नही पडता यद्यपि इसकी यथार्थता देश काल से वद्ध विशिष्ट विपयों की 
यथार्थता से कही उच्चकोटि की है, जो एक सदा रहने वाले प्रवाह से सम्बद्ध है और 
इसीलिए जिसे मही अर्थों मे यधार्थ नही माना जा सकता ।4 भिन्‍न-भिन्‍न सम्प्रदायो की 
चतुराइयो का भेद एक ऐसी आत्मा रे आगे आकर खुल जाता है जो विरोध में कहती है 
कि मैंने यथार्थप्त्ता के दर्शन किए हैं। “किस प्रकार से कोई अन्य व्यक्षित के ब्रह्म न्ञान 
की प्राध्तिरप तथ्य का विरोध कर सकता है यद्यपि अभी वह झरीरघारो ही क्यो न हो 
जबकि उमका हृदय अपने निशचयात्मक ज्ञान को विश्वास के साथ प्रवद करता है २४5 
समस्त विध्वास तथा भक्ति, समस्त स्वाध्याय और ध्यान हमें इस प्रकार के अनुभव को 
प्राप्त करने की दिशा में प्रशिक्षण देते हैं १९ यह भी सत्य है कि आत्मविपयक साक्षात्कार 
केवल ऐसे ही चित्त को होता है जो इसके लिए तंयार हो। यह कही आकाश से नही 
आता। यह मनुष्य के तर्क का अत्यन्त उदार तथा उत्तम फल है। यह केवल कल्पता- 
मात्र नही है कि जो मनुष्य की बुद्धि को अनुकूल न ज॑च सके | जो सत्य है वह उस प्रस्येक' 
वुद्धि के लिए सत्य हैं जो उसे जान सके। व्यक्तिगत सत्य नाम की कोई वस्तु नहीं है 
जिस प्रकार कीई व्यक्तिगत सूर्य अथवा व्यक्तिगत विज्ञान नहीं होता। सत्य का एक 
अन्तनिहित तथा सावंभोम स्वष्टप है जो किमी न््यवित के और यहां तक कि ईश्वर के भी 
ऊपर आधित नही है। यथार्यंत्ता को जानने की प्रक्रिया व्यक्ित की अपनी हो सकती है 
अधवा विशिष्ट हो सकती है किन्तु ज्ञातविपय व्यवितगत नही है। ययार्थसत्ता भव और 


! 'रत्मप्रस्मा' में इसकी व्याख्या इस ब्रकरार है, "सत्य का हठातू अन्तर्जाद, जो श्रवण ब्ाहि के 
द्वारा सम्भव होता है ओर जो पूर्व के जन्मों में प्राप्त किया गया है ।” छन्‍्मान्तेरइत श्रवणादिना 
अस्मिन जम्मनि, स्वत सिद्धमू दर्शतम्‌ आपंम्‌ (॥ , 30)। देखें, शाकरभाष्य, तैत्तिरीय उपनिपद्‌ पर, 
4:0॥ 

2 शाकरमाष्य, 4 * 4, 344 

3 अवभवावसानत्वाद्‌ भृतवस्तुविषयत्वाब्च (शाकरभाष्य, : ], 2) । 

4 इसके सए(थ तुलना कोडिए प्लेट के एयए्पदपा वो, ऊहुए तर्क यथार्थ शणत यो छर्देशा देश 
ओर काल से ऊपर उठाकर प्रतिपादत करवा है । “एक ऐसी ययादंता जो वर्णविद्ीत है, आकृतिरहित 
है तयः स्पर्श के अयोग्य है “जो केवल मन के लिए दृश्य है जो थात्मा का स्वामी है” (फोड्रस) । 
जड़ा प्वेटो तत्वों के अनेक॒त्व को मातता है, शर्र की दृष्टि परे केवक एक ही मारठतव है ) 

5 क्थ छ कस्य स्वहृदयप्रत्यय द्ह्मवेदन देहधारंणम्‌ चापरेण प्रतिक्षेप्तु शक्‍्यते ? (4: , 
5, शाकरभाध्य) + 

6 शाक्रआप्य, 2 है , 6। अनुभवावसान ब्रह्मविज्ञानम्‌ (“ड्यूसन्स मिस्दम आफ दि वेदात', 
ञ् ग्रेड अनुवाद, पुष्ठ 89 टिप्वणी) । अनुभवावरद्धमेव च विद्याप्तम्‌ (3. 4, 5) । ज्ञान का फल 
९४ के लिए ब्यकठ है (पगवद्गीता पर शाफ्रेशाप्य, 2 : 24, बृहृदारण्यक उपतिषद्‌, 4 : 4, 
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तब हो था यहा और वहा हो ऐसा नही हे अपितु यह सब कालो मे और सर्वत एक समान 
रहने वाली है। 

काण्ट ते एक विवेकयूर्ण अच्तज्ञान की वात कही है जिसमे चेतनता की उम्ध बृत्ति 
का सकेत किया हे जिसके द्वारा वस्तुओ का अपना अस्तनिहित ज्ञान तकरहित विधि से 
भी प्राप्त किया जा सकता है। फीछझते के अनुस्तार विवेकपूर्ण अल्तज्ञनि हमे आत्म-चेत्तना 
तक पहुचने मे सहायक होता है और यही उनके दर्शन में समस्त ज्ञान का आधार हे। 
शेलिंग ने भी उसी परिभाषा का प्रयोग परमसत्ता की चेतना का प्रतिपादन करने के लिए 
किया है जो विषयी और विपय के मब्य तादात्म्य भाव प्रकट करती है। शकर के अनु- 
सार अस्तर्ज्नान का विपय काण्ट की अपने मे पूर्ण अनेक वस्तुए नही हैं और न फीइते को 
आत्मा शैलिंग का क्‍्लीवाणु भी नही है किन्तु भात्मा अथवा सावंभौम चैतन्य है। प्लाटि- 
नत्त के ही समान शकर की दृष्टि मे भी परम निरपेक्ष सत्ता विषय के रूप में उपस्थित 
नहीं होती है किन्तु साक्षात्‌ सम्पर्क में उपस्थित होती है जो ज्ञान से ऊपर है|? चूंकि 
अल्तदू ष्टि के द्वारा प्राप्त ज्ञान किसी अन्य वस्तु के विपरीत सिद्ध नहीं होता इमलिए 
यह सर्वोच्च सत्य है !* 

अनुभव अव्याख्यात मनोभावना का साक्षात्‌ नहीं है जिसमे कि ज्ञात वस्तु का 
अस्तित्त्व तथा वस्तुविपय पृथक्‌-प॒यक्‌ नहीं हैं। यह पद्ु के समान प्रत्यक्ष न होकर कला- 
पूर्ण अन्त्दृ ष्टि से सम्बन्ध रखता है। यह वह साक्षात्कार है जो उच्च श्रेणी का है निम्त- 
श्रेणी का नही है, अपेक्षा ऐसे ज्ञान के जो अन्य के व्यवधान से तथा चिन्नन से प्राप्त होता 
है | इसमे सन्देह नही कि ऐे ज्ञान की दष्टि से जिसे प्रदर्शित किया जा सके यथार्थसत्ता 
एक समस्या हे और ईश्वर के विषय में तथा मोक्ष और बमरत्व के सम्बन्ध मे उस 
गम्भी रतम मानवीव गरिमा के हमारे विचार केवल नाम तथा प्रतीक मान है, जिसको 
प्राप्प करने का हम प्रयत्त तो कर सकते है किन्तु जिसे हम तव तक कभी प्राप्प नहीं 
करेंगे जब तक कि मन के अपने असत्याभात्तों के साथ कभी अन्त न होने वाले संघर्ष से 
हम ऊपर न उठ जाए | अन्तदूं ष्ठि तथा बुद्धि, जनन्‍्त यथार्थसत्ता तथा सान्‍्त मन के बीच 
जो दरार पडी हुई है उसकी ओर अनुभव और अध्याय सकेत करते हैं । 

शकर मानते हैं कि यह अनुभव सवके लिए खुला तो है किस्तु वहुतत कम च्यपित 
इसे प्राप्त करते हैं |? किन्तु आवश्यक विचारणीय विषय यह है कि यह सबके लिए खुला 
है। यधार्थसत्ता उपस्थित है, पदार्थनिष्ठ है और सदा विद्यमान रहने वाली है, वह इस 
बात की प्रतीक्षा करती है कि कोई उसका साक्षात्कार करे ऐसे मत से जो उसको ग्रहण 


( एवीडस', 6 9, 4५ 

2 चाधवयानावराभावाच्च (शाकरमाप्य, 2 । 4) | झतस्लोकी में ऐसा फहा है कि 
घ्रमपास्तर बह्मुजञान, को. दो. प्रकार का उताते. हैं, अयात, बढ़ते, विफ्य में, अलुमढ, (स्गालुमूलि)) कोए 
निर्णयात्मक निश्चितता (उपपत्ति) स्मानुभूति दह के सम्बन्ध म (देहानुबधात्‌) उदय हाती है तथा 
उपपत्ति पा उदय विश्व के सम्बन्ध में (सवात्मकत्वात) होता हे । प्रथमकोटि के अनुभव का रुप है 
कि. * में भ्रह्म है” (ब्रह्माहमस्मीत्यनुभव) जोर फिर इम प्रकार का अनुभव कि यह सब ब्रह्म है (सर्व 
खल्विद ब्रह्म) ॥7 

3 तुलना कीजिए द्वीत इंगे "ज्ञाता तया ज्ञात का पूर्ण एकत्व ही पूणनान है वयोकि अस्तिम 
चाय दे रूप से हम यही पहुचते हैं “अपने को जाना । इसलिए दैवीय ज्ञान की प्रक्रिया एक ऐसी 
क्षमता वो दिया मे परिणत कर देना हैं जोकि प्लाटिसप के अनुसार विद्यमान तो सबमे रहती है कितु 
जिसका उपयोग बढुत कम व्यक्ति क ते हैं, यह यह दिव्य उपहार है जिसे देग्फ्रिज वे प्लेटोवादी विद्वानों 
ने मानवीय आत्मा के अन्दर देवोव भावयुक्त प्रउुति का बीज बताया है” (“आउदू स्पोकन ऐमेज,' 
दूसरी मिरोद्ध, पृष्ठ 4) * 
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कर सके। प्रकट रूप में शंकर, यथार्थंसता केवल वुछ इने-गिने व्यक्तियों के सम्मुख ही 
अपना आविर्भाव करतो है और वह भी सन्दिष्ष स्वप्नो के रूप में तथा रहस्यमयी दाणी 
के द्वारा, इम प्रकार के मत से सहमत नही हैं; एक ऐसा ईश्वर जी अपने को केवल कुछ 
व्यक्तियों के सम्मुख ही अभिव्यक्त करता है और अन्यों के सम्मुख नही करता केवल एक 
कत्पनात्मक मिष्या वस्तु है। वस्तुनः अन्तदष्टि अथवा आध्यात्मिक अनुभव कुछ 
व्यक्तियों तक ही सीमित है यद्यपि है यह सार्वेभोम सम्पत्ति, जब कि तक विचारणील 
मानद जाति के अधिकांश भाग में साभान्‍्य है। कुछ शक्तियां ऐसी हैं जो सब पनुष्यो मे 
अच्छी प्रकार घे विकप्तित पाई जाती हैं यद्यपि अन्य शक्तियां उनके समान विकसित नहीं 
होती। विकास की वर्तमान अवस्था में अनुभव विषयतिप्ठ हो सकता है और इसकी 
साक्षी पर तभी विश्वास होता है जवकि यह तके के आदेशों के अनुकूल होती है । 


22. अनुभव, तक तथा श्रुति 


यद्यपि अन्दूं प्टि से प्राप्त अनुभव सबसे अधिक निश्चित रूप का होता है, तो भी इममें 
चारणा-सम्बन्धी विशदता का अश केवल अल्पमात्रा में ही रहता है। इसीलिए इसे 
अ्यास्या की भ्रावश्यकंता होती है ओर इन व्याख्याओं मे भूल होने की सम्भावना भी 
रहतो है एव इस प्रकार इतकी अन्तरहित पुनरावृत्ति की आवश्यकता होती है। श्रुति 
ऐसे विपयो का व्याल्यान करती है जिन्हें पूर्णता के साथ कथन नही करना चाहिए। 
प्रज्ञावान्‌ विद्वान मनुष्य उस भाषा तथा तक॑ का आविष्कार करते हैं जो भ्रुत्ति बातों 
के आरुपान के लिए उपयुवत हूँ । ऐसे व्यक्त जिन्हें साक्षात्र्‌ अन्तदूं प्टि से ज्ञान प्राप्त नहीं 
हो सकता ऐसे वैदिक विचारों पर विश्वास करके उन्हें स्वीकार करने के लिए विवश 
हैं जिनमे कुछ्ेक ऐसे उच्चनम कोटि के मस्तिप्कों के अनुभव अभिलेख के छप में सुरक्षित 
रखे गए हैं. जिन्हें यधार्थमत्ता के बोध ग्रहणरूप समस्या के प्ताथ्र एक दीर्धकाल तक 
संघर्ष करना पडा। साधारण कोटि के मनुष्य के लिए परप्ैसन्य के विषय गे प्रधान 
सत्य निश्चय ही व्यक्त किया जाता है क्योकि वह उमदा निश्चय मनुष्य की शबित के 
अन्तगंत किसी साक्षी, जैसे प्रत्यक्ष अथवा अनुमान, के द्वारा नही कर सकता। उक्त 
मानवीय साक्षी के साधन हमे एक अतीतसत्ता का प्रवल संक्रेत तो देते हैं किन्तु निएच- 
यात्मक प्रमाण नही देते । शकर स्वीकार करते हैं कि सत्य का अन्वेपण हो किया जाता 
है! और वे स्वयं भी विपक्षी दर्शन पढ़तियों की समालोचना करने मे अविरोध के सिद्धांत 
का सत्य के अनुसन्धान के लिए उपयोग करते हैं। अन्य दाशंतिक विचारों के सम्बन्ध मे 
उनकी आपत्ति यह नही है, विशेषत. बौद्ध विचारों के विषय मे, कि उनमें समालौचना 
की गुजाइश है किन्तु यह है कि उक्त विचार भ्रस्युत करते वालों ने ताकिक उपाय की 
आपूर्णता को नहीं समका। उनका मत है कि दैदिक प्रामाण्य इच्द्रियों की साक्षी अथवा 
सकस्म्मत पिर्णयों से कही अधिक श्रेष्ठ है यद्यपि इसमें सन्देह नहीं कि उन क्षेत्रों में जो 
पत्यक्ष तथा अनुमान के विषय हैं वे अनुपयुवत हैं। सेकडो श्ुतिदाक्य भी अग्नि को ठंडा 
नही बना सकते ।£ श्रुति का उद्देश्य यह है कि ऐसे ज्ञान को जो साधारण साधनों के 


2 सत्य विजिज्ञास्ितम्थम्‌ (शाकरपाष्य, ) : 3, 8) 
मन 3. जाते तु भ्रमाणजन्य यधाभूतविषय च । न॒तन्तियोगशतेनापि कारवित्‌ शक्यदे, न व प्रति- 
देष्ा्तेनापि वारमितु शक्यते (शाकरभाष्य, 3 : 2, 2; भगवतूगोता पर णाकरभाष्य, 8: 66) 4 


शकर का अद्वेत वेदान्त : 445 


द्वारा प्राप्त नही किया जा सकता हमे प्रदान करे? 

बेदो का आशय आत्मा के एकत्व की शिक्षा देना है।* शकर कहते है कि वेदान्त 
की यह खोज हमे अविद्या से मुक्ति दिलाने का कारण नही है क्योकि सारी खोज तथा 
ज्ञान जिनके साथ विषयी तथा विषय सम्बन्धी द्वैत का भाव लगा हुआ है ब्रह्म के साक्षा- 
त्कार मे वाधास्वरूप है।यह हमारी सूर्खेता को प्रकट करने मे तो सहायक होता है 
किस्तु विद्या की प्राप्ति नही करा सकता ।* अविद्या को दूर करना ही सत्य को ग्रहण 
करना है, ठीक जिस प्रकार रस्सी का ज्ञान होने का तात्पर्य है स्पेसुपी अ्रात ज्ञान का 
टूर हो जाना ४ सत्य के ज्ञान ग्रहण के लिए साथ से किसी अन्य साधन अथवा ज्ञात की 
नई क्रिया की आवश्यकता नहीं है ।£ “द्वेंतथाव के नष्ट हो जाने पर फिर ज्ञान को एक 
क्षण की भी प्त्तीक्षा चही करती पडती क्योकि द्वेतभाव के नष्ट होने के पशचात भी 
यदि समय की अपेक्षा हो तो एक जन्‍्तरहिंत पद्चादृगति आ जाएगी और द्वत्त- 
भाव का कभी नाश ही ने होगा। इसलिए ये इन दोनो, अर्थात्‌ ज्ञान तथा हैतभाव का 
विनाश, एक ही समय मे सम्पन्न होते है ।”" जब भआ्रात विचार प्रकाझ्ष मे आ जाते है तो 
हम यथार्थसत्ता तक पहुच जाते है।' यदि यह प्रइ्न किया जाए कि हम अविद्या से विद्या 
की ओर कैसे पहुचते है--जो एक अनुचित प्रइन है, क्योकि जब अति नप्ठ हो जाती 
है तो सत्य जोकि स्वत पूर्ण है प्रकाश मे आ जाता है -तो इससे अधिक उत्तम उत्तर 
और नही हो सकता कि ईशकृपा ही साघन है। विद्युद्ध आत्मा एक ऐसे अस्चे मनुष्य 
की नाति है जिसकी विनष्ठ हुई दृष्टिशव्ति ईश्वर की कृपा से फिर लौट आए। 

श्रुति को मानने का तात्परय है सन्‍्तों तथा ऋषियों की साक्षी को स्वीकार 
करना। श्रुति की उपेक्षा करता मनुष्य ज॒ति के अनुभव के अत्यन्त सजीव भाग की 
उपेक्षा करता है। भौतिक विज्ञान मे हम उन "रिणामों को स्वीकार करते हैं जिन्हें 
सबमे महल अन्वेषको ते सत्यरहूप मे घोषित किया है। समीत्त मे हम उन गीतो पर 
ध्यान देते है जो विस्यात समीतज्ञों ने बनाए हैं और उसके द्वारा संगीतज्ञ-सम्वन्धी 
सौदर्य के महत्व को पहचानने की योग्यता मे उन्‍द्रति करते हैं। घामिक सत्यो के विषयो 
में हमे आदर भाव रखते हुए ऐसे धार्मिक मेधावी पुरुषों के लेखो पर ध्यान देना चाहिए 


। प्रत्यक्षादिप्रमाणानुपलव्घ हि विपय श्रेते प्रामाण्य न प्रत्यक्षादिविपये (भग्रवदगीता पर 
शाकरभाप्य 8 66) । अचातनापन हिं शास्त्रम्‌ । 

2 आत्मैकत्वविद्याप्रतिपत्तय सर्वे वेदाता आरभ्य ते (शाकरभाप्य प्रस्तावना ) 4 

3 अविद्याकलत्पितभेदनिवृत्ति (शाकरभाष्य ! 4 4) ५ देखें भगवदगीता पर शावरभाष्य 
2 8 ( तुलना कीजिए प्लादिकश. ईश्व था निवचन न तो धाणी के द्वारा और न पेणबद 
विचार परामश के द्वारा किया जा सकता है _कितु तो भी हम वाणी तथा लख फा प्रयोग करत हैँ 
इसलिए कि आत्मा को उसकी ओर प्ररित करें तथा विचार से साक्षात दशन की मोर जान को प्रोत्सा 
हम दएसे भनृष्य ये समान जो उन व्यक्तियों क लिर जिह ऊपर की ओर के मा पर चलना हैं 
उक्नन माय बा निर्देश करता है | हमारे आदश ही पहच वही तव है नहा तक कि गतब्य माय वा 
सम्प घ है किंतु साक्षात्कार तब पहुचना उनका अपन काय है” एनीठस 6 9 4 कैयड ग्रीक 
थियालाजी उण्ड 2 पृष्ठ 237) । 

4 शाव न्‍्भाप्य साण्दूवय उपनियद पर 2 7॥ 

5 वही। 

6 बहा 

7 आरत्मंव अनानहानि । 

8 शाक्रभाषप्य 2 3 4 | दखें कठोपनिपद 2 22। ड्यूसन व॑ मन मे यही वियय है 
जवकफि वह शार वे ऊपर ईश्वर चानविपयक पक्षपात रखने जता आरोप लगाता है। दखें ड्यूस'स 
स्लिटम बाफ दि वेदात्त पृष्ठ 86 874 
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जिल्होंने विदवास तथा भरक्ततिभावपूर्वक अपनी आध्यात्मिक थेष्ठता को प्राप्त करने के 
लिए प्रयत्न किया है। अग्तिम सम्मति की ग्रतिहृस्द्विता में प्रथम सम्मति को खड़ा करने से 
कोई लाभ नहीं। “एक ऐसे विपय के लिए जिसका ज्ञान पवित्र परम्परा से होना चाहिए, 
कैवल वित्तनमांत्र का उदरण न दिया जाता चाहिए, वयोकि ऐसे विचार जिनका 
आधार परम्परा में न पाया जाता हो और जो केवलमात्र मनुष्यों की उत्परेल्षा (कल्पना) 
ही के ऊपर आश्रित हैं स्थायी नहीं होते बयोंकि इस प्रकार कौ कर्पना के पीछे 
किसी प्रकार का नियत्रण नहीं रहता ।7” यदि हम केवल विचार के ऊपर निमेर करें 
तो हमे जगत्‌ के विषय में, अपने अस्तित्व के विषय में तथा भविष्य के विषय में भी 
सदय उत्पन्न होगा ओर समस्त जीवन हो सशय में परिणत हो जाएगा। किन्‍्तू धूकि 
हमें अवश्य ही अपनी परिस्थिति के ऊपर आश्रित होना चाहिए नहीं तो वह हमारा 
विनाश कर देगी | इसलिए हमारे अन्दर की घ्क्ति हमें बलात्‌ विश्वास करने की ओर 
प्रेरित करती है। ऐसी आध्यात्मिक अन्तःप्ररणाएं हैं जिनकी तर्क के आधार पर उपेक्षा 
नहीं की जा सकती । निपेधात्मक आधार पर कोई जीवित नही रह सकता। शंकर का 
ऋमबरदा् दर्शन ज्ञान के द्वारा हमारा भ्रम निवारण करना है और यह प्रतिपादित करना 
है कि तकंशास्त्र अपने-आपमे हमें संशयवाद की ओर ले जाता है। हम मान लेते हैं कि 
इम संसार में विवेक भी है और धामिकता भी है। हम विना इसके अरयंधृर्ण ब्योरे के 
भी ससार की एक पूर्ण इकाई मान लेते हैं। हम इसे धारणा ही कहेंगे क्योकि हमे यह 
आया नहीं है कि हम कसी दृश्यमान अव्यवस्था की पृष्ठभूमि में नित्य ध्यवस्था की खोज 
करने में मफल हो सर्कगे। ईश्वरस्पी देवीय मस्तिष्क की यथार्यंसत्ता को स्वीकार कर 
लेमे से हमारे जीवन में समृद्धि तथा सुरक्षा का भाव आता है ९! इसके अतिरिबत सत्यरे 
को एक समान4, विरोग्-रहित* तथा सार्वेभौम रूप में मान्य होना ही चाहिए। यद्यपि 
विचार के तिर्णयो को इस प्रकार से मान्य नहीं ठहराया जाता। किन्‍्त्‌ “बैद ज्ञात के 
खोतरूप नित्य हैं, इनका प्रतिपाद्य विषय परिपक्व है और इनके द्वादा प्राप्त पूर्ण शात 
मूत, वर्तमान तथा भविष्यत्‌ को समस्त वल्पनाओं द्वारा भी विपरीत नहीं ठहराया जा 
सकता।” केवल तर्क एक ओपचारिक प्रक्रिया है। तर्क जिन निर्णयों पर पहुंचता है वे 
उस साध्यपक्ष के ऊपर निर्मर करते हैं जिनकी लेकर यह भागे बढ़ता है और शंकर इस पर 
बल देते हैं कि पमंश्चास्त्रो मे अभिलिश्वित घामिक अनुभव को घर्मसम्बन्धी दर्शन के अन्त- 
गत तक का आधार बनना चाहिए | तर्क से शंकर का तात्पय उप्त तक से है जिस पर इति- 
हास की शिक्षाओं ने कोई नियन्त्रण नहीं लगाया हो /इस प्रकार का व्यक्तिगत तर्क सत्य 
की स्थापना की झ्ोर हमे नहीं ले जा सवता वयोकि ज्ञान-ग्रहण की दावित में असंस्य 


_ शावरमाष्य, 2 , |4 । यही कारण है दि कपिल व क्‍्घाद जेसे माने 220४ भ्ी 
सम्म्ि में भी प्रायः परस्पर विरोध पाया जाता है । ठुलता कोजिए, कुघारिय : | हरे कुशल 
तारिक यों ने हों उतडे द्वारा अत्यन्त सावधानी के माय अनुमान किए गए विषय की ब्याड्या अन्य 
अधिकतर वुशल ताकिकों द्वारा अन्‍य प्रकार से की जाती है।” 

2 “मनुष्यों को अपने साथ अस्य जन्म के सम्बन्ध का ज्ञान न तो प्रत्यक्ष और ते अनुमान के 
द्वारा ही हो सकता है बौर न हो मृत्यु के पाचात्‌ आत्मा के अस्तित्व के दियय में झञाम हो सक्ठा है 
इसलिए शूति के रूप में ईश्वरीय जात की आवश्यकता है” (शाकरमाप्य, बृहृदार्थक उपनिषदद पर, 
प्रस्तावता) + हे 

3 सायसान। 

4 एकर्प्रम्‌] 

3 प्रुरषाां विश्तिपत्तिरनुपपन्ता 
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प्रकार की विविधता रहती है !? श्रुति मे आत्म-सम्बन्धी सत्यो का प्रतिपादत किया गया 
है जिन्‍्हीते मनुष्य जाति के अधिकाश भाग के सहजवोधो का सन्तोष प्रदान किया गया 
है। इसके अन्दर मनुष्पजाति के परम्परागत परिपक्र विचारों का समावेज्ञ है जिनमे 
विचार की भपेक्षा आत्मा के जीवन का उ्णंन अधिक हैं ओर हममे से उत व्यवितिया के 
लिए जो उस जीवत मे भाग नही लेते ये अभिलिखित अनुभव बहुत महत्त्व के हु! ? 

शकर धर्मशास्त्र के विचारो की तक द्वारा परीक्षा की आवश्यकता को स्वीकार 
ऋरते ह। जहा कही भी उन्हें अवसर मिला उत्हीते धर्मआस्त्र बे कथनों को विवेकबुद्धि 
की युक्तियों दवरा समर्थन करने का प्रयत्म किया है ए ऐसा तके जो अनुभव का सहायक 
होकर कार्य करता है शक्र को अभिमत है।* उत्तके लिए तर्क एक समाक्षात्मक झास्त्र 
हैं जिसका प्रयोग अपरीक्षित घारणाओ के विरुद्ध किया जाता है और तक एक रचना- 
धमक तत्त्व भी है जा सत्य सस्वन्धी तथ्यो का चुनाव करता तथा उनवे कपर बल देता 
है।* ' ऐसे व्यक्षित भी जिनमे निर्णय क“मे की शक्ति तही है त्रिना किसी तक के किसी 
विशेष परम्परा का आश्रय नही लेते। ९ 

अनुभव एक ऐसी महत्त्वपूर्ण आध्यात्मिक अनुभूति है जिसका उपदेश केवल 
'कल्पता की भाषा द्वारा हो सकता है और एकमात्र श्रुति ही इसका लिखित सहिताभ्रथ 
है। अनुभव की पृष्ठभूमि के विना श्रुति का कथन अथविहीत केवल शब्दमात्र हे |? ऐसे 
मन्त्र जिनके अन्दर भिन्‍्दा अथवा स्तुति (अर्थवाद) है और जिनका कोई स्वतन्त 
तात्पय॑ नहीं है विधिवाक्यों के समथन में सहायक होते हैं और बे प्रत्यक्षशान से श्रेष्ठ 
नही है। ऐसे मनन जो यथार्थेसत्ता के स्वरूप का वणन करते हैं प्रामाणिक हैं? नि सस्देह 
श्रुति को अनुभव के अनुकूल होता चाहिए और वह अनुभव को अतिक्रमण नही कर 
सकती । वाचस्पति का बहना है “सहस्त श्रतिवाक्य भी घड़े को कपड़ा नहीं बता 


| कस्पयचित क्वचित्‌ पक्षपाते सति पुष्षमतिवेरूप्येणतत््वाव्यवस्था न प्रसगात (शाकरभाप्य 
४ १ ॥)॥ 

2 शाकरभाष्य 2 [4] 2 3]व 2 24 

3 देख शावरमाष्य गौड़याद की कारिफ़ा पर 3 27 गौढपाद की कारिका क3 के 
ऊपर भाष्य करते हुए शक्रर कहते हैं. यह प्रश्त रिया गया है कि कया केवल श्रुति यो ही साक्षा व 
आधार पर अद्वत सिंढात का मिद्र मान लिया गया है और यह कि तक सम्भवत इसवब|! प्रत्यक्ष वे 
आधार प्र सिटघ करव नदो दिखा सकृता और इस अध्याय मे दिखाया गया है मि मिस प्रकार 
अत की सिद्ध तव व द्वारा भी हो सकती है।_ तव का ईश्वरीय गान के साथ क्या सवध है “मे 
विएय पर अधिव' पृूण विचार बिझश मे लिए श्री वी० पुत्ह्मण्य अय्यर के के लख पस्कृत रिसश्र 
जुताई 9[5 और इण्ल्यिन फ्लिसफिकल रिग्रू अप्रैल 98 में तथा एस० सूथनारायणत का 
लख समीक्षा मरू आदशप्राद तथा अद्वेत वदात मैसूर गरूनिवश्चिति मगजोन वबस्थर 99 मे 
द्चेसें । 

4 पाकानाप्य 2 46 2 7 7]4 

5 घाकरभाप्त 2 ]437 2 24 2 4 ॥2। 

6 शावरभाष्य 2 ॥ ॥4 

उन ब्रुत्िमात् प्रत्यक्ष की साक्षा की बपेक्षा श्र्तर नहों है कित्तु वहा उत्ति ज्षिमत्रा 
निशित तातय है भ्प्प हैं। तान्पयवती थ्रूति प्रत्यक्ञात वलबनी ने श्रुत्िमात्रम (भागती सिद्धात्त 
जतसयह) । 

8 विवरण था यथकार भागती के इस मत का विराध बर्ता है इस आधार पर नि “वतन 
जात्पय था अस्तित्व निर्दोष बमोदी नहा है बौर शत अपने “प में प्राय वे आय साधना को साक्षा वा 
अपला धपष्ठ हैं क्यावि' यह निर्दोष है ओर इसता स्वन्‍्प भी ऐसा है कि इसा ऊपर सत्य “7 निश्चय 
ने लिए और बोई यायावय भा नहा है । 
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सकते 7 इप्ली प्रकार घामिक विचार-विमर्श के लिए घर्मशास्त्र के कथनों का अन्तदृ प्डि 
द्वारा जाते गए तथ्यो के अनुकूल होना जावश्यक है ! सदसे उच्चकोटि का प्रमाण प्रत्यक्ष 
है, चाहे ये आध्यात्मिक हो अथवा ऐन्द्रिक, और उसे इस योग्य भी होता चाहिए कि 
निश्चित अवस्थाओं के अनुसार इसका हम भी अनुभव कर राके; श्रुति का प्रामाष्य भी 
इसी सथ्य कै आधार पर माना गया हैकि यह केवल अनुभव का ही आख्यान है और चूकि 
अनुभव आत्मपरिचयरूप होता है इसलिए वेदों को स्वत:प्रमाण कहा गया है, जिन्हें 
बाहर से किसी के समर्थन की आवश्यकता नही है।? इसलिए वेदों में वे सत्य हैं जिनकी 
खोज मनुष्य अपनी शक्तियों का उपयोग करके भी कर सकता है, यद्यपि यह हमारे लिए 
एक लाभप्रद विषय है कि वे ईश्वर भ्रदत्त है, वयोकि हम देखते हैं कि राव मनुष्यों को 
इतना माहेस, समग्र तथा साधन प्राप्त नहीं हैं कि वे इस प्रकार के उद्योग की कठिनाइयों 
का सामना कर सकें । 


23, परातथा अपरा विद्या 


परमसत्य का नाम परा विद्या है। इसकी विषयवस्तु है आत्मा का एकत्व तथा उसीकी 
एकमात्र यथार्थसत्ता। यदि ताक्षिक साधनों के द्वारा हम परमयथार्थता का वर्णन करने 
कायल करें तो हमे अगत्या कल्पना तथा प्रतीक का प्रयोग करना हो गा । वेदों में हमें सत्य 
की सबसे उच्चश्रेणी की सस्निकटता मिलती है । व्यावहारिक सत्य अथवा अपरा विद्या 
मर्वथा असत्य नही है। यह वह सत्य है जो सांसारिक-चैतन्य के दृष्टिकोण-से देखा जाता 
है ॥ देश, काल तथा कारणकार्यभाव से आवद्ध यह ससार अन्तिम नही है किन्तु हमारे 
अपने ज्ञान की श्रेणी से सम्बन्ध रखता है। इसका अस्तित्व हमारे आशिक ज्ञान 
के कारण है और उस सीमा तक जहां तक हमारा ज्ञान आंशिक है इसका विषय अमूर्त 
भावात्मक है। उच्च स्तर के एकेश्वरवाद-सम्बन्धी विचार तथा निम्तस्तर के वहुत्व 
सम्बन्धी विधार एक समान अथ में सत्य नहीं हो सकते | शकर इस कठिन समस्या का 
हल निम्नत्तर के बहुत्व-सम्बन्धी विचार को उच्च स्तर के विचार रो गिरावट का रूप 
देकर करते हैं । 

_. निम्नस्तर का ज्ञान (अपरा विद्या) मायारूप या भ्रमात्मक नही है अपितु केवल 
सापेक्ष है। भन्‍्यथा, झकर का १रिप्कृत ओर उत्साह से भरा विचार-विमर्श अपरा 
टिया के विपय मे अ्मति के कारण हास्यास्पद सीमा तक पहुच जाएगा। वे स्वीकार 
करते है कि अपरा विद्या अन्त मे जाकर हमे परा विद्या लक पहुचा देती है। "इस श्रुति 
में मृप्टिरवनाविपमक विधरण का अन्तिम उद्देश्य जिसे अविशया स्वीकार करती है, 
शिक्षाए हैं जो ब्रह्म॑ को यथार्थ आत्मा बंतलावी हैं। इसे भूलना न चाहिए” अतीदिय 
निरपेक्षतावाद जब मनुष्य के मस्तिष्वा रूपी कारखाने मे से गुजरता है तव एक व्याव- 
हर्परिक अश्तित्ववाद बन जाता है जो तब तक ही सत्य है जब तक कि सत्यज्ञान का उदय 
नही होता, जैसे स्वप्नावस्था की वस्तुएं तब दक सत्य हैं जद तक कि जाग्रतू अवस्था नहीं 


3 नद्यायमा: महखमति घट पटवितुमु ईप्टे (भामतो, प्रस्तावता) । 

2 प्रामाध्य निरपेक्षम्‌ । 

3 तुलना कीजिए, ड्यूसन : “ददि ठोक-ठीक दिचार [किया जाए तो प्रतोत होगा कि यह 
अपरा विद्या ध्यावहा रिक रुप मैं अध्यात्म विद्या ही है, आर्थात्‌ विद्या जिस रूप मे अविद्या के दृष्टि 
कोष से विचार करने पर हमे प्रतोन होती है” (“ड्युमस सिस्टम आफ दि वेदात', पृष्ठ 00) । 

4 'इयूमस्स प्लिस्टम आफ दि वेदास्त', पृष्ठ 06॥ ० 
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आ जाती | 

अद्विद्या बथवा सीमित विचार य्रर्यक्षत्ता को अपना साक्ष्य प्रद्यत करे हैं मो 
विचार के क्षेत्र से परे है। यह हमे इस परिणाम पर पहुचाता है कि इसका सत्य सापक्ष 
है और प्रत्यक्ष रुप में यह यधाय॑सत्ता के स्वरूप को ग्रहण वही कर सकता।£ जहा एक 
साधारण रहस्यवादी योगी भेदो से ऊपर उठने का प्रयत्त करता है और अपने-आपको 
तथा अपनी खोज के विषय को भी अज्ञानस्पी मे में खो देता है, शकर हमारे सम्मुख 
कुछ दाक्केत्रिक कठिमाइया उपस्थित करते हैँ और हमे बतसाते है किये एक श्रेप्ठ 
अन्तदृ प्डि की सम्भावता की योर सकेत करती हैं जिसके लिए वह सव प्रकाशस्वरुप 
है जो देवीय और बुद्धि के लिए अधकारमय है। वेदों मे, जिन्हे प्रामाणिक माना 
जाता हैं, अकर के अनुसार अपरा तथा परा विद्या दोनो ही हैं। वेद एक अद्वितीय ब्रह्म 
का वर्णन करते है तथा वहुत्वपूर्ण विश्व की अधार्यता को भी बताते है। 


शकर के दर्शन में हमे तीन प्रकार के अस्तित्व मिलते है: (| )पारगाधिक 
था परमवयाबंसत्ता, (2) व्यावहारिक सत्ता और (3) प्रातिभासिक या 
अ्रमात्मक सत्ता । ब्रह्म प्रथमश्रेणों की सत्ता है, देश, काल तथा कारणकायय से 
वृद्ध ससार दूसरी श्रेणी का है, और कल्पनात्मक पदाय जैसे सीप मे चादो तीसरी 
श्रेणी के हैं ।* भ्रमात्मक सत्ता मे सावंशोमिकता नहीं रहती। वह किसी-किसी 


4, शाकरभाष्य 2 , ॥ 

| कीजिए, डावठर मैंकटेगट ऐसी अध्यात्म विद्या वो दोधग्रहण की उपेक्षा करती हूं 
नि नन्‍्देह पपित समझी जाएगी । किस्रीने कप्मी भो तक का प्रतिपेध्त दही किया किस्तु अन्त मे त ने 
उत्त घण्त कर दिय। । किन्तु अध्यात्म विद्या वह वस्तु है जिसका आरम्भ वोधप्रहण १ दष्टिकोण से 
होता है और वह उससे केवल उसो अवस्था में पृथक हो गे है जब कि उत दृष्टिकोण निरपेक्ष नहा प्रदीत 
फोता अपितु अपने से परे किसी वस्तु को कल्पना करता है। गिम्नतम को थार करवा उसकी उपक्षा 
कसा नहीं है” (होगलियन क्रारमोल्राजी! पष्ठ 292) । स्पिनोजा ने बनुपात हथा 'भाइदिश 
इन्ट्यूइटिवा' के मध्य भेद किया है। वह ज्ञात के मीन प्रकार मानत। है. ()एक वह जो कहपनाब ये 
है जो देव सम्पति प्रकट करता है। इसमें समस्त अपर्याष्द दबा सदिस्ध विचार आते है। यह भ्रम 
'क ज्ञाव का भी आदि लोत है। (2) ठक जो हमें गरामाय विचार तथा विज्ञान वे ज्ञान को प्रदान 
करता है और जो '्तुओों वो अनुकूतताओं भेदों तथा दिरोधों वो ग्रहण करने ' का प्रयल्ल करता है 
( एचिल्', बण्ड 2 ृष्ठ 29 स्काल्ियम) । जहा एफ ओर एक औसह दर्जे के अशिक्षित मनुष्य ने 
वित्रार का कारण दृह्पना होती है बहा दूसरी ओर एक वैश्ानिद दे हमबद्ध ज्ञान का कारण हक़ होता 
है। (3) भन्तर्शान मे दार्शनिक गेषा का प्रयोध कलापूण अन्तर्जनि और रचताशीत सफाविष्ट है। 
इसका विपय है व्यक्ति | तो भी शकर हम योस्प वे विच्वारको गे स्व अधिक “्लेटो को थाद दिसलाते 
हैं। ढोशे ही महान्‌ आपयात्मिक शकाश्यादी ऐ मिहोने वपते दिये में पृतकात की अम्रृछ् एव्क्ियों 
का गश्लेषण किया । दोनों ने ज्ञान के दो विश्ञाग किए अधादू उच्चतम तथा विम्दतम (परा तथा 
बपरा), जिनम मे पराविद्या हे ज्ञात का क्षत्र है निरेक्ष सत्य अगवा बांदस दया नि श्रयत्त एवं अपरा 
दिद्ा बे ज्ञात का क्षेत्र है आभासमात्त जत्तू । यह स्दीकार रेख्ते हुए कि बयारता ऊए के प्रदो। 
रुप धरतत्त मे कही दूर है कोनो ही हमें यह वठसादे हैं कि इसका पहेण भात्मा के दि 
हंच जागे पर हो सकता है । दोनो ही अवर्शात में विश्यम रखते हैं प़िसके द्वारा हम बणाबसच्ा के 
पतीदि रप का साक्षात्‌ हाता है। 

3 देदान्त परिभाषा । अढ्र॑त की छुछ अर्वाचीन पुरुदको में इत भेद का प्रयाग जीब के लिए 
मो रिया जाता है; दृष्दृश्यव्देक मे यह कह! गया है कि व्यकितसवहोन रेतन्य अपने उप-महायर) 
में परिमित ही बबायं आत्या है, जब यह अपरे अन्दर कतु तू तथा तिपागीवदा/ धारध कर हे 
इद्धियों तथा अन्त करण ते अपने हो परिभ्ित वर सता है तो यहो व्यायहाणि त्त्ला है, 
प्रदीति पा दीत समपता है कि इसका स्वप्त शरीर तया चैतन्य ये स्व इसोड़े हैं। (प्तिद्धाल्तनेश 
सप्रह, )) 
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अवसर पर उदय होती है। इसमें क्रियात्मक क्षमता नही है। प्रतीतिरूप सत्ता 
का भ्रमात्मक भाव इसके अधिष्ठान के प्रत्यक्ष ज्ञान हो जाने पर नष्ट हो जाता 
है । व्यावह्मरिक अस्तित्व-सम्बन्धी भूल जब इसके आधारस्वरूप ब्रह्म का 
साक्षात्‌ हो जाता है तो स्वयं नष्ट हो जाती है। मिथ्या तथा स्वप्नजगत्‌ की 
अपेक्षा व्यावहारिक-जगत्‌ में उच्चतम कोटि का सत्य विद्यमान है। यह आत्माओ 
का जगत्‌ है, उनकी परिस्थिति तथा प्रभु है, किन्तु यथार्थ मे इसका मूल एकमात्र 
ब्रह्म में है।! यह स्पष्ट रूप से समझ लेना चाहिए कि आनुभविक आत्मा तथा 
व्यावहारिक जगत्‌ दोनो ही यथार्थंता की एक ही कोर्टि मे है। व्यावहारिक 
जगत्‌ भ्रातिखूप नहीं है क्योकि इसका निर्माण आनुभविक अहंभाव के विचारों 
से ही हुआ है। देश में अवस्थित वाह्य जगत्‌ का अस्तित्व आनुभविक आत्मा 
तथा इसके विचारों से स्वतन्त्र हे । ये दो व्यावहारिक क्षेत्र आस्माओं तथा पदार्थों 
के एक-दूसरे के साथ कारण-कार्य सम्बन्ध में रहते हैं) व्यावहारिक अहं के रूप 
में जो हम इस ससार मे पाते हैं वह यह है कि उसे हमने भ्रीन्द्रिय विपयी के 
रूप मे वहां रखा है। 


24. शंकर के सिद्धान्त और कुछ पाइचात्य विचारों की तुलना 


शकर के ज्ञानविपयक सिद्धाग्त की तुलना प्राय काण्ट के सिद्धान्त के साथ की जाती है!” 
किल्तु इन दोनों में जहा अद्मुत समानताए हैं वहां बहुत दूर तक भेद भी है। काष्ट के 
समान शकर भी ज्ञान की सम्भावनात्मक समस्या को व्यवस्थित वनाते हैं यहा तक कि 
आत्मविपयक ज्ञान के लिए भी व्यवस्था का निर्माण करते हैँ और दार्शनिक जिज्ञप्मा में 
इसे प्रमुख स्थान देते हैं। ये दोनों विचारक आनुभविक जगत्‌ को प्रतीतिरूप मानते है 
ओर मानवीय मस्तिष्क की रचना को इस सीमितता का कारण बताते हैं। मनुष्य के 
बोधात्मक यन्त्र की परीक्षा करने के घाद कास्ट इस परिणाम पर पहुंचता है कि मनुष्य 
के लिए अती द्विय विषयों का ज्ञान प्राप्त करना असम्भव है क्योकि जो कुछ भी ज्ञान का 
विपय बनता है वह देश, काल की आक्ृतियों तथा बोधग्रहण की श्रेणियों के अन्दर आवद्ध 
है जिनमे प्रधान है का रणकार्य भाव । यथार्थ सत्ता के सत्त्व को हम नही जानते, हमे जिसका 
ज्ञान प्राप्त होता है वह उसका केवल आभासमात्र है। शंकर के अनुसार यह हमारी दृष्टि 
का एक बहुत बडा दोप है जिसके कारण जो बस्तुत: एक है उसको हम अनेक के रूप में 
920 हैं। पर्याप्तमात्रा में असद्भासतता के कारण हमारी ताकिक क्रियाश्ीलता हमे 
प्रतीतिरुप जगत्‌ की भोर बलातू ठेलती है जो सदा के लिए हमारे तथा यथाश्रसत्ता के 
मध्य मे अपना स्थान बनाए हुए है। धंकर और काण्ट दोनों ही ज्ञान की उपाधियों के 
प्रश्न को आनुभविक विधि की अपेक्षा समीक्षात्मक विधि से हल करते हैं । श्कर ने काण्ट 
को भूल से अपने को बचा लिया जिसने अनुभव के ताकिक सकेतों को अनुभव की पूर्वरूप 
उपाधिया न मानकर यह घोषणा की कि व्यवंहारातीत झगत्‌ के पदार्थ अपने-आपमे 


4 हुलना कीजिए, माण्डूबयोपनिषद्‌ पर शाक्रभाष्य के सम्बन्ध में आतत्दगिदि को टीव-- 
ब्रह्मप्येव जीवो जगत्‌ ईश्वरश्चेति सर्वे काल्पनिक सम्भवति। 

2 प्थाटिनस के रहस्पवादी मादर्शवाद का बहुत-सा सार भरतीय विचार से लिया गया है ! 
हम जानते हैं कि प्लाटिक्स सद्भाट्‌ ग्राडियन (सिकन्दर) के साथ अपने प्रचार के सिलसिले में पूर्वीय 
देशो मे आया था और उस समय वह भारतीय आदर्शवादियों के सम्पर्क मे आया होगा । 


ज्कर का अद्गेत वेदास्त बैठा 


यथार्थ हैं। शकर का लक्ष्य बह था कि वे अनुमत्र के क्षेत्र में यन्‍्तनिद्वित सिद्धम्त को खोज 
निकालें न कि उसे परे के जगत को । किन्तु इस वियय मे दोनों एकमत हैं कि यदि 
तारिक बुद्धि अपने को यशार्थवर का सिमवि करते बारी बयमती है को यह सत्य की 
प्राव्दि के अधिकार से बचित हो जाती है, और जैसर कि काप्ट का कहता है, यह अति 
की एक अन्तर्तिहित शत के रूप मे परिणत हो जाती है । शकर और शाप्द मतोबाद 
का खण्डन करते है। इेस्कार्ट के विपरीत, जो हमारे अपने अस्तित्व सम्बन्धी ज्ञान, जा 
साक्षात्‌ (अव्यवहिंत) तथा सद्॒यरद्वित है, क्या बाह्मविषयो के ज्ञान के मध्य भेद करता 
है, जो अनुमानजन्य तथा समस्यापूर्ण है, काण्ट का तके है कि काह्म जगत का ज्ञान भी 
हमारे लिए उतना ही ग्त्यक्ष (अव्यवहित) तथा मिश्वित है जितना कि हमारा आत्म- 
विषयक शान है ! काण्ट वर्कले के विषयिविशातवाद का अपने 'फ्रिटिक आए प्योर रीजब 
सागक सत्य के दूसरे सस्करण के 'आवशेकाद का खण्डत' वागक असिद्ध अध्याय भे खण्डन 
करता है। ' मरल किन्तु आवुभविक स्प से निर्णात्त मेरे अपने जस्तित्व की बेतनता यह 
सिद्ध करती है कि बाह्य पदार्थों का अस्तित्त देश के अन्दर है ।” किन्हु यदि यभार्थसत्ता 
से हमारा तात्थ्य ऐसी सत्ता मे है कि जिसका विज्यार वेतवत्ा से स्वतस्त रूप मे विद्यमात 
सभक्कर किया जा सक्रे और जिसका सम्जन्ध क्रिसी ज्ञान से न हो तेव भरकर के अनुसार 
मे वो यह व्यावहारिक आत्मा, जिससे हम परिचित हैं, न ही यह बाह्मजगत, जिसका हमे 
झा है, यथा हैं। और काप्ट कहता है कि अनुभवग्रभ्य सब पदार्थ प्रतोतिभान है, 
दाल्विक नही हैं ।? दूसरी और ब्दि यधाश्रसत्ता से हमारा तात्पर्य जनुश्षबर की ऐसी 
सामग्री से हो जिमपर निर्भर किया जा सके तब व्यावहारिक आत्मा तथा बाह्य जमत्‌ 
दोनो ही यथार्य हे क्षौर दोवो एक ही श्रेणी के हैं। परिमित शबिनवाली आत्मा तथा यहु 
जगत शयार्थ अथवा अयथार्थरे है और यह इस वात के कपर निर्भर करता है कि हम यथार्थ 
का क्या तात्पर्य समझते हैं। जहा कराण्ट वस्तुओो के झपने आपमे अनेकत्व में विश्वात्त 
करता है, जकर अलधूर्वक कहते हैं कि आधारभूत सघा्थता एक ही है। इस वियय मे 
शकर का विचार काण्ठ की अपेक्षा अधिक दाशनिक है यो अतचितकूप में जगृत्‌ के सदी 
को चस्तुओं की निजी सत्ता के क्षेत्र मे ले आता है। 

शुकर काण्ट की भाति भाव (आश्य)तथा वोधग्रहण के बीच कोई स्पप्द विभा- 
जक रेखा नही खीचते और त वे यह विश्वास ही करते हैं कि हमारी बुद्धि के कत्वी मे 
ठोस तथ्यों को प्रस्तुत करने की शक्ति नहीं है। काण्ठ के अनुसाद प्रत्यक्ष का असम्बद्ध 
बावयविस्थास ही, जिसे ज्ञार नही कहा जा सकता, हम्मारे सामने प्रस्तुत होता है. इसमें 
से जिस वस्तु का हम अपने वर्गेविभाग के द्वारा लिमाण करते हैं और जिसमें आवश्यकता 
तथा व्याप्ति बाहर से आकर जुड जाती है वही ज्ञान है 3 गकर के दर्शन मे मानसिक रचना 
तथा प्रस्तुत तथ्य में कोई विरोब वही है । ये दोनों ही एक दूसरे के अनुकूल हैं। गही भेद 
अफार तथा बइजे' में भी है । अजट वह नही जहते कि का्छडिक बएरीरिक सेडद्ा के इसे 
बह का अनुमद होता है सौर यह कि विचार का आधार वया' को “वह से पृथर्‌ करते 
की दोषपूर्ण कल्पना है। इसका परिणाम यह होता है कि हम फिर से बह वो केवल 
विचार रूप उपस्थिति के द्वारा अपने घ्यान मे लही ला सकते। और न ब्लैटो के विर्छ 
अस्यतु द्वारा किए गए इस आक्षेप के साथ ही शंकर अपनी सहनतति अकट कर सकते है 
कि यदि इच्धियों हाथ ग्राह्म जान बुद्धियम्य नही है तब विचार हमे इन्द्रियप्रह्य जम्त्‌ को 
समभने मे सहायक यही हो सकते । शकर की दृष्टि में इन्दियग्राह्य बुद्धिग्राह्म मे स्युततम 
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है और वुद्धिगम्य इन्द्रियगक का सम्यक ज्ञान प्राप्त करने में हमें सहायता प्रदान करता 
है, यद्यपि उनके मन मे वृद्धिगम्य भी यथाये से न्यूनतम कोटि का है। वे यथार्थ को इन्द्रिय- 
ग्राह्म से और बुद्धिग्राह्म से भी पृथक्‌ करते हैं और उनका मत है कि इन्द्रियगम्य की 
अवेक्षा बुद्धिगम्य यथार्थसत्ता के अधिक सन्निकट है ॥ 

कही-कही शंकर के सिद्धान्द की तुलना एम॑० वर्मेसा के सिद्धान्त के साथ की 
जाती है जिसका तक है कि मनुष्य में चुतन्‍्य का विकास हुआ है। अमीवा (आद्यजीव) 
से ऊपर की ओर उठने मे एक लम्बा समय लगा है। मनुष्य के विकास की प्रत्रिया में उन 
प्राणियों की अनेक प्रकार की अन्तनिहित चेतनता का दमन हुआ है। हम जो आज हैं, 
हमे इस स्थिति तक पहुचमे के लिए बहुत अधिक मूल्य चुकाना पड़ा है। यद्यपि हमारे 
लाकिक मस्तिप्कों की उपयोगिता क्रियात्मक उद्देश्य की पूर्ति के लिए है, तो भी यह 
कल्पता करना अयुक्तियुक्त है कि अब जो कुछ हम हैं उसमे हमारा सम्पूर्ण अस्तित्व 
बिलीन हो गया । इस जगत्‌ में भी हमें मेघादी तथा अन्तद्‌प्टि सम्पन्न ऐसे मनुष्य मिलते 
हैं जिनके अन्दर प्रसुप्त शक्तियां उत्तेजता पाकर जीवन मे प्रकट होती हैं। शंकर बगंसा 
के इस मत से सहमत नही होगे कि बुद्धि जीवन के प्रवाह को छिन्न-भिन्‍न कर देती है 
ओर यह कि वन्तविहीन गत्यात्मक प्रक्रिया को बुद्धि एक स्थिर विषय अथ्वा ज्यामितीय 
गुणोत्तर श्रेणी के रूप में परिणत कर देती है। बुद्धि केवल यथार्थता का अबयव विच्छेद 
ही नही करती अपितु उसका फिर से निर्माण कर देने का भी प्रयास करती है। अपने 
व्यापारों मे इसके विश्लेषणात्मक तथा संश्लेपणात्मक दोनो ही रूप है। विचार सम्भाव्य 
घटना को विधान मे परिणत कर देता है। यह केवल यथार्थता को भिन्‍त-भिन्‍न भागो में 
विभकत ही नही करता अपितु देश, काल तथा कारणकार्येभाव के द्वारा एकत्व के बन्धनो 
में समालकर ग्रहण किए रहत्ता है। ठोस आनुभविक जीवन के लिए हमारी हर सर्वधा 
पर्याप्त है। इतता ही नही अपितु एक-दूसरे के लिए उनका निर्माण हुआ है और ये एक 
ही प्रक्रिया की ममानात्तर अभिव्यक्तिया हैं। यदि शकर बुद्धि को मनुष्य के चैतन्य की 
सर्दोच्चवृत्ति नही मानते तो इसलिए कि अपने-आपमे पूर्ण होने पर भी बद्धि-जगत्‌ हमारे 
आगे एक समस्या उपस्थित कर देता है। ताकिक दृष्टि से जो पूर्ण जगत्‌ है जीवन तथा 
अनुभव जगत्‌ के लिए पूर्ण नही है । यही कारण है कि शंकर इसे अन्तिम या सुनिश्चित 
नहीं मानते । उनको दृष्टि मे केवल गणितविद्या ही भावात्मक अमूत नही है किन्तु समस्त 
ज्ञान भर्थात्‌ू--इतिहास, कला, नीतिथ्यास्त्र और धर्म भी उसी कोटि मे हैं क्योकि ये सब 
इईनपरक दृष्टिकोण की घारणा को पूर्व से ही मान लेते हैं। शकर इस विचार से कि बृद्धि 
विश्लेषण तथा पृथक्‌माव का उपयोग करती है इसे दोपपूर्ण नहीं ठहराते। वे इसकी 
मुरतंता को स्वीकार करते हैं और फिर भी इसे असन्तोपभ्रद मानते हैं। जब हम सरल 
तत्त्वों से मयुक्त पदार्थों के वर्मो की ओर आते हैं और तर्क के द्वारा एक सर्वश्रेष्ठ व्यक्तित्व 
(ईइवर) तक पहुचते हैं, जिसका अस्तित्व इस विश्व में व्यक्त हो रहा है, तो शकर अनु- 
भव करते हैं कि हमारे तकंशास्त्र ने मूतेता का रूप घारण कर लिया। विचार की विजय, 
ठोस पदार्थ की विजय है किन्तु अत्यन्त ठोस विचार भी इन अर्थों मे भादात्मक ही है कि 
यह यथार्थंसत्ता को उसके वास्तविक रूप में समझने में अममर्य है। हम जितना ही ऊपर 
की दिश्ञा मे विचार करेंगे हमारा ज्ञान उतना हो उत्कृष्ट होगा तो भी सर्वोच्च श्रेणी का 
विचार पूर्ण सत्य नही है। यथार्यंसत्ता की खोज मे बुद्धि की सहायता से आगे-आंगे और 
ऊपर की ओर बल देने पर हम ऐसी यथार्थेस्ता तक पहुंचते हैं जो पूर्ण, समुद्ध तथा अगाघ 
प्रतीत होती है । यह ईश्वर है और यही एकमात्र साधन है जिसके द्वारा निश्चित विचार 
के स्तर पर ब्रह्म] का चिन्तन व मनन किया जा सकता है। किन्तु ईश्वर सर्वोच्च ब्रह्म नहीं 
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है क्योकि ईद्वर का एकल्व बुद्धिगस्य नही हे। 
पाश्वात्य विचारको मे से मैडले सवसे अधिक शकर के निकट है यद्यपि दोनो के 
बोच सिद्धान्त विपयक मौलिक भेद है। ब्रैडले अपने 'अपीयरेंस एण्ड रियेलिटी' तामक 
ग्रन्थ के पहले भाग मे मानवीय ज्ञान की अवधियों के सिद्धात्त का, सुस्य और यौथ 
युणो, द्रव्य तथा गुण, गुणों तथा सम्बस्धों मे परस्पर भिन्‍लता की तीक्ष्ण तथा सूक्ष्म 
समालोचता के द्वारा, परिष्कार करता है। यह उसका निश्चित विद्वास है कि विचार 
के द्वारा कभी भी यथार्थसत्ता का ग्रहण नहीं हो सकता। 'क्या' और 'वह को पृथकू- 
पृथक्‌ करके यह अपने लक्ष्य तक नही पहुच सकता अर्थात यथार्थसत्ता के रहस्य को पुत्त 
प्राप्त नही कर सकता । प्रैडले के अनुसार उदाहरण के रूप मे, जब हमे, नीले रग की 
सबेदना होती है तव 'वह' का भी ज्ञान होता है, जो वस्तुत उपस्थित है और एक 'ब्या' 
का भी अनुभव होता है जो यह विशेष गुण है जिससे इसकी पहचान होती है। साक्षात्‌ 
(अव्यधहित) बोध ग्रहण मे हम दोनों पक्षों मे परस्पर भेद से अभिज्ञ नही होते। यह 
एक 'यह--वया है जो प्रक्रिया का वस्तुविपय हैं जहा पर 'यह' का भेद क्या से चेतस्य 
के अन्दर प्रविष्ट नही होता । किसी विषय के निर्णय में हम दोनों मे भेद करते हैं अर्थात्‌ 
विधेय का विंधयी से भेद और विधेय को विषयी (श्ञाता) का ग्रुण बनाते है। यह समस्त 
निर्णयों के विषम मे सत्य है। जीवन अथवा यथाथेसत्ता एक ऐसी सवेदना है जिसमे 
'वहू' और क्या पृथक्‌ नहीं किए जा सकते किस्तु ताकिक चिन्तन सदा भावात्मक होता 
है इन अर्थों मे कि इसका वास्तविक तस्त्वसारवस्तु विषय की प्रक्रिया से मानसिक 
पार्थवय मे है। शकर के सत मे 'वह' का दया से पार्थक्य तर्कशास्त्र का अनिवार्य दूपण 
नही है उन अथों मे जिनमे ब्रैडले इसे लेता है। और ने बह यही कहता है कि यवार्थतत्ता 
जो परामर्श का विषय है स्वय सवेदनारूप तथ्य में हमारे सम्मुख प्रस्तुत की जाती है। 
यह मास भी लिया जाए कि ज्ञान मे विचार मनोवेज्ञानिक प्रतिकृति नही है विन्तु आदर्श 
वस्तुविपयक है, और यह भी मान लिया जाए कि विचार सम्बन्धी वस्तुविषयक परामर्श 
यथार्थ-जगतु से सस्वत्ध रखता है तो भी चकर का कहना यह है कि यथार्थ, जिसको 
विच्ञार-सम्वस्धी वस्तुविषय विशेषद्म से निर्देश करउे मे प्रवृत्त होता है व्यविनिविद्योप का 
सवैदनापरक अनुभव नही बरन्‌ स्वतस्त्र ययार्थसत्ता है। ज्ञान विषयतिष्ठ गुणों के द्वारा 
किसी सवेदता अथवा उसके विस्तार की विशिष्टतां का वर्णव नहीं करता है किन्तु 
उसकी विशिष्टता का वर्णन करता है जो यथार्थसत्ता वहा प्रकट है, मेरा अथवा मेरी 
मनोभावनाओं का चाहे जो कुछ भी हो। जब तक हम किसी «्यवित अनुभव के स्वरुप 
के अनुसंधान में रत हैँ, हम एक मनोवैज्ञानिक खोज में निरत हैं, किस्तु यह ताकिक 
प्रयास नहीं है। 'सवेदता' शब्द के उपयोग कै कारण ब्रैडले के यहा जो सन्दिग्धता है 
शकर के यहा उसका अभाव है। तो भी उसे यह स्वीकार करता ही होगा कि समस्त 
परामर्श का यधार्यरूप मे ज्ञाता (विपयी) अपने यथाथेरूप मे यथार्थंसत्ता ही है ओर 
विदेय एक ऐसा गुण है जिसे हम इसके साथ सम्बद्ध करते हैं यद्यपि यह इससे कही 
निम्मकोटि का है। इस प्रकार उद्देश्य और विधेय यथार्थसत्ता तथा प्रदीति के बचुकूल 
हैं। “प्रत्येक परामर्श मे असली उद्देश्य यथांसता है जो विधेय से भी अतीत है और 
विश्लेय जिसका एक विशेषण है। जब तक 'क्या' “वह के साथ मिलकर दोनो एक नहीं 
हो जाते तब तक हम सत्य तक नही पहुंचते ओर जब ये दोनो मिलकर एक हो जाते हैँ 
तो हमे बिचार महीं मिलता । जैसाक़्ि ब्ैडले ने कहा है, “यदि तुम ऐसे पदार्थ का विधेय 
बनाते हो जो भिन्‍न है तो सुम उद्देश्य को ऐसा वर्णन करते हो जैसा कि बह नहीं है, भौर 
यदि तुम्हारा विधेय ऐसा है जो भिन्‍न वही है तो तुमने मानो कुछ कहा ही नही ।” जब 
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तक हम सोचते हैं कि विधेय उद्देश्य से न्यूनतम है तो प्रतीति भी यथार्थता से न्यून है । 
इकर के अनुसार समस्त परामर्श दोषपूर्ण है इसलिए नहीं कि यह “वह को 'क्या' से 
पृथक्‌ करता है किन्तु इसलिए कि विधेय उद्देश्य से भिन्‍न है और उद्देश्य यथार्थसत्ता है। 
अंद के बिना विचार सम्भव नही है, और भेद के साथ यथाथंसत्ता सम्भव नही। बैंडले 
का मत है कि यथार्थसत्ता सामठ्जस्यपूर्ण (सगत) है और इसलिए सत्य को भी 
सामंच्यस्पपूर्ण होना चाहिए। स्पात्मपूर्णता और संगीत यथार्थसत्ता के लक्षण हैं। शंकर 
इन्हें मम्भाव्य विधेयों के मूल्याकन में स्वीकार करते हैं। देश, काल और कारण आदि न 
तोस्वत पूर्ण हैं और न सगत ही हैं। वे स्वात्मविरोधी हैं और अपने से दूर तक भी 
विस्तृत होते हैं। झकर के निश्चित दृष्टिकोण से सामञ्जस्थपूर्ण सत्य भी यथार्थसत्ता नही 
है । हम यथार्थसत्ता को भी सामज्जस्यपूर्ण नही मान सकते क्योकि सामड-जस्य का बर्थ 
है कि अनेक भाग एक पूर्ण इकाई में परस्पर सम्बद्ध हैं। हिस्सो तथा पूर्ण इकाई का यह 
भेद व्यायहारिक है जिसका हम इच्द्रियातीत यथार्थत्ता में आधान कर रहे हैं। 
मामजजस्थ के रूप में सत्य की माग है कि हम ईश्वर के निरपेक्ष अनुभव की पुर्वकर्पता 
करें जिसके अन्दर समस्त मीमित विपयी तथा विषय एक क्रमबद्ध एकत्व में समाविष्ट 
हो । शकर का मत है कि चूकि जिस एकत्व की हम कल्पना करते हैं बह दुद्धिमम्य नहीं 
है, इसमे भी प्रतीति अयवा अयथार्थता का लक्षण पाया जाता है। इस त्रिपय मे ब्रैडले 
को मत स्पष्ट है। हमारे समस्त विचार में 'बह' और 'क्या” परस्पर भ्रतिद्नन्द्दी हैं तथा 
शक-दूसरे के विरोध में काम करते हैँ। एकत्व का फिर से स्थापन करना असम्भव है । 
तक॑शास्त्र नेकनीयती के साथ इस प्रकार को पूर्वंधारणा वना लेता है कि इस जगत्‌ के 
समस्त पाश्व॑ एक पूर्ण इकाई से सम्बद्ध हैं, और यह कि परस्पर के भेद केवल प्रतीतिरूप 
है तथा विधेय और साध्यपक्ष एक ही हैं एव प्रतीतिरूप पढार्थ यथार्थसत्ता के साथ एकता 
रखते है। ब्रैंडले यह घारणा बनाकर चलता है कि ताकिक जगत्‌ में ऐसा कोई भी पदार्थ 
अपूर्व नही है जिसे पर्याप्त परिवर्तेंदो के साथ यथार्थसत्ता का रूप न माना जा सके । किन्तु 
बह हमे यह स्पष्ट रूप से नही वतलाता कि उस परिवर्तन की अवधि कया है। जब वह इस 
प्रकार का कथत करता है कि कोई भी परामर्श सम्भवत सत्य नहीं हो सकता जब तक 
कि परामश्श करनेवाले की यथाथंसत्ता नही है तो उसका यह कथन पूर्णरूप मे तर्कसम्मतत 
है और शकर भी उसके इस मत से महमत होगे | ब्रैडले कहता है: “मैं जिस परिणाम 
पर पहुचा हू वह यह है कि सम्बन्धो के आधार पर विचार करने की विधि अर्थात्‌ ऐसी 
कोई भी विधि जो परिभाषाओं तथा सम्वन्धों को लेकर चलती है--प्रतीति की तो 
प्राप्ति करा सकती है किन्तु सत्य की नहीं। यह कामचलाऊ है, एक योजना हैं, 
केवल एक क्रियात्मक समभोता है जो अत्यावश्यक तो है किन्तु अन्त मे जाकर भत्यन्त 
निबेल मिद्ध होता है ।”' इससे यह परिणाम निकलता है कि यथार्थ का सामब्जस्यपूर्ण 
रूप मे शल करना भी एक “योजना है जो अत्यावश्यक क्रियात्मक समभौता है किन्तु 
अन्त में अत्यन्त दुर्बल सिद्ध होती है” ब्रैडने की ही भांति शकर की दृष्टि मे भी तके- 
शास्त्र की अशकक्‍्तता इसमे है कि वह ज्ञाता तथा ज्ञात के मध्य भेद की कल्पना कर लेता 
है। समस्त द्वतभाव केवल मानसिक है ।? 

शंकर के तव॑श्ास्त्र मे अज्ञेयवाद तथा ब्रह्मसाक्षात्कास्वाद दोनो ही के अंश पाए 
जाते हैं। निरपेक्षगत्ता एक अप्राप्य लक्ष्य हे जिसके प्रति परिमित शक्तिवाली बुद्धि यत्त 
करती है और जब यह सिद्धि तक पहुंच जाती है तो विचार का वह रूप नही रहता जो 
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व्यावहारिक जीवन मे है, और यह ज्ञान के एक उच्चश्रेणी के तथा अधिक प्रत्यक्षरुप मे 
परिणत हो जाता है जिसमे यह तथा इसका विषय फिर परस्पर भिन्‍तर रूप म नहीं 
पहचाने जा सकते। तर्क-सम्बन्धी आल्वीक्षिकीविद्या हमे ऐसी भूलो पर विजय पाने में 
सहायता करती है जिन्हें विचार विवद्यतावश कर बैठता है। वे असगतिया तथा अपर्ण- 
ताए, जितमे शकर का ज्ञावसस्वन्धी-सिद्धात्त रहने के लिए सन्तुष्ट है, उनके तक के 
क़िन्हदी दोषो के कारण नहीं है बरन्‌ वे एक ऐसे दर्शनशास्त्र की अनिवार्य अपूर्णतताएं है 
जो वस्तुओं की गहराई तक पहुचते का प्रयत्त करता है, उतकी दृष्टि म ज्ञान इतना 
आवश्यक है और अ्राति इतनी विनाशकारी है, कि वे किसी विषय को तव तक सत्य नहीं 
मानते जब तक कि वह तर्कशास्न के अस्वेपण द्वारा प्रसाणित न हो। 
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वस्तुओ के सम्बन्ध मे सबसे प्रथम जो भाव उदय होता है उससे असच्तोप का होना ही 
अध्यात्म विद्या को जन्म देना है। जहा साधारण बुद्धि बाह्यत्प मे प्रतीत होनेवाले ज्ञान 
को ही अन्तिम मान लेती है, वहा चिन्तन जिज्ञासा को प्रोत्साहन देता है कि क्‍या 
प्राथमिकभाव को ही अस्तिम मास लेना चाहिए । दर्शनशास्त्र का मुख्य कार्य हे अयथार्य 
तथा यथार्थ में भेद करना और नित्य तथा क्षणिक मे भेद करना) एक ऐसे समय से 
जब कि धर्म की समस्या को यह रूप दिया जाता हो कि ईइवर है या नहीं, शकर मे कहा 
कि मुख्य समस्या का सम्बन्ध अस्तित्ववाली सत्ता के विरुद्ध यथार्थेसत्ता से है। वह वस्तु 
जो अस्तिरूप नही है यथार्थ हो सकती है किन्तु वह जो विद्यमान है यथार्थ नही भी हो 
सकती, यथार्थ सत्ता के लिए अस्तित्व का भाव असम्भव है। इस प्रकार का भेद ही 
भौतिक बिज्ञान से सिन्‍न आध्यात्मिक ज्ञान का औचित्य है। और इस प्रकार कर भेद ही 
समस्त दाशैनिक विचारधाराओ मे मिलेगा, चाहे वे पूर्वीय हो अथवा पाइचात्य। माइलेशि- 
यन्स की 'प्रकृति', एस्पिडोक्लीज़ तथा अनाक्सागो रस के 'तत्त्व', पाइथागोरस की 'सरयाए', 
ल्यूसिप्पस तथा डेमोक्रिद्स के 'परमाणु', प्लेटो के “विचार! और अरस्तू की 'आत्मानु- 
भूति-कियाए! आदि सब इस प्रतीतिरूप जग़तृ की पृष्ठभूमि मे जो यथार्यसत्ता है उसकी 
खोज के अन्तिम परिणाम हैं। मध्यकालीन विद्वान्‌ सारतत्त्व' तथा “अस्तिरूपसत्ता' की 
समस्था को हल करने में तत्पर थे। डेस्कार्ट तथा स्पिनोज़ा एकमान इसी समस्‍या से 
व्यग्र थे । घोल्फ और काण्ट ने परिभाषाओ मे परिवर्तत किया और प्रतीतिलूप जगत्‌ के 
विरोध मे सदवुद्धि द्वारा प्राप्त प्रकृतितत्त्व का प्रतिपादन किया। हीगल ने सत्‌ तथा 
अस्तित्व मे. भेद. किया | आधुनिककाल के वैज्ञानिक समभते है कि हम जिन वस्तुओ को 
देखते हैं वे उस यथार्थसत्ता के प्रततीतिरूप है जो विद्युत्‌ शक्ति है। यद्यपि उक्त विचारको 
में परस्पर बहुत दूर तक के भेद हैं तो भी निरच्तर स्थायी एक सामान्यतत्त्व यथार्थसत्ता 
की सत्य तथा स्वत सम्भूत मानता है एव उसके अन्दर से उत्पस्न होनेवाला प्रतीतिरूप 
ज॑गत्‌ उससे भिन्‍न है। 

शकर के दृष्टिकोण से यथार्थसत्ता के नित्यस्वरूप की व्यार्या करता ही दर्णन- 
जास्त्र का कार्य है और वही विश्व का जन्तस्तम सारतत्त्व है। इसका नाम “ब्रह्मविद्या' 
है। उसकी दृष्टि मे अस्विरूप यथार्थसत्ता नही हैं। किसी घटना का घटित होना एक 
वस्तु है और उसका उचित मूल्याकन करना दूसरी वस्तु है । यह तथ्य कि हम किसी वस्तु 
को देखते हैं यह सिद्ध नही करता कि वह इसीलिए सत्य भी हैं । यदि वह सब जो होता 
हैं अथवा जिसे हम देखते है सत्य होता तो मिथ्या अनुभव कभी होता ही नही । यहा तक 
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कि घोले मे डालने वाले स्वप्न भी एक अन्त.स्थ जीवन की घटनाएं हैं। केवल होने मात्र 
के नाते सभी अनुभव एक ही कोटि के हैं; वेन सत्म ही हूँ ओर न असत्य के तके- 
आास्त्र ऐसी वस्तुओं को जो प्रत्येक वुद्धिगम्य हैं सत्य मानता हैं और ऐसी वस्तुओं को जो 
केवल व्यवितगत है असत्य मानता है। शंकर अनुभव के मुख्य सिद्धान्तों के बारे मे 
घोषणा करते हैं कि जो कुछ भी देश, काल और कारण से आवद्ध है वह यथार्थ नही हो 
सकता हमारे अनुभव का सामान्य रूप देश मे सम्बद्ध है किन्तु ययायंसत्ता देश की अपैक्षा 
नहीं करती तथा वह अखण्ड हैं। क्योकि जो भी देश मे परिमित हैं वह विभाज्य भी हे 
और विभाज्य वस्तु सदा उत्पत्तिशील होती हैँ यथार्थ नही। चूकि यथार्थसत्ता जन्म- 
रहित तथा अविभाज्य है और इसीलिए उसमे देश का प्रतिबध नहीं है? देश का 
विभुत्व (व्यापकत्व) केवल मापेक्ष है। जो कुछ देश के अन्दर मीमित हैँ वह काल से 
भी सीमित हूँ ।? काल के अपने अन्दर एक प्रकार की प्रवृत्ति अपने से दूर जाने की होती 
है यद्यपि यह कभी जा नहीं सकता। यह आनुभविक जयत्‌ में यथार्थंसत्ता हैं।! अनुभव- 
रूप जगत्‌ में समय का क्षेत्र सार्व भौग (व्याप्त) हूँ । किन्तु जगत की अन्तविहीन समय।- 
वधि अपने-आपके पर्याप्त नही है। ऐहलोकिक जगत्‌ यथार्थ नही है । 

चूकि कारणकार्यभाव अनुभव का प्रधान वर्ग है इसलिए शंकर इसकी सुक्षम 
समीक्षा करते हैं, जिसका उद्देश्य उक्तभाव के सर्वंधा असन्तोपजनक रूप को प्रकट करता 
है। किसी भी पद्धति में घटनाएं एक-दूसरे से सम्बद्ध हैं यह साधारण बुद्धि की तथा 
विज्ञान की भी घारणा है। 


शंकर न्याग्र-बैशेषिक के इस मत की समीक्षा करते हैं कि काय एक ऐसी 
वरतु है जो कारण मे नही रहती । उनका तक है कि कार्य क्रो अपने व्यक्त 
होने से पूर्व कारणरूप में अवश्य रहना चाहिए; क्योकि जहां कोई बस्तु पहले 
से उपम्थित नही रहती वहां यह उत्पन्त नही हो सकती । बालू को दवाकर 
उसमे से तेल नही निकाला जा सकता ॥ यदि कार्य कारण के अन्दर विद्यमान न 
होता तो चाहे कितनी भी चेप्टा की जाती इसे कारण के अन्दर से उत्पन्त करना 
असम्भव होता । कार्यसाघक जो करता है वह केवल इतना ही है कि वह कारण 
को कार्यरूप में परिणत कर देता है। यदि कार्य अपने व्यक्त होने से पूर्व 
विद्यमान न होता तो इसके सम्बन्ध में कार्यकर्ता की क्रिया का कोई प्रयोजन ही 
न होता। यदि हम कार्य को कारण का अपने से परे विस्तुतछूप मानें, जो कि 
इसके अन्दर समवाय सम्बन्ध से रहता है, तो इसका तात्पर्य यह हुआ कि कार्ये 


। सुलना कोजिए, ब्रैंडले “जो कुछ सुने अह्तित्व मे, जयत्‌ में अथवा अपने अन्दर मिलता 
है यह दर्शाता है कि यह दुछ है और यह इससे अधिक प्रदर्शित महीं कर सक्रता ।*"“जो उपस्थित है 
वह नि'सदेह उपस्थित है _ उसे मानना ही होगा और उसकी उपेक्षा नही की जा सकती ! किन्तु एक 
स्पीक्षत तत्त्व को मल्‍नने और विदा किसी सन्देह के उसकी विधयवस्तु को यथार्थ मान लेने मे बहुत 
बडा वन्तर है” (“अपीयरंस एण्ड रियलिटी", पृष्ठ 206-207) । 

2 देखें, शाकरभाष्य, 2. 3, 7॥ 

3 यद्घ लोक इयत्तापरिब्डिन्द वस्तु घढादि दद्‌ अत्दव्रद्‌ दृष्टम्‌ (शाकरभाष्य, 2: 2, 
4)) ६ 

4 बुछ पुराणों ने काल को नित्य माना है, “प्रकृति. परुरुषकर्च॑व नित्योँ छालश्द सत्तम । (विष्णु 
पुराण) । किन्तु जैसाकि विद्यारष्य ने कह है पुराणों का दृष्टिकोण बहौ है जो व्यावहारिक जगत का 
है । पुराणस्याविद्यादूष्टि: ॥ 
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यहा पहले से है और नये मिरे रे उत्पन्त नहीं किया गया । इस आपत्ति के उत्तर 
भेविः यदि कार्य कारण मे विद्यमान रहता है तो कारणरूप कर्ता की क्रिया 
उद्देश्यविहीन है, शकर का कहना है कि “कर्त्ता की किया का उद्देश्य यह 
समझता चाहिए कि वह कारणढुप द्रव्य को हाय के ठप मे लाने क्री व्यवस्था 
करती है। कारण और काये मे नरत्तर्य भाव है अर्थात्‌ ऐसा समय कभी नहीं 
आता वि कारण अपरितित रूप मे बता रहे । क्योकि यदि कारण कुछ समय 
तक इसी प्रकार अपस्वितित रुप में वसा रहे और तब हठात परिवर्तित हो दो 
इस आकस्मिक परिवतेस का कोई कारण होता चाहिए जिसे हम नहीं जानते। 
इसलिए यह कहा गया है कि कारण निरन्तर कार्यरुप में परिवर्तित होता रहता 
है। यदि कारण कार्य भाव निरन्तर रहनेवाली वस्तु है तव कारण और कार्य दो 
भिल्‍्ल-मिस्न वस्तुएं नही हुईं और हम यह भी नहीं कह सकते कि एक दूसर के 
हूप में परिणत्त हो जाता है। यह कहा गया है कि कार्य के अपने अन्दर एक 
प्रकार का 'अतिशय' रहता है! अर्थात्‌ कार्य की ओर वढने की शक्ति जिसके 
द्वारा यह कार्य को व्यकतरूप से ला सकता हे। शकर का कहना है. “यदि 
अतिशय पे तुम्हारा तात्पय कार्य की उस पूर्ववर्ती अवस्था से है तो तुम अपने 
उस सिद्धास्त को छोडते' हो कि कार्य कारण के अल्दर विच्वलाने नहीं रहता। 
यदि इससे तुम्हारा तात्पये कारण की किसी ऐसी शक्ति में है जिसकी कल्पना 
इस तथ्य की व्याक््या के लिए वी गई है कि एक ही निर्णीत कार्य कारण से 
उत्पन्न होता है तब तुम्ह अवश्य मातना पडेगा कि यह शक्ति एक विश्लेष कार्य 
का ही निर्णय कर सकती है यदि यह न तो कन्य (अर्थात्‌ कारण तथा कार्य के 
अतिरिक्त) है जौर न असत्त्वरूप ही है। क्योकि यदि यह इन दोनो मे से एक 
होती तो यह अन्य किसी वस्तु से भिल्‍्त न होती जो या तो असत है अथवा 
कारण तथा कार्य से भिन्‍न है (और तव यह किसी कार्य विशेष को उत्पल्त न 
कर पाती) ! परिणाम यह निकला कि वह झविन उस शवित के अपने ही समाल 
है ।” इसके अतिरिक्त कारण क्ेवलमात्र कार्य का पूर्ववर्ती ही ही है किस्तु 
उसका निर्माणकर्ता भी है। यदि कारण कार्य वे अच्दर विद्यमान न हो तो कार्य 
दिखाई नही दे राकंता। मिट्टी के पात्र मे मिट्टी वरावर वर्तमान रहती है तथा 
कपड़े के अन्दर थागे भी बरावर विद्यमान रहते हैं। कारण और कार्य ऐसी दो 
मिल्ल-भिन्‍्त वस्तए नही हैं जिन्‍्हें घोडे तथा गाय की भाति पृथ॒क-पृथलू देखा जा 
सके। व्यक्त होने से पूर्व जो कार्य की अवस्था है और व्यक्त होने के पश्चात्‌ जो 
अवस्था है इनका परस्पर भेद सापेक्ष है। कारण तथा कारये एक ही वस्तु के दो 
मिल-मिल्त्र लगते को अ्कट्ट करते है और वह्तत एक ही अक्ृति के हैं !? यह 
कहा जाता है कि दो वस्तुएं जद उनकी आक्ृतियों मे परिवर्तन होता है तो 
व्यक्त होने तथा विलय होने से एक ही स्वरूप की नहीं हो सकती | शकर का 
कहना है कि यह तर्क विरर्थक है। “व्यक्त होना वीजो से पौधो के उत्पन्न होने 
के समान उस पदार्थ का जो पहले से विद्यमान था केवल परिणमनमात्र है, एव 
तत्ममान अवबवो के एक हो जाने से सोपाविक है, और इसी प्रकार विलय 
भी केवल दृश्य अवस्था मे परिणमन का नाम है जो उन्ही अवयवो के तिरोभाव 


] शायरभाष्य 2 ! ]8 
2 भावषरभाषप्य 2 4 ] 
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के कारण होता है। यदि हमारा काम उसके अन्दर सतू से अस्तत्‌ और असत्‌ से 
सत्‌ की ओर संक्रमण को पहचानने का है, तब भ्रूण पीछे से उत्सतन गदुष्य से 
भिन्न होता, एक युवा पुर्य बाल सफेद हो जाने १९ बदल जाया करता और 
एक व्यक्ति का पिता अस्य किसी व्यक्त का पिता नही हो सकता था ।'? बाह्य 
प्रतीति के कारण कोई वस्तु परिवर्तित नही होती । देवदत्त चाहे अपनी मुजाएं 
पलाए याहे सिकोड़ से, रहेगा बही देवदत्ता “द्रव्य अपने में वने रहते हैं, 
उदादरण के रुप में दूध सट्टा हो जाने पर भी दूध तो बना ही रहता है, इत्यादि ! 
उनवा नाम कायें हो जाता है, भौर हस कार्य का कारण से भिन्‍ने रूप में चिन्तन 
नहीं कर सकते चाहे हग सो दे भी प्रयत्न करें। स्थिति यहू है कि आदि 
कारण, जो अन्तिम कार्य तक किसी ने किसी कार्य के रूप में प्रकट होता है, 
अपने व्यक्त होने से पूर्वे विद्यमान रहता है योर कारणरुप हो होता है ।”* धंकर 
अपने गत को वस्ष के दृष्टास्त द्वारा स्पष्ट करते हैं और तक करते हैं कि जब 
तक वस्त्र एक थान के रूप में लिप्टा हुआ रहता है हम यह तद्दी जान सकते कि 
महू कपद्ा ही है था कोई ओर वस्तु है और यदि यह जान भी जाएं तो भी 
उसकी लम्बाई व चौंडाई का तो ज्ञाब होता ही नही, किन्तू उत्त थात के सुझनि 
पर ही प्रता लगता है कि यह कपड़ा है गौर इसकी लम्बाई-चीडाई क्या है! 
जिम प्रकार लिपटा हुआ वस्त्र तथा खुला हुआ वस्त्र एक-दूसरे से भिल्‍्त नहीं हैं 
इम्ी प्रकार कारण तथा कार्य परस्पर भिन्‍त नही हैं।* कोई भी दृष्य एक सिने 
हूप मे प्रकट होने से अप्रने स्वरूप को नही छोड़ देता । प्रत्येक परिवर्तन किसी 
वस्तु का ता उस वस्तु के अन्दर का परिव्तेन हैं। परस्पर असम्बद्ध वस्तु- 
विपयो के केवल एस अर के पश्चात कम में भाते से ही, जिनमें किसी ध्षामात्य 
रूप मे कोई बन्धन नहीं हैं, वह परिवर्तन नही कहलाता । जो कृछ भी होता है 
वह केवल आकृति का परिव्तेव हैं। दही व मद के रूप में दूध की विरत्तर 
उपस्थिति तथा चुद्द में बीज की स्थिति रुपतिरत्तरता माननी ही पडवी है 
चाहे यह प्रत्यक्ष रुप में दिसाई दे, जैसा कि दूध व दही की अवस्या में, अथवा 
ते दिखाई दे, जैसे कि बीज व वृक्ष के दृष्टान्त में यहां तया भी कहा जा सकता 
है कि कारण ही एकमाम यथार्थता है और कार्य सब प्रतीतिमात्र हैं।! शंकर 
का अभिमत पिद्धान्त है कि कारण और कार्य मिलल-मिल्न नही हैँ ।* वे संक्रमण 
की क्रियाओं को कारणों से कार्यों में, जो यथार्ंसत्ता के सम्पूर्ण विकास के 
अतांव रहते हैं, अगुपृवे ऋुष के एक निश्व्र भम्बन्ध में परिणव करते हैं जो 


कुछ प्रकार के ताकिक तथा विचारात्मक सम्बन्ध मे विज्वेष रूप से वाया जाता 
8-॥7: 


 प्लाकरभाष्य, 2 , 8। “दयूससस सिस्टम आफ दि वेदात्त', एृ८ 258-2594 

2 जाकरम्राष्य, 2 , 8। 

3 शाकरपाप्य, 2 5 4, 497 

4 बढ़ी । 

5. का दंवा7णभेद अयवा तादात्य अथदा बननन्‍्यत्द देखें, शावरधाध्य, 2 . , १4, 4: 4, 
34; बौर गौडफ्रादकृत कारिया, 3 : 35 धुरेश्वरशत बातिर, पृष्ठ 258/ 

आधुनिक समय के मुद्च बेजञातिक कियात्मक भावरष विचारों को नही मातते, बया गति 
और हक, और हिमी भो ऐसे वर्धनात्मक वियम के पर्याप्त मानते हैं. जिसमे अन्तिम क्ारणकॉर्य- 
झम्कन्धी व्याद्था का गोई सठ न हो । 
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कारण-सम्वन्धी व्याख्या पूर्ण तही हो सकती । असख्य परिभाषाए श्य खला के 
किसी भी प्रस्तुत अवयव के आगे और पीछे भी रहती है। प्रत्येक घटनवा उस अवस्थाओं 
का पीछे की ओर निर्देश करती है जिनके अन्दर से वह उत्पन्त हुई हैं। यह कहता कि 
'क स्व! का कारण हे 'ख' की व्यारपा नही है।! आदि कारण की कल्पना करना 
स्वच्छन्ठ कार्य हैं क्योकि इसका तात्पर्य हुआ कि हम कारण-श्य खला के आदि की कल्पना 
कर लेते है जो आदि कुछ समय के लिए है। या तो आदि कारण का भी पूर्ववर्ती कारण 
है अन्यथा कारणकार्य-मम्बन्धी समस्त योजना तकेसम्मत नही हैं। किन्तु यदि कोई 
अपदि कारण नही है तो कारणकार्ये-सम्वन्ध की व्यास्या अपूर्ण है। प्रकृति के तारतम्य 
को मूल, वर्तमान तथा भविष्यत्‌ मे वाट देने के लिए हम विवश है। जो कुछ हमे 
मिलता है वह एक अविच्छिन्त प्रवाह है जो विरल श्छ खला के आकार मे परिणत हो 
गया है। हम 'क' नामक एक घटना से प्रारम्भ करते हैं जिसके पश्चात्‌ ख' घटना आती 
है और इसके मध्य हम एक सम्बन्ध स्थापत करने का प्रयत्न करते हैं। कारण-कार्य- 
सम्बन्ध का विभाग प्रतीतिरूप घटनाओ की व्याख्या अधिक से अधिक तभी तक कर 
सकता हैं जब तक हम उन्हें यह समझते है किये परस्पर के सम्बन्ध द्वारा निर्णात है 
और इनमे उस परमतत्त्व का समावेश नही करते जो कि निर्णीत घटनाओं से अन्यतम' 
नहीं है। इसके साथ इतना और जोडना होगा कि कारणकार्यभाव एक प्रकार का 
सम्बस्ध है और जितने भी सम्बन्ध हैं वे अन्त मे जाकर बुद्धिगम्य नहीं रहते। यदि 
कारणकार्य का नियम निरपेक्ष होता तो कारणकाये की श्र खला किसी भी अवस्था में 
तुरन्त पहचान में नही आ सकती थी। किस्तु श्षुति हमे चिर्चय दिलाती है कि हम इससे 
बाहुर मिकल सकते है ।* 


. तुलना कीजिए, कैम्पवेल * “किसी भी विघान में कारणकार्य-सम्बन्ध का उपयोग इस 
विपय छी स्वीकृति का सूचक है कि ज्ञान अपूर्ण है” (फिजिक्स, दि एलिमेटस्‌', पृष्ठ 67) । 

2 शकर प्रश्त उठाते हूँ कि किस प्रकार एक कार्य जो अश्नो से मिलकर बना हुआ द्रव्य है 
कारण में रहता बताया जाता है, गर्धात्‌ उन भौतिक अशो के अन्दर जिनसे मिलकर यह बना है । कया 
यह सब अशो को एक साथ मिलाकर उनमे विद्यमान रहता है था प्रत्येक विशेष अश मे ? “यदि आप 
कहे कि यह सव अशो मे एक साय रहता है तो इसका तात्पयय यह होता है कि सपूर्ण पदार्थ का उसके 
असली रूप मे प्रत्यक्ष नही हो सकता क्‍योंकि यह असम्भव है कि भव अध प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त करने- 
चाली इन्द्रियों के सम्पर्क में भा सकें, और यह भी नही कहां जा सकता कि सम्पूर्ण पदार्थ का बोघ 
केवल कुछ बणशो के ही द्वारा हो जाता है, क्योकि अनेकत्व का बोघ, जो कि इन समस्त आधारो में 
एक साथ मिलने पर रहता है, तब तक नही होता जब तक केवल कतिपय अणों का ही बोध होता है। 
म्दि यह कल्पना की जाए कि सम्पूर्ण इकाई सब अग्यो में मध्यवर्ती अशो के पुँजो की मध्यस्थता के 
द्वारा रहती है तव हमे प्रारम्भिक मुय्य अशो की अपेक्षा अन्य बशो की भी कल्पना करनी होगी, 
वयोदि जिससे कि उन अन्य अजों के द्वारा पूर्ण इकाई उन प्रारम्भिक मुख्य अशो में उपस्थित रह सके । 
दृष्टान्त रूप में एक तलवार म्यान के बच्चो के अतिरिक्त तथा भिन्‍न अशो के द्वारा सारी म्यान मे बरावर 
व्याप्त रहती है। इस प्रकार हम एक प्रकार फी पश्चाद्‌गति में पहुच जाते है क्योकि किस प्रकार पूर्ण 
ई फरतिपम प्रस्तुत झ शो के अन्दर रहती है इसके लिए हमे सदा ही अधिकतर अशो की कल्पना 
करनी होगी । यदि हम दूसरे विवल्प को मानते हैं, कर्यात्‌ पुर्ण इकाई प्रत्येक विशिप्ट अशो में रहती 
है, तब जनैऊ एकाइया उत्पन्न हो जाएगी | यदि प्रतिपक्षी फिर कहता है छि पूर्ण इफ़ाई प्रत्येक अण में 
धूर्ण रुप में उपन्यित रहती है, जिस प्रकार कि गाय का जातिगतत रप प्रत्येक भाय में पृण रुप से उप 
स्थित रहता है तो हम बहते हैं कि गाय के जातिगत गुण प्रत्येक ग्राय मे स्पप्ट रूप से देये जाते 
पच्यक विशिष्ट अग में इस प्रवार से पूर्ण इक्ताई का प्रत्यक्ष नही होता । यदि पूर्ण इकाई 
7 में पूर्ण रुप से उपस्यित रहती तो परिणाम बह होता कि पूर्ण इकाई किसी भो एक अश विशेष के 
हाश बार्य दो उत्पन्त दर सकती थी । दृष्टात के लिए ऐसी बवस्था में एक गाय बपने सौग अथवा 














460 : भारतीय दर्शन 


मौडपाद की झुवितों को इकिर स्वीकार करते हैं। चूंकि कारण और क एक 
ही हैं इमलिए परिवर्तन तथा कारणकार्य भाव केवल भ्रतीति मात्र हैं। चूकि कारण 
हमारो बुद्धि के स्वय संगठन के मूल भे है इसलिए हम उनकी हि पूर्ववर्ती घटनाओं के द्वारा 
कारण कार्य-सम्क्‍्धी विभाग की घटनाओ का निर्णय करने में विवश हैं। “कारण और 
कार्य के मध्य अभेद की कल्पना करने का हेतु यह तथ्य है कि बोधग्रहण के ऊपर कारण 
और कार्य संयूवत रूप से प्रभाव डालते हैं।”: इसके ऊपर टीका करते हुए आनत्दगिरि 
कहता है: “हम कारण और कार्य के आघार की कल्पना करते हैँ केवलमात्र इसी 
आधार पर नही कि एक विशेष वस्तु का वास्तविक अस्तित्व दूसरी वस्तु के अहतत्त्व के 
पर तिर्भर करता है, किन्तु उसका एक अतिरिक्त आधार मानसिक अस्तित्व है वयोंकि 
एक का चैतस्य दूसरे के चैतन्य के बिना सम्भव नही है।” यदि हम कार्रणका्येभाव के 
सिद्धान्त को इस प्रकार से कहे कि जिसमे परस्पर विरोध न हो त्तो हमें ज्ञात होगा कि 
इसमे परिवर्तेत की आवश्यकता है जब तक कि इसमें तादात्म्य के सिद्धात के साथ समा- 
लता न आ जाए और तव यह अधिकतर विज्ञान और साधारण बुद्धि के सिए किसी 
अगोजन का तही रहता | और ऊब इसकी गणार्थेरूप मे कल्पना की जाएं तो यह सर्वेया 
अनुपयुवत खिद्ध होगा; और यदि यह उपयोगी है तो यह सत्य नहीं है। 
प्रत्यंक सीमित पदार्थ इस प्रकार के विरोध को प्रस्तुत करता है कि बह केखल 
सीमित ही नही है अर्थात्‌ अपने तक ही सीमित नही है, किन्तु सापेक्ष भी है, इत जर्थों मे 
कि वह अन्य के ऊपर आशित है। थनुभूत पदार्थों में से कोई भी स्वनिर्णातर अथवा आत्म- 
निर्भर नहीं है प्रत्येक विधय (पदार्थ) अपने से गुशरकर अन्य पदार्य में परिणत होने की 
प्रवृत्ति रखता है। जो सीमित है बह अस्थायी रात्व है और सदा अपने से अतीत होने का 
प्रयत्न करता है। जगत्‌ का यह रवरूप इस विपय का सकेत करने के लिए पर्याप्त है कि 
भह जगत्‌ प्रतोतिस्वरूप अथवा माया है। परिवर्तन अयथायें है क्योंकि यह अस्थिरता, 
न्यूबता और अपूर्णता का उपलक्षण है। परिवर्तन अन्य हो जाना तथा अदल-बदल है, 
अर्थात्‌ विरोध त्रधा संघर्ष है। जो कुछ भी परिवातित होता है, उसके हिस्से हैं जो अपनी 
दत्ता को बसलाते हैं और अस्तित्व को बिमाय और मेद का स्थान बना देते हैं। प्लेटो 
परिवर्तन को केवल छ्वाग के रूप में मानता हैं और अरस्तू उसे साक्षात्कार की ओर 
प्रवृत्ति के रूप मे मातता है किन्तु दोनो ही पथार्यंसत्ता को अपरिवर्तनशील मानते हैं। 
यह सत्य है कि अरस्तू ईश्वर को क्रियात्मक शक्ति के रूप में मानता है किन्तु यह क्रिया- 
त्मक शवित अपरिवर्तेनक्षीत है और दवित कोई कार्य नहो करती। शंकर की दृष्दि मैं 
शशार्थसत्ता तिविकार है जिसमे किसी प्रकार का अदल-बदल नही हो सकता, वह सत्‌ से 
इतनी पृर्ण है कि स्वेदा ही सतस्वरूप है ओर सदा के लिए अपने को विश्वाम की अवस्था 
में स्थिर रखती है। इसमे कोई भ्यूवता नही है, किसी वस्तु की इसे आवश्यकता नहीं है, 
ओर इस प्रकार किसी प्रकार के परिवर्तत अथवा ढूंढ का प्रश्न ही नही उठता। ब्रैंडल 
की दृष्टि भे "जो सम्पूर्ण अ्थों में बधाये है वह गति नहीं करता अर्थात्‌ अचल है।" 
हमारा अनुभव परस्पर विरोधो है और ययादर्थ नहीं है, वयोकि यथार्थसत्ता के 
लिए कम-से-कम स्वसंगत होता आवश्यक है। शंकर की परिभाषा मे यथार्यसत्ता एक ही 


से भी दूध दे सकती थी | किन्तु ऐसी वात होती देखी नही गई ।” समवाय सम्बन्ध वी समीक्षा 
लिए, जो कारण व कार्य को परस्पर बाघता है, देखें, शाकरभाष्य, २: ], 88॥ 
] देखें, शाकरभाष्य, कारिका पर, 4 : :20; 4 : 40। 


2 शक़रभाष्य, २ ५ , 45, त्प९ इसके ऊपर आनम्दगिरि को टौका 


शकर का अद्वंत वेदान्त ; 46] 


हो सकती है, जो अद्देत है, किन्तु हमारा अनुभव विविध प्रकार का तथा परस्पर विरोधी 
है । यथार्थंसत्ता हमारी इन्द्रियों का विषय नही है । यह सत्य ज्ञान की भी विषय वस्तु 
नही ह क्योकि ज्ञान को यथार्थंसत्ता के विचार के अतिरिक्त प्रामाणिक नही समझा जा 
सकता। यह अपरिवर्तनीय तथा निरपेक्ष है, जोकि अनुभव के अन्दर अपने समस्त व्यक्त 
रूपो में तादात्म्य रूप से रहता हे। और समस्त ध्रतीति रूप ज्ञान का आधार तथा 
अधिष्ठान है। अनुभूति रूप जगत नाम रूप से युक्त है? तथा देश, काल के सम्बच्धो से 
आवबद्व है, तथा ये सम्बन्ध अन्त रहित प्रकार से अपने अन्दर क्षीण शक्ति होते जाते है। 
किसी भी घटना को लें उसका भूतकाल तथा भविष्य दोनो हो अन्तरहित है---उसका 
कभी अन्त नहीं और कही अन्त नही हे । यह झूठी आज्ञा बधाने वाली अन्तविहीनता, जो 
इसे अयथार्थ वनातो है, आत्मा को प्रेरणा देती है कि वह निरपेक्ष परमसत्ता को जानने 
का ही आग्रह करे। 


26. ब्रह्म 


#क्राल का चक तीन्न गति से घूम रहा है, जीवन क्षणभगुर है, भौर सब कुछ परिवतंत के 
अधीन हैं।” कोई भी वस्तु सत्‌ नही है, सब कुछ प्रवाह रूप है। ऊपर की ओर उठने का 
संघर्ष, यथार्थंसत्ता की खोज, सत्य को जानने की चेष्टा इन सवका आशय यह है कि यह्‌ 
प्रवाह रूप जीवनधारा ही सब कुछ नही है। तकंशास्त्र-सम्बन्धी, विश्व-विज्ञानसम्बन्धी 
और नीतिश।स्त्र-सम्बन्धी सभी हेतु इस विषय की ओर निर्देश करते हैं कि इस सान्त 
जगत्‌ से कही अधिक महान्‌ कोई न कोई सत्ता अवश्य हे। सान्‍्त जग्रत्‌ की सीमाओ से 
बचकर निकल भागने का प्रयत्व उस चेतनता की ओर संकेत करता है कि यह साम्त 
जगत अपने आप मे यथार्थ नही है। विचार करने पर जिस विषय की आवश्यकता अलु- 
भव होती है बह यह है कि हम एक निरपेक्ष यथार्थंसत्ता के अस्तित्व को मानते के लिए 
विवश्ञ हैं । जैसा कि डेस्कार्ट ने कहा है कि अनस्त रूप से पूर्ण सत्ता के भाव की धारणा 
तभी वन जाती है कि हमे अपनी परिमित शक्ति की स्वीकृति विवश होकर अग्रीकार 

करनी पडती है | कोई भी यथार्थ मे अभावात्मक निर्णय केवल अभावात्मक होता है| 

“जहा कही हम किसी वस्तु का उसे अयथार्थ ससभकर निराकरण करते है तो हम ऐसा 

किसी अन्य यथार्थमत्ता के सम्बन्ध से ही करते है ।४ भावात्मक के कारण से ही हम 

अभावात्मक का बहिष्कार करते हैं।॥ कोई वस्तु 'नही है', इसका तात्पर्य ही यह है कि 

किसी भावात्मक वस्तु का अस्तित्व भी अवश्य है। यदि हम यथार्थ तथा अबथार्थ दोनो 
को ही न मानें तो हम शूल्यता पर जा पहुचते है। जहा अंकर वौद्धमत के इस विचार के 
साथ इस अश मे सहमत है कि सब दस्तुए बरावर परिवर्तित होती रहती हैं वहा वे एक 
इन्द्रियातीत यथार्थसत्ता की माग करते ह जो परिवत्तेन्ील जगत के अन्तर्गत नही है। 
हमे एक ऐसी किसी वस्तु की यथार्थता की माग है जिसे अन्य किसी वस्त के समर्थन 
अथब्रा सहायता की आवश्यकता न हो । यहा तक कि ग्रदि हम समस्त विश्व को केवल 
काल्पनिक ही मान लें तो भी उस कल्पना का कुछ न कुछ आधार होना आवश्यक है 4 
क्योकि कल्पनात्मक वस्तुएं भी विना किसी आधार के मध्य आकाश मे नही तैर सकती । 


शावरत्ाष्य, ] 3, 4]॥ 
“मेडिटशन्स' पुष्ठ 4 

* शाकरभाष्य, 3 2, 22॥ 
सर्वकल्पनामूलत्वात्‌ (3 2, 22) 


के एफ 9 +5 


462 : भारतीय दर्शन 


यदि इस प्रकार की कोई यभार्यंसत्ता नहीं है अर्थात्‌ जिसे हम यथार्थसत्ता समझते हैं वह 
भी यदि उत्पन्न कार्य है तो इस जगत के अन्दर या बाहर बिलकुल ही यथार्थमत्ता नहीं 
हो सकती ।! वेदों में जो घामिक अनुभव अंकित हैं वे हम कम से कम इतना तो निश्चय के 
माध बताते हैं कि ऐसी एक ययार्थसत्ता है जो जनादि बौर अनन्त है। ड्यूसन का कपन 
कि “भारतीय कभी भी तास्विकीय प्रमाणः के बन्धन में नहीं फसे” सर्वथा अनुचित है। 
डांकर के लेखो में जहा तक ब्रह्म के विषय में ताकिक प्रमाण उपलब्ध है यह निसन्देह्‌ 
हात्त्विकीय प्रमाण है। हम एक निरपेक्ष ययार्षसत्ता की स्थापना करने के लिए विवश हैं, 
अम्यभा हमारे ज्ञान तथा अनुभव का पूरा ढांचा ही खण्डित हो जाएगा। श्रत्निया को 
विधि में शंकर अत्यन्त मौलिकता तया प्रत्यग्रता प्रदर्शित करते हैं। वे ईश्वरीय शान के 
अन्य दार्शनिको के समान ईश्वर के गुणों के विपय में विचार-विमर्श के साथ अपनी बात 
आरम्भ नहीं करते । वे उन हेतुओं की भी न केवल उपेक्षा ही करते हैं अपितु समीक्षा भी 
करते हैं जो एक प्रहात्‌ प्रथम कारण और ससार के स्रष्टा के पक्ष में उपस्थित किए जाते 
हैं। उनकी दृष्टि मे अविकल अनुभव (साक्षात्कार) ही आधार रुप तथ्य है। यही 
सर्वोच्च धामिक अन्तदू प्टि है। यह मनुष्य की आध्यात्मिक यथार्थस्त्ता की अभिज्ञता का 
प्रमाण (यदि इसे प्रमाण की संज्ञा दी जाए) उपस्थित करता है। ब्रह्म प्रत्येक मनुष्य के 
लिए सदा विद्यमान है और जीवन का साव॑भौम व्यापक तथ्य है। यदि इसके लिए क्रिमी 
तकंसम्पत प्रमाण की आवश्यकता हो तो झकर निर्देश करते हैं कि मन सापेक्ष ऊत्ता में 
विधाम नही पा सकता, अर्थात्‌ अनुभव की व्याख्या ब्रह्म की घारणा के आधार के 
अतिरित होना अमम्भव है । 

कारणकार्य के सिद्धान्त का वर्णन कह शंकर कारण-सम्बन्धी स्वरूप को 
स्वभाव अथवा सामान्य या व्याप्ति प्रत्तिपादन हैँ जबकि कार्य को एक उपाधि, 
अवस्था अथवा विद्योप मातते हैं ।8 “इस जगत्‌ में अनेक सामान्य अपने विशेषों महित हैं, 
अंतन्ममहित तथा चंतन्यविहीन। ये समस्त सामान्य अपनी श्रेणीवद्ध श खलाओं में एक 
ही मामास्य मे भर्यात्‌ ब्रह्म की बुद्धि के पु्जस्वरूप के अन्तर्गत हैं, ओर इसी रुप में 
उनका बोध ग्रहण होता है ।/4 इस सर्वेध्यापक यथार्थंत्ततता के स्वरूप को समभः लेने का 
तात्पर्य यह है कि उसके बन्तगंत जितने विश्येपण हैं उन्हे भी समझ लिया | 

ब्रह्म को यधा्यंसता का नाप्र देने का तात्पयें यह है कि वह प्रतीति छूप, 
दंशिक, भौतिक और चेतन जगत्‌ सबसे भिन्‍न है | ब्रह्म वह है जिसके बारे में मान लिया 
जाता हैकि बह मूलभूत है पद्यपि यह किसी भी अर्थे से द्रव्य तही है।? इसके 
अस्तित्व के लिए किसी देश के भाग विज्येप की आवश्यकता नहीं, यद्यपि यह बहा 
जा मकता है कि यह सर्वत्र विद्यमान है क्योकि सब वस्तुए उसकी ओर संकेत करती हैं 





। शावरभाप्य, 2 3 75 

2 “डगूमन्शे शिरदम आफ़ हि वेदारग, पृष्ठ 723। 

3 शाक्रभाष्य, 2 3, 9॥ 

६ अनेसा हि विलक्षणा: चेतनाचेतदरुपा: साम्राम्यविज्लेपोा ; तेपा पारम्पर्यगत्या एवक्स्मिल्‌ 





महामामान्ये अन्तर्भाव' हा भानघने ** ( शाक रभाष्य, यृहदरण्यक उपनिषद्‌ 2 : 4, 9) तुलना कीजिए, 
ब्येटो के श्रेयसम्बाधों विचार से जो अन्य सब विचारों का आधार है। 





253 गा प्रदृणेने तदगवा विज्लेषा गृहीदा भवन्ति (जाकरभाष्य, बृहदास्ध्यश उपनिषद्‌, 
६4, 7)। 

6 शाररभाष्य, 4 : 3, १4 । 

7 वेदान्त परिष्रापा  ॥ 


शकर का अद्वित बेदान्त : 463 


सथा उसके ऊपर निर्भर करती हैं । चूकि यह स्त्रय कोई वस्तु नही है अन्य किसी वस्तु 
के साथ इसके देंशिक सम्बन्ध नही हो सकते और इसीलिए यह कही भी नही ह। 
यह कारण नही है क्योंकि उसका अर्थ होगा कालिक सम्वन्धो का समावेश |? इसका 
स्वरूप अव्यास्थेय है क्योकि जब कभी हम इसके विपय में कुछ कहेगे तो उपका तात्पर्य 
होगा कि हम इसे एक वस्तु का रूप दे देते हैं । हम इसके विपय में कथन कर सकते 
हैं बद्यपि हम इसका ठीक-ठीक वर्णन नही कर सकते और न इसन्‍ता ताकिक ज्ञान ही 
प्राप्त कर सकते है ।2 यदि सीमित शक्ति वाला मनुष्य ब्रह्म को एृर्ण रूप में समझ 
सकता है त्तोया तो हमारा बोध तात्विक रूप से अन्त हो या फिर ब्रह्म अनन्त 
नही हो सकता । “प्रत्येक शब्द जिसका बयोग किसी वस्तु का द्योतत करने के वास्ते 
किया जाता है उस वस्तु का द्योतत किसी न किसी जाति (वर्ग) अथवा कर्म अबचा 
गुण अथवा सम्बन्ध की किसी वृत्ति विशेष केसाथ साहचर्ययुक्त रूप में करता 
हैं ।/* ब्रह्म की कोई जाति नहीं उसमे कुछगुण नहीं, वह कर्म नहीं करता और 
किसी अस्य वस्तु के साथ वह नम्बद्ध नही है। यह अपने समाव किसी अन्य प्रकार से 
अथवा अन्य किसी प्रक्तार से भी सर्दथा भिन्‍न हे और त उसके अस्दर आस्तरिक 
विविधता हे ।। उदाहरण के रूप मे एक वृक्ष के पत्तो, फूलो तथा फलो में आध्तरिक 
विविधता पाई जाती है वह अन्य बुक्षो के साथ समानता रखता हे तथा भिन्‍त प्रकार 
के पदार्थों तथा पत्थरों से असमानता रखता है ।* ब्रह्म के समान अन्य कुछ नही है, उससे 
भिन्‍न भी कुछ नही है और अन्त स्थित भेदभाव भी कुछ नही है, क्योकि ये सब व्याव- 
हारिक भेद हैं । चूकि यह समस्त व्यावहारिक सत्ताओं से विपरीत गुण है इसलिए यह 
हमारे सम्मुख वस्तुओ के प्रति तेति-मेति, अर्थात्‌ नियेघात्मक, रूप मे ही प्रस्तुत किया 
जाता है। शकर इसे अद्वितीयभाव के अतिरिक्त अर्थों मे 'एक' कहकर लक्षित करते को 
भी उद्यत नही हैं किन्तु इसे अद्वेत साम से पुकारते है। यह “सम्पूर्णरूए मे अन्य” है किल्तु 
असत्‌ नही ।* यद्यपि जिम झब्दो का प्रयोग किया जाता है वे निषधात्मक है त्तो भी उनका 


| तुलना कीजिए, कार्यकारणव्यतिरिक्तस्यात्मन संदुभाव “अशनायादिससा-घर्मातीतत्व 
विशेष (जशावरभाष्य,3 3,36) 

2 शाकरबाप्य, 3 2 23। 

3 भगबदगीता पर शाकरभाष्य, 43 424 

4 सजातीयविजातीयस्वगतभेदरहितम्‌ । 

5 देखे फ्ाबरभ्ाप्य, ! 3, 3, 2 ,/4/ परज्चदणी, 2 20। रुह़ोल्फ शॉटो 
दि आइडिया आफ दि होली , भ्र प्जी बनुवाद, पृष्ठ 25 | प्लेटो सत्‌ तथा पर्णिमन से भी आगे बट 
कर शक्रयस सनक पहचता * । प्लाडिनस निरपक्ष भत्ता को अभी तक उददेश्य तथा विधेय के मध्य मे 
अधिभकत और इसीलिए समस्त भेदभाव रे ऊपर थे ल्‍प में जानने की चेप्टा करता हे | “ग्रह निरफक्ष 
परमसत्ता उन वस्तुओं में से एद भी नहीं है जिनका वि यह आदि सात है। इसका स्वरूप ऐसा है 
कि इसके विपय म॑ निश्चित रूप से हुछ नही वहा जा समकता--अर्थाति अस्तित्वरहित्त, तत्त्व के बिप- 
रीत जीवन या अभ/ब--व्योरि ण्ह वह है जो इन सबसे अतीत है। "एक बा२ जय तुमने उसके लिए 
श्रेय शब्द था प्रयोग फर दिया तो फिर इसके अतिरिक्त और किसी पिचार को इनके जागे जोडने की 
आवश्यकता नहीं बयोति और कूछ नी जोडने मे तुम उक्त बज में उसी न्यूनता का बयान बनते हा। 
यहा तक थी मत वही थी अन्दर योध को प्रक्षिया है। क्योकि उसमे भी तुम इसबे झन्दा 
बिनाग % भाव का समावेग बर दोये” ('एन्दीडल' 3 8 30 अ ग्रजी अनुवाद, मैककेन्ना, जद 2 
पृष्ठ 34, 335) । क्तेव हडिया या क्लीमेद एक ऐसे लक्ष्यविद्ु पा पह़च ज्यता है जहा पहुचकर 
संबॉपरि सत्ता को उस रुप मे नहीं हि यह जया है लपितु इस जन्‍प में समझा ज्ात्ता है वि यह व्या 
नहीं है। 

6 वह मनलातीतत्वमपि पह्मणों नाभावाशिप्रादेणाभिघीयते (शाक्रमाप्य, 3 2, 22) । 
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जो आशय होता है बहू यह है कि वह महान्‌ भावात्मक है। नियेध केवल अभाव 
विशुषश्थित्ि] का समर्थन-मात्र है। यह अमत्‌ (अग्रणी) है वेद यह ऐसी झत्ता 
(प्राणी) नही है को हमे आनुभविक जगत में मिलती है। इसका तत्व यह नही हैं कि 
गहुविशुद गूव्यहुप है क्योकि निेधात्मक का तभी कुछ अर्थ होता है जब भावात्मक के 
सबंध में उसका प्रयोग किया जाए। उपनिपदें तथा घेकरः भी द्रह्म के एप का वर्णन करते 
हुए अब कहते है कि बहू न तो सत्‌ है ओर रु जसत्‌ है दो उसका ताल होता है कि परह 
प्रयोग उन अर्पों के दृष्टिकोण ले है जिस दृष्टिकोण से हम आमुभोवणा जयत्‌ की भावात्मक 
तथा अभ्ावात्मक बस्‍तुओं को जावते हैं। अधिक से अधिक हम यही कह सकते हैं कि 
अगुक बरतु बह् नहीं है किन्ह मह गही कह सकते कि ब्रह्म है दया । यह, स्थिरता, परि- 
बर्तन, सम्पूर्ण इकाई अथवा एक भाग, सा्ेक्ष और विरपेक्ष, सीमित और असीम एण्पदि 
समस्त परह्पर-विरोधी भावों के ऊपर आधित यदार्दों से अतीत है। सोमित वस्तु ते 
ही अपते से ऊपर की ओर बद्रती है किन्तु ऐसी कोई दस्तु नही है जिस तक अनन्त पहुंच 
सके। और यदि यह देसा करठा है वो किर यह अनम्त ने रहेगा । यदि हम इसे अनन्त 
कहते हैं तो इसे सीमित के केदल निेधात्मक रूप के रुमान ते मानना चाहिए । जब तक 
हम ऑंपचारिक भर सौषित के भाव का विचार सर्दया हो नहीं त्याग देते तब तक ब्रह्म 
के स्वरूप को नहीं मम सकते | चूवि ब्यक्तित्य का साक्षाक्कार बिता अताह्मनदायों 
की सीमाबद्ध अवस्थाओं के नही हो सकता इसीलिए निरपेक्ष परयार्थसत्ता कोई व्यक्तित्व 
नहीं है। और यदि हम व्यक्षिततद की प्ररिभापा का प्रमोग किसी आय बच्चे में करते हैं 
जिमके अगुसतार इसशा अन्य क्सीके ऊपर काश्रित होना आवश्यक नही, तव यह उसका 
अनुचित प्रयोग है ! जब हम उस विरपेक्ष बसा के लिए मिर्मृए शब्द का प्रयोग करते हैं 
हम दमफा अर्थ केबल यही द्वोता है कि यह आवुभविक जयत्‌ से अतीत है, वर्षोंकि गुणों 
ली उत्पत्ति प्रकृति ते है गौर रिरेक्ष ब्रह्म उसमे श्रेष्ठ या उच्च कोहि का है। गुर्ण 
दिपय का विश्ेषण बताते हैं. और ईइवर दिपय नहीं हैं; विषय (शेय पदायें) उत्पर्त 
होने तथा विभष्ट होने है किन्तु यथार्थसत्ता सद परिवर्तनों के अन्दर स्थिरकृप से बराबर 
विद्यमान रहुती है। इत प्रकार यह युणो बथवा प्रदीतिरंप मत से अतौत है। इसे निर- 
पेक्ष पत्ता की इसी कारण से केवल झुस्यस्थलप नहीं समझ लेना बाहिए। इस प्रकार 
उपकिषद्‌ बहती है, “निर्गुण गुणी” ब्रह्म का स्वरुप परम चेनन्य का है और तो भी बह 
कुछ नही जानता, बयोकि ध्यावहाारिक वोधपहण अन्तःझरण का परिवतित झूप है।” 
इसके अतिरिवत ज्ञान इसके! सारतत्ड है, गुण नहीं है।* रह इस बर्च में किय मही है 
कि जो काल के अन्दर अपरिवर्ततशे्र कूप में निरुदर विद्वम्नत रहता है, जैसे १रमेनि- 
डीज वी 'निःचनल त्ता'--एक चिक्तमिहीन विश्वत स्थावर द्रव्य, निक्षकत फोटो ने अपने 
'मोफिस्ट' भामकष ्रथ में उपहास किया है।+ किन्तु मह वित्यस्वरूण वित्ान्त काहा- 

। अध्त उपनिधद्‌ पर शाकरमाध्य, 4 - ॥ 

2 पैध्ाकि रिपहोडा में कहा "ऐसी शश्षा बितझे अन्दर ईसबर का सारतस्व निहित है छमे 
हमारी इस तथा बुद्धि से भिन्‍्त हटा चाहिए कौर इन दोरों मे काम की समता के झतिखित धष्प 
पी अभ मे मानता नहीं हो धरती है. बंप हो जैसे तिः आकाशीय श्र पुझुह कुत्ते [हुम्मक) 
व होने काले हे मे और कोई समावता वही है (*एवित्य', ! : (7, रकोलियम) 4 

3, गुल तेदा वैयापिक सोग शान की स्थाधया, “सर्य शानपतस्त ब्रह्मा” के, बा के बाणार 
झय से बजे है। तुछता कीजिए, विनय विज्ञान बारन्‍्दर #हा दत्वादों विज्ञतर्टेव आवाशय एक्ट! 


(विवनायइर सिडाम्दमुवदातही, पृष्ठ 49) । 
4 पुछ्ठ 2448 
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बाधितना और निष्कलकता के कर्थो मे है । यह नित्य है क्योकि इसकी पूर्णता और 
निर्दोपता का काल से कोई सम्बन्ध नही है ।7 वह अनुक्रम जो वस्तुओं तथा घटनाओ को 
काल-मम्बन्धी व्यवस्था मे परस्पर सम्बद्ध रखता है उसका उक्त सत्ता के लिए कोई 
महत्त्व नही हैं। यह नित्य स्थिरता है जिसके लिए कालपरक सब सम्बन्ध असगरत है । 
इसका वर्णन केवलमात्र अपनी अन्यता से भी शिन्‍्मरूप में निषेधात्मक रूप में किया जा 
सकता है। यह सत्‌ है जिसका तात्पय यह है कि यह असत्‌ नही है। यह चित्‌ (चंतन्य) 
है जिसका तात्पर्य है कि यह अचित्त नही है ॥2 यह आनन्द हे जिसका तात्पय है कि यह 
दू.खस्वरूप मही है | यह यथाथे है जिसका तात्पय है कि यह प्रामाणिक सत्‌ है। यह 
अपने सत्‌् स्वरूप मे कभी विनष्ट वही होता, क्योकि इसे अपने इस रूप मे सुरक्षित रखने 
के लिए अन्य किसी वस्तु की आवश्यकता तही। यह बाहर से अपने अन्दर किसी पदार्थ 
का समावेश नहीं करता क्योकि उस अवस्था मे सत्‌ के अस्तर्गत असत्‌ भी आ जाएगा। 
इसके अन्दर प्रथम और अन्तिम कुछ नहीं है। यह कभी उस्मीलित नही होता, कभी 
प्रकट नहीं करता, कभी परिष्कृत तही होता, व्यवत्त नही होता, बढता नही और न परि- 
बर्षषित होता है, क्योकि यह बरावर आत्मप्रत्ययरूप है। इसे हिस्सो से वनी एक पूर्ण 
इकाई के रूप में सही भान्ता जा सकता क्योकि यह स्वरूप से एकरस है।* यह यथार्थ हं 
तो भी ससार के स्वरूप से विहीन है |! इस प्रकार की सत्ता नि सन्देह भौतिक, परिभित 
तथा खण्डात्मक नही हो सकती । एक नित्य स्थायी सत्ता जिसमे कोई भी न्यूनता ते हो, 
जितृस्‍्वरूप ही होगी । इस प्रकार की एक प्रामाणिक सत्‌ तथा आदशेता की पूर्णता स्वय 
ही उन्मुकत प्रसाद अर्थात्‌ आनन्द रूप होगी ।* समस्त मानवीय आनन्‍द ब्रह्मतन्द का ही 
रूप है। यह सर्वोत्क्ृष्ट सत्य है, निर्दोष सत्‌ है, और पूर्णवम रूप से मुक्त है। 

आत्मा तथा ब्रह्म दोनो मे सत्‌ के सब लक्षण यथा चैतन्य, सर्वेव्यापकता और 
आनन्द एक समान पाए जाते है। आत्मा ब्रह्म हे । जो विशुद्ध विषयी रूप है वही विशुद्ध 
विंपयरूप है । ब्रह्म केवल अमू्ते रूप सत्‌ प्रतीत होता है बसे ही जैसे दुद्धि की आख की 
आत्मा केवल आत्मनिष्ठतामान्न श्रतीत होती है। जब हम उस परम निरपेक्षत्ा को सव 
प्रकार के आवरणो से पृथक करके देखते हैं तो हमे अनुभव होता है कि यह सर्वथा परि- 
मार्शित हो गई है और इस प्रकार यह लगभग शून्यमात्र रह गई हे क्या इस अवशैप को, 
जो असत्‌ हो गया है, ससार की सर्वश्रेप्ठ यथार्थसत्ता करके मान सकते हैं ” “तो क्‍या 
फिर ब्रह्म असत्‌ है ? नही, क्योकि यहा तक कि कल्पतात्मक वस्तुएं भी अपती कल्पना 


4. तुलना कीजिए, स्पिनोहा “तित्यत्व की व्यारया काल की परिभाषा में नही की जा सकती 
ओर न काल के साथ ही इसका कोई सम्बन्ध हो सकता है” (“एथिक्स', 5 _ स्कोलियम) । बूसा 
का निकोलस ईश्वर की अनन्तता तथा ससार की अपारता में भेद करता है । जिस प्रकार अनन्तता का 
सम्बन्ध सीमाविहीनता के साथ है उसी प्रकार नित्यता फा सम्बन्ध निरन्तरता के साथ है। 

2 जडत्वराहित्यम्‌ | ड्यूसन ने चैत यकी परिभाषा उस प्रकार की है. 'ए7 ऐसी क्षमता जो 
प्रद्ध॒ति मे अन्तर्गत समस्त गति तथा परिवर्तन के मूल मे विद्यमान है और उदाहरण यो लिए जिसे बन- 
स्पतिया में भी बताया गया है और इस प्रकार इसका तात्पय॑ यह हुआ कि यह बाह्य प्रभावों की प्रति- 
जिया है यही बह क्षमता है जो अपने श्रेष्ठतम विफास मे अपने को मानवोय बुद्धि, अर्थात्‌ आरमा के 
रूप में अभिव्यकत्त करती है! ('डयूसन्स सिस्टम आफ दि छेदान्त', पृष्ठ 59) । 

3 शाकरभाष्य, ! 3, 4। ध 

4 निष्मपज्चसदात्मवत्वम्‌ (शाबरभाष्य, 2 , 6)। 

5 ध्ावरभाष्य, | 3, 2, 3 : 3, ! 3, तैत्तिरीयोपनियदू, 2 774 

6 यृहृदारण्या' उपनियद, 4 3, 324 हर 
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के लिए कुछ ग कुछ माधार रखती हैं।”? यदि किसी वस्तु का अत्तिध्व है तो ब्रह्म को 
यथार्थमत्ता मानना ही होगा। ब्रह्म के सम्वन्ध से बह हमारा अपना मानवीय भाव है जो 
खिल प्रतीत होता है किन्तु ब्रह्म अपने-आपमें रिक्त चही है! वह ती अत्यन्त पूर्ण ययरा्थ- 
सत्ता है। भेदों से सर्वेया शून्य बह, जिस ढक हमे बदावर प्रतियेधार्मक धारणा के द्वारा 
ही पहुचते हैं अर्थात्‌ “न मोदा, न एतला, त छोटा, न लम्बा,"* जिसे न श्रवर्णान्धप 
द्वारा सुना जा सके, न स्द्धिय द्वारा तय किया जा सके,/3 अमवश जिसकी दोनों 
दक्षाओं का मध्यवर्ती शन्य सम जाते की सम्भावत्रा रहतो है, यह एक मरघकार रूप 
मानसिक बेचैनी की अवस्था है। होगल ने बलपूवंक कहा है कि विशुद्ध सत्‌ णो समस्त 
विधेषों (विश्वेषणों) से विहीन है, असत्‌ से कुछ भिल्‍व नहीं है। राभानुज तघा वेषामिक 
हीगल से सहमत होकर यही कहते हैं कि इस प्ररार का भेदशून्य ब्रह्म ऐसी एक सत्ता 
है जिमका ज्ञान हमे नही हो मकता ।* जो कुछ उसके समीक्षक कहते हैं उसे शंकर भली 
प्रकार जानते हैं क्योकि वे कहते हैं : “देश से, गुणों से, मति से, फतोमभोग और भेद से 
शूत्य अत्यन्त महान्‌ अथों में और जिसके समान दूसरा नही, ऐसा सत मन्द मति पुष्पों 
को 'अमत' के अतिरिकतन और कुछ नहीं प्रतीत होता ।"* हमे ब्रह्म ऐसे छप में प्रतीत 
होता है कि जिम्के मन्दर कुछ भी न रह गया हो कितु ब्रह्म साक्षात्कारबादी योगी ही 
यह स्पष्ट कर सकेगा कि उमके अन्दर सब कुछ उपलब्ध है । विचार के ऊपर को दोड, 
जो ईश्वर को एश ०रबरिसत हम देने में सकोच करती है, हम सांसारिक अभुभवों तक 
प्रिमित रहनेवामे मानवों की दृष्टि मे ईश्वर को शुन्परुप बना देती हुई प्रतीत होती 
है! इसने पर भी समस्त धामिक मनोवृति वले ऋण लोग उस निरपेक्ष परमार्ष बचा 

कोई भावात्मक उपाधि देने का निरषंध करते हैं (४ मानव समाज के साधारण जनो के 
लिए धर्मशास्त्र ब्रह्म की परिभाषा विध्यात्मक छ्षब्दों के द्वारा करता हैँ? वयोकि "धर्म 
शास्त्र का विचार हूँ कि पहले जनस।धारण सत्तात्मक वस्तुओं के मार्ग पर तो चल पढें 
ओर तब उन्हें हम शर्न॑ “शर्म सर्वोत्कष्ट अर्थों पे जिसका अस्तित्व है उस्तका बोष प्रहण 


] शुस्पमेत्र तहि तन, डे मरिध्याविकल्पप्श नित्रिमित्तत्यतुपपते: (पोडपाढ को कारियां पर 
शाइरभाष्य) । 
2 बृहदारष्पक उचपदिषद्‌ 3 है, 8। तुलना फ्ीजिए, बॉगरटाइल ; "हम ऐसी कियो फरर्ठु 
हो जान सकतीं हैं को ईश्वन नहीं है, डिन्‍्तु ईश्वर क्या है यह नहां जान प्रकते” [/ट्रिनिटी, 8: 2) 7 
3 क्डोपविपद, 3 5$ 
4 निविययम्थ नातसवे मानाभारात्‌ (विश्वराथकृत सिद्धान्तपुस्तावनो, पृष्ठ 49) । 
$ उिप्देशगुणगतिष्लदेदशन्य दि बरमार्पप्त्‌ अद्य ब्रह्म मस्दबुद्धितामस्दिद प्रतिशलि 
(शाकरमाष्य, छात्दरइ उपब्षिद, 6 ६, 3) + 
6 तुलना कीजिए, रडोल्फ ओटो * “इस दियेधारमक प्रवत्पता वार ताला घह तहीं है हि 
सा मतोभाव छित्न-नशन होकर शून्य लूप मे फरिणत हो गए हैं: इसके विपरीत उशत 
के आदर भक्त का उ्जतय भाव रहठा है और इस्ती प्रकार के निषेधात्मक जु्णों के अन्दर 
से जआाइमोस्ट्स चे बत्यात एस्मरीर दोष-स्वोह़दियों तथा आ्रर्दनाओं की रचवा की ।“*एऐक ऐसा भव 
जो न है विषेदास्णक भले ही हो फिम्तु प्राथ: एक ऐसे दिषग-दस्तु वग प्रतीक मिथ हो सबता 
है जिसे यदि बाणो के द्वारा सवपा न भी प्रकट क्या जा सके किन्तु जो उच्च्येणी के विध्यात्मक 
भाव मे न्यूत नही है। दिपेय्ाप्सक बरास्तिवफढ्ाद को उत्पत्ति अवश्य ही न द तया तात्विक हप में 
शामिक मूल तत्त्वों से होती है झर पही रछ ज्यौतिर्मंय का सास्ात्कार है” (“दि आइडिया माफ दि 
होली', कुल्ठ [89] | 
3 छा्दोप्य उपकिषदू, 3: 6, 6 , 3 - व, 24 
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करने योग्य बना सकेंगे ।?! उपसिषरों के भाग्यकार होने के नाते झकर का यह कत्तव्य 
था कि वे ब्रह्म के विषय म किए गए निषेधात्मक तथा विध्यात्मक दोनों प्रकार के विद 
रणो मे हमारे सम्मुख समत्वय स्थापित करे !* व्ह्म के देश सम्बन्धी विचार पर दिप्पणी 
वरते हुए श़कर कहत हूं कि इसका आशय है कि हम अपने विचार अच्यों तक पहुंचा 
सके ४ अथवा जिससे पूजा का उद्देश्य पूरा हो सके ।£ हम उस वहा तव जो अपने-बापम 
सर्वच्चि है जो विश्व का स्चष्ठा तथा अधिष्ठाता है । यद्यपि ब्रह्म 4णो से विहीन है तो 
भी सत के गुण अर्थात चैतव्य और आवन्द इसके स्वलक्षण कहे जा सकते हैं और चृप्टि- 
कत स्व आदि लक्षण इसमे जानुषगिक लक्षण (तटस्थ लक्षण) है।* शकर जानते हूँ कि 
ब्रह्म की परिभाषा सच्चिदानत्द * नाम से भी सवथा निर्दोष नही है, यद्यपि वह यथाथ 

सत्ता को जहा तक सभव है, सदसे उत्तम रीति म अकट करती है। मानव मस्तिष्क की 
शक्षित इतनी महाच अवब्य है कि वह अपनी सीमाओ को समझ सके। ब्रह्मानुभाव के 
द्वारा ही ब्रह्मशाव के लिए श्रष्ठतम अन्त्दृ ष्टि उपलब्ध होती है और यह बलदु प्टि 
जिसे प्राप्त हो जाती है ऐसा व्यक्ति ही ब्रह्म क स्वरूप सम्बन्धी सब प्रकार के प्रज्चो 
का उत्तर मौद अधवा विषेधात्मक चिह्नों हारा दे सकता है। विद्य (परा) ब्रह्म क 
विषय मे सर्वोच्च विध्यात्मक विचारपरक विवरण सत चित और आनन्द के गुणा क 
साथ इसकी समानता के द्वारा देती है और यह जपने आपूर्मे पूण है। अविद्या अयवा अपरा 
विद्या ऐसे गुणों (लक्षणो) का आधान करती है जो सृष्टि कार्य तथा विश्व के शासकत्व के 
लक्षणों का उपलक्षण है !? इस प्रकार निरपेक्ष परमसत्ता के सम्बन्ध में दो प्रकार क मत 
हैं--पर तथा अपर । जिसमे नाप्रल्प आदि भेदों का, जो अविद्या वे कारण हे, मिरा 

करण करके ब्रह्म का सकेत निषेधात्मक उक्तियों के द्वारा किया जाता है. यथा न ठोस 


 समागस्थास्‍्तावदभव-तु तत जन परमाथ्रदपि ग्राहफिष्यामीति मन्यते भ्रति (क्ाकर 
भाप्य छाद्ोग्य उपनिषद 8 । ) सदानाद अपने वेदा तसार (2) में अध्यारोपापबाद की विधि 
का वण्न करता है ज्सिने हारा हम पहले ब्रह्म में कुछ गुणों का आध्रान करत हैं और उसव' पश्चात 
उन गुणी थे! निराकरण कर देते हैं। देश भगवदगीता पर शाकरनाष्य 3 3। 

2 देखें ज्ाक़रभाष्य | । 3] । 2सदत्त ! 3 4]8 2225 3945 
] 4 422 3 3 3536 | वेबें ड्यूबस सिस्टम माफ दि वदान्त पष्ठ 02 206 70। 

3 उपनब्श्यक्षम्‌ 

4 उपासनायम। शाफरमाध्य दान्दोग्य 5००8 |] शाकरभाष्य 4 | 2024 9] 
) » वा [4 3 2 72 33॥ 

5 जब हम देवदत्त कै मकान के विषय भे परिवय वराते हुए एसा हहते है कि उसके ऊपर 
एक गाय बैठी है तो हम उस मक्षन के वास्तविक स्वरूप का बणत ते करके उसके सम्॥ ध में एक ऐसे 
विशि> सक्षण का बणत करत हैं जिम्का सम्द ध मकान क साथ आदुपणिक है । यह देवदत ४ मकान 
की एक परोक्ष यरिधापा हुई | ठोक एसी प्रकार द्रह्म को परिभाषा वरते हुए उसे भ्रष्ट तथा विजय का 
कारण बताना आनुपक्िक है । 

6 नर्तिहृतापिदी उपनिषद । 

7 तल्ना कीजिए /“जप्रभा _ विद्याविपयों तय नियुण सत्यम्‌ अविद्याधिपय «प "व तसगण 
वल्पितम ( ! ]) | ठुलना कीजिए इसके साथ स्तप्मेन के द्ट्ान्त सम्बंध दान का एस 
7 जो बपतो ज्रटि का चाव रखता हे और इसीलिए उसे सुधार लत है। ठुलवा बीफिए प्यदिमन 

पदि हम इस श्रवस के नाम से पृदार तो उससे हमर ताप्य किस्ता एस भौषचारिक्ष गु” भ नहा 
होता जो रसके आदर है हमारा तात्पय उासे कबल यही हाता ह कि यह वह पक्ष्य अब्वा परिमाप' 
है जिस प्राप्त करम को तव बाकांक्षा रखत हैं बोर जब हम इसक अम्तित्व झा विधाव फरह है ता 
पका तापय उसे अधिक और (38 नहीं हांता कि इसकी मशना अस्तिवही। पदाथा के अ दर बह 
ड् हि यह जत्‌ के गुणो से घो बतीत है. (मककेनाकृत क्षग्रजी अनुवाद छूण्ड | पष्ठ 
38) । 
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है आदि-आदि, वह पर है !! किस्तु जिसमें इसके विपरीत ठीक उसी यथार्थम्तता का, 
पूजा आदि फे उद्देश्य की लक्ष्य में रतकर किसी न्‌ किसी भेद के द्वारा वर्णन किया जाता 
है वह अपर है। तकंशास्त्र (आन्वीक्षिकी विद्या) के द्वारा एक विशेष ढांचे मे रख 
कर जिस ब्रह्म का वर्धन किया जाता है वह ईशवर है! यह सर्वोच्च यथाय॑ंसत्ता नहों 
है क्योकि सर्वोच्च अनुभव की दृष्टि ते इसका कुछ अर्थ नही है जिसमे अत्तित्व तथा 
वस्तुविषय पृथकू-पृथक्‌ नही हैं । वो भी हमारे ज्ञान की वर्तमान अवस्थाओं में यह सत्य 
की सर्वोत्तम प्रतिकृति है। सगुण ब्रह्म उत्सुक आत्मा का केवल निगंतभागमात्र नहीं है 
और न ही बहता हुआ वायु का बुलबुला है ! हमारे मानवीय मध्तिष्क के लिए यह स्थायी 
यथाय्ंसत्ता एक प्रभासमान आदर के रूप में ही प्रकट होती है ।? एक विचारात्मक 
समति को मांग हमसे आज्ञा करती हैं कि हम परम यवायंसत्ता का एक अभावात्मक 
विश्येषण समुच्चय के द्वारा वर्णन करें जैसे “न ब्यवितरूप, न नैतिक आदझें रूप, न सुन्दर 
और न सत्य,” जैध्ता कि ब्रेंडले करता है । इस अभा[वात्मक वर्णन का अनिवायं प्रभाव यह 
हैं कि हम यह धारणा बना लें कि निरपेक्ष परमसत्ता का अनुभव के उच्चतम दृष्टिकोगी 
से कोई सम्बन्ध नहीं ओर वह उन प्रति उपेक्षा भाव रखती है। जब एक निश्चित 
अध्यात्म विद्या के ये सूत्र उनके उद्देश्य को सिद्धि नही कर सकते तो हमारी प्रवृत्ति अपती 
धार्तिक आवश्यकताओं की पूर्ति के लिए एक भिन्‍ने अकार की अभिव्यवित की ओर 
होती है ।$ 

,. किन्तु ब्रह्म सगुण भी हो ओर निर्मुण भी, उसके ये दोनों रूप एक साथ नहीं हो 


] वृहदारष्यक उप, 3: 8, 8 । 

2 ग्ाकरभाष्य, | 3; 4: 3, 4॥ 

3 “डयूसन्‍्म रिस्टम आफ दि वेदात', पृष्ठ 03। तुलना कीजिए, एकहार्द से जो एक ऐसे 
ईश्वर मे, जो दुरोंध है तथा ऐसे ईश्वर भे जो कार्य करनेवाा तथा सूप्टि की रचना करता है, भेद 
झरता है। “वह अपने-आपमें ईएवर नहीं है, द्राणिवूप में हो वह ईशार बनता है। में ईश्वर से 
रहित होने बी आवाश्षा प्रकट करता हू, अर्थात्‌ बह ईश्वर अपनी दया से सुझे अपने ययाय स्वरूप में 
ने आए, ऐँसा यथार्थरूप जो ईश्वर से ऊपर तथा सब प्रकार के भेद से भी अतीत है। मैं उस 
भाश्वत एकल में प्रदेश करदा चाहता है, जो पहले से ही मेरा अपना स्वरूप सब वालो मे था और 
जब में शह था जो मुझे होना चाहिए और जो कुद्ध था मैं वही बनूगा, उस अवस्था मे जो समस्त जोड 
क घटाने से अपर है तथा उच्च अचल मे जिसके द्वारा शंप भम्स्त जगत्‌ का संचालन होता है” (हप्डः 
हु (एसो आात पानथिइज्म', पृष्ठ 79, पर उद्धृत) । प्लाटिनस कहता है : “हम इसके विचार का 
निर्माण बौद्धिक तत्त्व के ऊपर लीला करती हुई इसको प्रतिक्रिया के द्वारा करते है ! यह अपनी प्रति- 
शति इसने वृद्धि को प्रदान की है और वही दुद्घि इसका विन्तत करती है; इस प्रकार समम्त पुण्याय 
वृद्धि ही के पक्षमे है जो शाश्वत पुौ्पायकर्ता तथा प्राध्तिकर्ता भी है । वह सर्वातीत सत्ता न तो चेष्टा 
करती है, क्योकि उस्ते वृद्ध अभाव नहीं प्रतोत होता, और न कुछ प्राप्त ही बरती है क्योकि 7 
गद़ी करना है” (“एन्नीड्स', मैक्वेन्नाकत अ ग्रेजी अनुवार, खण्ड 2 प्रष्ठ 35) । तुलना पर 
प्रंड्ले: “'झीमित शतरितवाले प्राणियों के लिए निरवेक्ष सच्ा का पूर्ण रूप से साक्षात्कार करता असभव 
है ।" विम्तु इसके प्रधान विशिष्ट लक्षणों के सम्बन्ध से विचार बनाना, अधि एक ऐसा विचार जो 
डिम्नो अश में रूथ्य है भले ही वह अमूर्त तया अपूर्ण हो एक भिन्न रूप पुरुषार्थ है, और तिश्चय ही 
निरपेक्ष सत्ता के ज्ञान के लिए इसते अधिक आवश्यक भी वहीं है। यह एक ऐसा शाव है जो निःसदेह 
ब्रा है थी. मे 2 हि यह डे पे लिए सत्य है और अपनी प्तोमाओ का सम्मान 

, और ऐसा अतीत होता यह सीमित प्राप्तव्य है” ('एपीयरेंस 
एप रिवलिटी', पृ कक ह बुद्धि के द्वारा पूर्णरूप में प्राप्तव्य है” ('एपी 

4. तुलना शीविए, ब्रडले : 'टू,घ एप्ड रियलिटी', पृष्ठ 43] / 
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सकते । एक ऐसी यथाथसत्ता जिसके सो पाव हो अथवा जिसका अनुभव दो शिन्‍्न 
श्रि'त प्रकार से हा सकता हो उच्चतम यथायरुत्ता नही है। कित्‌ ज्योही हम सतत 
के स्रात तक पहुचत ह दोतों भित पाश्व बिलीन हो जात हैं ! हम तिरपेक्ष यथाथसत्ता 
क झूपो को तव गहूण कर सकते हैं जब हम उसे वाहर से देखते हैं । अपन आप में 
निरपेक्ष परमसत्ता बिना किसी पात्व के है आकृतिविहीन है और हैतभाव व किठ्ता भी 
अश से रहित तथा गुणों से भी विहीन है। रूप और व्यक्तित्व क य लक्षण विद्या अथवा 
अनुभव के जगत मे ही कुछ अथ रखते है! सर्वोत्कृष्ट ब्रह्म म सव प्रकार की नपेक्षताओं 
दा विलय हो जाता है। यह कोई ऐसी व्यवस्था अथवा पूण इकाई नहीं है जिस तक 
विराधीभावों को समवत करने की अन्तरहित प्रक्रिया के हारा ही पहुचा जा सकता हा ।2 
अनात एसा पदाथ नही है जो दक्षतक्षास्त की रचना हो यह तिरतर विद्यमान तथ्य 
है। शकर परम तिरपेक्षतत्ता को विचार के द्वारा जानने के समस्त प्रयत्तों के विरोधी 
५ । ज्यो ही हम इसका विचार करते हूं बह आनुभविक जगत का एक भाग बन जाता 
५ 


27 ईइवर अथवा शरीरधारी परमात्मा 


झकर क मत में ईइवर सगुण ब्रह्म का नाम है जिसे सवश्रष्ठ व्यक्तित्व माता गया ६। 
शकर का विश्वास है कि ईश्वर के अस्तित्व का प्रइ सवथा निरथक है. यदि ईश्वर का 
अस्तित्व है तव उसका अस्तित्व भी अय प्रमेय विषयो की भाति ही होता च हिंए। यह 
ईइ्बर को सीमित पदारयों के स्तर पर पहुचा देचा होगा और इस प्रकार वह भी पदार्थों 
के अनन्त वाहुल्य मे एक इकाई मात्र हो जाएगा जो उन सबसे मिलन होगा उसी प्रकार 


! वह एक वस्तु अपने बापम तप आदि भेदों से प्रभावित हो और उनके प्रभाव से स्वय 
प्रभावित न भी हो गह नहीं हो सकता क्योकि व परापा विरोधी बात हैं और एक वस्तु एक प्रकार 
की सामाओ है सम्बद्ध होन के कारण अन्य तप धारण नहों फ़र सकती । क्ष्याकरि जो स्फटिकशिला 
पारदाक * वह सीमा से जसे लान रण आदि से सम्बद्ध होते क॒ कारण घघली सही हां सकती 
श्सक्ने विपरीत यह रमय लगा कि घु घलापन उसमें व्यप्त है एक भ्रम होगा। ह्रहा को चाह बह 
कोई थी स्वरुप ग्रहण करे अपरिबतनीय रूप है समस्त भेदों से स्वतन्त् ही समणता चाहिए इसके 
विपरीत नहीं. ( ह्यूसन्‍्स सिस्टम आफ दि वेदान्त पृष्ठ 025) 

2. बिगरद्ध तक के आधार पर ब्र हल विवश होकर इसी प्रकार को स्थिति का स्वीकार तो 
करत है दिल फिर भी उसकी मति अभो अस्थिर ही * ओर अ*“ मे जाकर उसे कुछ संशय रेट ही 
लात हू। वास्तव मे परम निरपेक्ष में कोई भी भावा मक अदबा अभावा मक सक्षण नहा घटते कयोगि' 
हम सापेक्ष के द्वार सापेक्ष से वाहर नहीं निकल सकते ! हम रे ताकिक वोध जो एक श्रोमा से व्सरी 
होमा की और जाते ह हमर भदत् तक नहीं पहुचा सकते जब हम बपती सीमितता का अतिक्रमण 
वर्त ह तो हमारे सम्मुख निरपक्ष परम के अतिरिबत अय कुछ नहीं रहता जिसके धन्दर बह सब नो 
ओषधारिक और सीमित है विल्ोस हो जाता है । 

3 रामानुज का मत है कि दैवीय केदल माल्दीय विचार वा हो विस्ठत हप है। मानवीय 
बोध तया ८्वीय बोध मे तद केवल परिधि (हैं ग6६ का है लक्षण सम्द शो वेद बहा ९ जहा 
मानवीय विचार अपन बच्दर दुछ सम्दयों पो बता है दैवाय एव सवद्नो ल लता ह॑ किन्तु शकर 
वा मत इसप मिलन है। यदि >म सापेक्ष पढाथा के जात मे खो जाएग तो सापेक्षा का अत सम्भव 
नहा। जब कि पीमापाए आय उपविधाग में बट सकती है ओर जब उसके सम्ब'घो में भी अवप्त 
भ्रपपावतन हा सता है. तवे परिभापाबा तथा सम्बंधों के पुणे दान होन सम्भव नहांदे। 
प्रदोतियों को एकत्र “खन स हम रूत्य हक नहा पटच सकते यप बनना अतोतियों स पर हया पत्य 
विचार के पटुच्र स थो है । 
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उमर प्रक्रार हि वे एकलडुघरे से झिसत हैं, अथवा वह भी कुल अस्तित्व सम्पान वस्तुओं में 
एड दस्तु के रूप में मिल जाएगा और बहुदेवतावाद में सम्मिलित होकर एक ऐसी 
व्यवस्था को जन्म देगा जिछे नास्तिकवाद से भिन्न रूप में सममता कठित होगा। ईश्वर 
के प्रश्न को अध्तिवाचक परिभाषाओं में प्रस्तुत करना प्रारम्भ में हो इस समस्या के 
समाधान की कुल सम्मावता को दूर कर देगा । यदि तक का कहा विधान हमें सत्य की 
प्राप्ति के लिए कोई या प्रदान कर मकता तो हम बहुत पहले ही इस तक पहुंच गए 
होते | सयाई यो यह है कि हमे तक के क्षेत्र में अनेक घरकार के सम्प्रदाय भिलते हैं जिनमें 
से प्रत्येक तर्वसम्मत होने का दादा करता है और दूसरों के साथ उसका विरोध होता 
है। ईंइवर कौ पत्ता के विपय मे प्रस्तुत किए जाने वाले सभी प्रमाणों पर, तथा शाववाद 
सम्बन्धी, विद्वविज्ञान-मम्वन्धो और भौहिक ईश्वरीय-जान सम्बन्धी, प्रमाणों पर शंकर 
विचार कस्ते हैं और उनकी निष्फतता को दर्शाते हैं, जेंसा कि काप्ट ने भी बहुत पीछे 
जाकर किया। है 
तकंशास्य का आदर्स हमे एक निर्दोष विपयी की यथार्थरुत्ता की कहपना करते 
को विवश करता है जिसके भाथ प्रमस्त सत्ता का सम्बन्ध प्रपेयपदार्थ (विपय) का 
सम्बन्ध है। क्रमबद्ध मामझ्गस्थ के रूप में सत्य का अर्थ है एक देवोष अनुभव की 
यधायंता । एक ध्यवस्था के अन्दर घटनाएं एक-दूसरे से सम्बद्ध हैं यह माधारण वृद्धि 
तथा विज्ञान की धारणा है मिप्तका बढ़ते-्बढ्ते अनुम््र ते समर्थन हो जाता है यद्यपि 
उसकी पूर्ण रूप में कभी सिद्धि नहीं हुई | क्योकि समार में ऐसा बहुत कुछ है जो प्रत्मक्ष- 
हप परे हमारे अनुभवों में नही प्रविध्द होता। ऐसा प्रतोत होता है कि हम बहुत छुछ 
जानते हैं यद्यपि इस सीमित क्षेत्र में मी हमारा ज्ञान अपूर्ण है। केवल यवा्पसत्ता का 
एक सम्पूर्ण इकाई के हप में पूर्णरूप में दोधग्रहण करने से ही हमारी इस बारणा का 
ओचित्य माना जा सकता है कि ईश्वर है और वह सबका सप्टा है । हमारा मानवीय 
अनुभव ससार का ज्ञाव उसके पूर्णस्ष में प्राप्त करने तथा विशुद्ध संत के अविशम 
अनन्तता के साथ सामज्जस्य को समभने में असमय है ।! हम क्षपने अवुभव को भाहे 
कितना ही सरल तथा व्यवस्थित क्यों न बना लें और इसकी जडिलता को कप करके 
केबल एगमात्र प्रकृति तक भी ले भावें तो भी पुएष अथवा विपयी को एक बाह्य निरी- 
क्षक के रुप में स्वीकार करना ही होगा जो पा तथा कास में ये प्रकृति की एकाडी 
उडान का निरीक्षण करता है। यदि विश्व इतना छोटा है कि हमारा परिित शनित 
वाला मस्तिष्क उम्रकी द्ोज ले सकता है, यदि हम यह बता सकते कि यह सृष्टि कहां 
से आई गौर किपर जाएगी, इसके भादि निकास तथा स्वरूप और खध्य को समझ 
सकते, तथ हम सीमित न होवार अनस्ा को माग भी उपस्थित ने कर गकते | इम प्रकार 
की ताकिक घारणा एक विचारमात्र है कि समस्त तथ्य किसी व्यवस्था से सम्बद्ध हैँ तथा 
ईश्वर की मनतशवित को अभिव्यस्त करते हैं । 
विदवविज्ञान-सम्दन्धी तर्क कारणमाव का प्रयोग करता हैं जो बरानुभविक 
जगत में भी पर्याप्त सन्‍्तोपज़मक शही है ओर तब सर्वथा अनुपयोगी मिद्ध होता है 
जग्र हुम आनुभविक जगत्‌ का सम्बन्ध परमययायंसत्ता के साथ स्थापित करने का 
प्रयत्न करते हैं जिसके विषय में कहा जाता है कि वह इस जगत के द्वारा क्षपने को 
अभिव्यकत करता है प्रतीतिदप जगत की श्र खलाओं में मिन्त-प्रिस्त पद्धतियां एक- 


) हुपना कीजिए * 'बयोकि ऊबाई पर विघदुत 
किलर उस बा हू योकि अनेला ईएडर हो दर्यादर ऊबाई घर रियल रहकर इतने विषय 
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दूसरे का समाधान नही कर सकती। प्रतीतिरूप जगत्‌ मे हम किसी ऐसे कारण को 
जिसका कोई अन्य कारण न हो स्वीकार नहीं कर सकते। इस प्रतीतिरूप श्र खला 
अर्थात्‌ ससार के नितान्त प्रारम्भ का प्रइन स्वत विरोधी है। इसकी खोज का तात्पर्य 
हे काल के अस्तर्गंत उस सत्ता की खोज जो स्वय काल की सत्ता की भी प्रतिष्ठा है। 
ससार का सारतत्त्व ही यह है कि उसका आदि नही है। एक ऐसी अनन्तसत्ता जिस 
तक हम समस्त सीमित पदार्थों का निषेध करते हुए पहुचते हैं, एक ऐसा विचार है 
जिसके समाधान (व्याख्या) की आवश्यकता है। जब हम कारणकारय॑भाव के तर्क का 
उपयोग यथाथर्थंसत्ता की सिद्धि के लिए करते है, जिसकी प्रामाणिकता की सीमा परि- 
बर्ततशील आनुभविक जगत्‌ तक ही परिमित है, तो यथार्थसत्ता का भ्रमात्मक विचार 
होता है क्योकि उस अवस्था में इसे ज्ञान का विपय बना लिया जाता है और वह जिसे 
हम ससार के कारणरूप मे अनुमान के हारा जानना चाहते है वह भी आनुभविक जगत 
से सम्बद्ध हो जाता है। यदि हम इस सिद्धान्त की व्यापकता को भी स्वत सिद्ध 
भान ले कि प्रत्येक कार्य का कारण होता है तव भी एक सीमित जगत से हम एक 
सीमित ख्रष्ठा का ही अनुमान कर सकते हैं ।* अवद्य ही आदि कारण को सत के 
उस एक ही सघ की समात्त इकाई होना चाहिए जिसके अन्य प्रमेय पदार्थ भी हैं 
क्योकि उक्त प्रभेय पदार्थ भी उसीसे सबद्ध होकर उत्पन्न हुए है। यदि ईश्वर जगत्‌ 
का कारण है तो उसे भी देश-काल के ढाचे के अन्तर्गत होना चाहिए, अर्थात्‌ एक 
विस्तृत रूप से वृहदाकार मानव जिसके आत्मचैतन्य की परिभाषा हमारे अपने ही 
समान शरीर तथा मनरूपी साधन-सामग्री के द्वारा की जा सकती है। यदि इस प्रकार 
के सत्‌ स्वरूप प्राणी का अस्तित्व है तो हमारे ज्ञान का विस्तृत रूप कितना ही दूरदर्शी 
क्यो न हो 'वह' हमे उसके स्वरूप तथा सत्ता का निर्णय नहीं करा सकता। इस प्रकार 
का ईइवर विशेषपत जो मानवीय साधनों के समान ही साधनों से कार्य करता हो, न 
तो अनन्त ही और न सर्वेशक्तिमान्‌ ही हो सकता है। 

इस प्रकार का नैतिक लक॑ कि ,वस्तुओ का पूर्वापर सम्बन्ध मनुष्य की आत्मा 
के अनुकूल है और यह एक उपकारी ईश्वर की कारीगरी को प्रदर्शित करता है, सर्बथा 
असन्तोपप्रद है। हम प्रकृति की ओर चाहे कितना भी क्यो न भुके एक यथार्थ 
जगत्‌ में पुण्य व पाप का उत्तरदायित्व ईश्वर ही के ऊपर आता है | यदि उसको 
पाप के जनक होने के उत्तरदायित्व से मुक्त करने के लिए फारस के पुराणशास्त्र 
की भाति शैतान को उत्तरदायी ठहराए तो ईड्वर की एकता बिलुप्त हो जाती है और 
हम ईरबर एवं शैतान के बीच एक द्वैतभाव की पुन स्थापना करते हैं। इसके अति- 
रिक्त यादि आत्मा ईंद्वर का ही एक अश है तो ईश्वर को आत्मा की पीडा का भी 
अनुभव होना चाहिए वैसे ही जैसे कि जब शरीर के किसी एक अवयव को बु ख होता 
है तो इसके साथ सारा शरीर दुख का अनुभव करता है। परिणाम यह निकला कि 
ईश्वर की पीडाए जीवात्मा की पीडाओ से कही अधिक हैं और इसलिए हमारे लिए 


 यत्त्वार्य ततू सकरते,कम्‌ 

2 यहूँदियों के पेगम्वर द्वारा प्रस्तुत इस समाधान की--अर्थात्‌ “मैं प्रकाश तथा अन्घकार की 
भी रचना करता हू, मैं शात्ति का निर्माता हू और पाप की झो रचना करता हु, मैं प्रभु रूप में इस 
सब वस्तुओं को बनाता हू“--अतिध्वनि उपनियदो के कुछ वाक्यो में भी पाई जाती है। “क्योक्ति 
वही उन मनुष्यों से शुभ कर्म करबाता है खितका वह इस जगत से मुवत हीने के लिए मार्ग-प्रदर्गन 
करता है और उन मनुप्यो से फापछमे करवता हे जिन्ह वह रसातल में भेजता है। बह जगत्‌ का 
सरक्षम हैं, बही शासक है तथा प्रजु भी है ” (कोपोत्क्ती उपदिषद्‌, 3 , 8) ! ४ 
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यहू कही अधिवः अच्छा होया कि हम अपनी सीमित प्रीड्ञाओ के साथ अपने अन्दर हो 
पोमित रहें, बपेणा इसके दि: हण ईदवर के स्तर तक उठे और समस्त जगत का भार 
उठाने का प्रयल करें। है 

एंए़ पूर्ण मिदोंप ईश्वर को बपने सम्तोप को प्राप्ति के लिए कसी जगत को 
आवश्यकता नहीं है। यदि यह कहा जाए कि जगत उसके सुख्लोपभोग के लिए है वो 
फिर वह भी एक ससारी जीव हो गया बोर ईश्वर न रहा। यदि हम हहेँ कि ईइवर 
से मबत्य हैं, तथा हमारे जेँसा व्यवितत्व है, और पूर्णता आदि गुण हैं तो यह विचार 
मे नही आ सकता हियेसब उसवी निरोक्षता के साथ-साथ कैसे रह गरूते हैं। 
व्यक्तित्व के लक्षण (गुण) तथा निरपेक्षता (अहम) को एक साथ सुरक्षित रखना तर्क- 
शास्त्र की दृष्टि में लगभग असस्मव-सा ही है । 

ईइचर के अस्तित्वविपपक उगत अपर्याप्त प्रमाणों से जो परिणाम मिकलता है 
बह शकर के असुप्तार यह है कि यथार्थसत्ता गे विषय में इस प्रश्त का कुछ घ्ष ही 
गई है. कौर यह प्रश्न केवल क्षानुभविक जगत से ही उठ सकता है। जब हम जगत्‌ के 
मापेक्षस्वरूप को समझ लेते हैं तो हम देसते हैं कि सुप्टिरचना की समस्या और उसवा 
ममायान इत दोनो फा सम्बन्ध हमारे तकंमय जगत से ही है, किन्तु ययार्थम्रतता का जो 
स्वरूप है उसके साथ नहीं है। तार्दिक प्रमाणो के तिराकरण का तात्पर्य इंघ्वर के 
अस्तित्व का निपेध नहीं है। शकर के दृष्टिकोण से कोई भी विवेकपूर्ण तर्वः घरीर- 
धारी सर्वोपरि ईश्वर के अस्तित्व के विपय मे अन्त झे पहुंचकर स्वीकार विए जाने के 
योग्य नद्ढी है। भ्रधिक से अधिक उक्त प्रमाण हमे यह बतला सकते हैंकि ईश्वर के 
अस्‍्तित्व की मम्भावना है। ईश्वर की ययार्थेता हमारी कल्पता की तथा दोधप्रहण वी 
विवेकपूर्ण इक्ति से अतीत है !! केवल उम्ती अद्स्था में जब कि हम ऋषियों की उम 
आध्यात्मिक अन्तदू प्टि का आशय ग्रहण करें जो धर्मंशास्त्रों मे संगृहीत है, हमे ईश्वर 
को सत्ता का निश्चिचत ज्ञात प्राप्त हो सकता है। शकर के दर्शन में ईश्वर एक स्वत, 
मिद्ध प्रमाण नही है, ताकिक सत्य भी नहीं है, किल्‍तु एवं अनुभवजन्य उपधारणा है 
जिम्की क्िपात्मक उपयोगिता है। श्रुति इसका आधार है ॥* ईश्वर भवोपरि 
आत्मा है, मर्वन्न है तथा सर्वशक्तिमान्‌ है। वह प्रकृति का आत्मतत्त्व है, विध्व का 
तत्त्व है, इसका जीवतदायी प्राण तथा प्रेरक स्लौत है और समस्व सत्ता रूप आहतियों 
का आदि कौर अन्त है। जो पिद्धान्त शास्त्रप्रमाण के ऊपर आधारित है पह आवश्यक 


॥ ऐुक्तना बीजिए, स्वीटूड़ूर : “पदि हम इस जपतू को टौक ऐसा ही समझ में दौतांयह 
दिपाई देता है तो मनुष्यों हया स्राधारणत: धपरत मनुष्य जाति के उद्देश्पों के प्रयेजत की स्यास्या 
करता बसम्भद होगा । हमारे लिए इस जगत्‌ में किमी प्रह्यर के ऐसे प्रयोजव-सम्बन्धी विकास को 
खोध तिबालता करठित है जिलते हमारे अस्ते धर्मों को मार्का हट हो हक़े”' (सूमिका, !2, 
“मिविलियेशन एण्ड एप्रिक्स', कप 2) । 

2 यधत्रे यूरोप में वाष्ट को ऐसा सर्वप्रदम दार्शनिक दिचारक्र पाता जाता है जिसने ताविक 
प्रमाधों वी विरधेकठा को सिद्ध किया, विस्तु प्लेटो के विषय में बह बटना सर्वधा उचित होगा डझि 
उसने इसके गधा सम्रसा । ”इसलिए दया यह एक अवस्भव कार्य नही है कि इग शमस्त विश्द के 
सूजत हार की खोज करके उउ्त धोज को ऐसे शब्दों थे प्रदट दिया जाए जिससे गद समझ गई! 
('टाएशियस', :8, सी०) । तुलना कीजिए, दिशप योर ; "मैं स्वीकार करता हूँ कि भावपीय तक 
बिना विसी युरदाएे की धह्दायता से ईीवर तथा मृप्यिवर्ता-सम्बन्धी इप विचार तक पहुंच छकता था 
(दिलीर प पृष्ठ 52) $ और इस प्रकार वे हमे ईश्वरीय वाणों वा आश्रय सेने की प्रेरणा 
| हु इसी प्रकार झस्त दामस एक्डिनाम भी। छुलता पीजिए, केतापतिप-द पर शावर» 

, 7 :48 
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नही कि वह तक के विरुद्ध हो। श्रुति की स्वीकृति ऐसी एक घारणा को स्वीकार करना 
है जिसके विरोधी प्रमाण न हो भले ही उसके पक्ष मे प्रमाण पर्याप्त माज्षा मे न सिलें। 
ताकिक विवरण मे हम अपने को एक ऐसे ससार को सौप देते है और ऐसे विवादास्पद 
विपय पर पहुच जाते है जहा हमे अन्य साधनो की आवश्यकता होती है। अच्तर्दृ ष्छि- 
परक अनुभव की प्राप्ति से पूर्व हमे श्रुति का आश्रय लेना पडता है। ईदवर के सूष्टि- 
करत त्व के विषय से धर्मशास्त्र ही हमारा एकमात्र ज्ञान का साधन है ।! यह बलपूर्वक 
कहता है कि “वह करण जिससे ससार की उत्पत्ति, स्थिति तथा विलय सम्पन्न होते है, 
जिसका विस्तार ही नाम व रूप है, जिसके अच्तगरेंत अनेकों कर्ता तथा फलोपभोक्‍क्ता 
समाविष्ठ हैं, जिसके अन्तर्गत कर्मो के फल भी समाविष्ठ है, और जिनका निर्णय 
विशेषकर देश, काल और कारण के द्वारा होता है, यह जगत्‌ जिसका निर्माण एक 
ऐसी व्यवस्था के अनुसार हुआ है जो मत की कल्पना से भी दूर है--यह सर्वेज्ञ, और 
सर्वशक्तिमात कारण ब्रह्म ही है।”£ समस्त आध्यात्मिक और नैतिक पूर्णताएं उसीके 
अन्तगत बताई गई हैं । यह कहा गया है कि वह समस्त पाप से ऊपर है ।४ वही अन्त- 
याँमी परमात्मा विषय तथा विषयी जगत्‌ मे सर्वत्र व्याप्त है, वह सूर्य (प्रमेय विषय) का 
अन्तव॑र्ती है तथा आख (विषयी ) मे भी अन्तवर्ती रूप मे देखा जाता है? वह विश्व का 
खप्टा, शासक तथा सहारक है ।* 
शकर यह सिद्ध करने के लिए घोर परिश्रम करते है कि ईश्वर की यथार्थता का 
जब एक बार धर्मशास्तर से निश्चय हो गया तो तक की मागों के साथ उसका समन्वय 
भी किया जा सकता है । हम केवल कार्य को देखते है, इस प्रकार इससे यह निर्णय नही 
हो सकता कि ससार का सम्बन्ध ईश्वर रूपी कारण के साथ है या किमी अन्य कारण 
के साथ क्योकि एक ही कार के भिसत-भिन्‍त कारण हो सकते हैं। इसलिए हमे घर्मशास्त्रो 
(श्रुत्ति) के इस कथत को “कि ईइ्वर जगत्‌ का कारण है” स्वीकार करना चाहिए। 
ईश्वर आदिकारण है क्योकि उसकी उत्पत्ति नही है। विशुद्ध सत्‌ स्वरूप होने के कारण 
उसे सत्‌ से उत्पल्त हुआ नहीं माना जा सकता क्योकि कारण और कार्य का सम्बन्ध 
बिना कारण भे कुछ गुण विशेष के रहने से नही बन सकता'।९ ईश्वर की उत्पत्ति किसी 
भेदिन सत्‌ से नही मानी जा सकती क्योकि अनुभव हमे बताता है कि भेद ऐसे पदार्थ से 
उत्पन्न होते है जिसके अपने अन्दर भेद न हो। अनात्म से भी इसकी उत्पत्ति नही हो 
सकती क्योकि यह निरात्मक है। श्रुति भी इस मत का निराकरण करती है क्योकि यह 
प्रइन करती है कि सत्‌ की उत्पत्ति असत से कैसे हो सकती है ” और ईइवर परिवर्तित- 
रूपसत्ता भी नही हो सकता क्योकि इससे हम एक ऐसी पश्चाद्गति मे पहुच जाएंगे 
जिसका कहीं अन्त नहीं ।” इइेवर अजन्सा है, न उसका कोई कारण हूँ न वह स्वयं 
किसीका काय॑ है । यदि ईश्वर कार्यरूप होता तो आकाश से लेकर नीचे तक समस्त 
पदार्थ ति सार हो जाते और हम शून्‍्यवाद को मानने के लिए वाघ्य होते ।$ वह शक्ति 


जह्मसूत्र 3 4 30 
शाबरभाष्य 4 | 2॥ 
छादोग्य उपनियद ! 6 छाकरभाष्य | ], 20। 
शावरभाष्य 4 ] 20 तृहंदारण्पयक उपनियद 3 7 9॥ 
देयें शाकरभाष्य 4 ] 820 22 4 3 39 4 ] 2 90। 
चूकि ईश्वर से उत्कृष्ट किसो सता की कल्पना नहा की जा महुती इसलिए ईश्वर का 
अस्तित्व विना बारण वे है | उसके साथ उस्वाट के नत्ता शास्त्रीय तक की तुलना कीजिए ) 
4 शावरभाष्य 2 3 9॥ 
8 शाकरभाष्य 2 3,7॥ 
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जो समस्त ख्यान्तरों को ययार्चत्ता प्रदान करती है ईश्वर है । 
इस सिद्धान्त को स/नते हुए कि प्रत्येक कार्य का कोई कारण होता है, बया 
परमाणु,मा प्रकृति, या असतू, या कोई व्यक्तिरूप कार्यकर्ता, अथवा स्वय स्फूर्ति 
ही कारण नही हो सकती ?? दांंकर इन सव सम्भाव्यताओं का खण्डन करते 
हैं। प्रकृति जड नही, चेतन है और अपने अन्दर से उसे जीवन मिलता है। 
प्रकृति रूपी रंगमच आत्मा के जीवनरूपी नाटक के लिए सर्वथा अनुकूल है। 
“इस जगत्‌ मे कोई भी अवेतन पदार्थ विना किसी बुद्धिसम्पन्न की प्रेरणा के 
अपने अन्दर से ऐसे पदार्थ उत्पन्न नही कर सकता जो मनुष्य के प्रस्तुत उद्देश्यों 
की सिद्धि में उपभोगी हों । उदाहरण के लिए मकाव, ऊचे-ऊचे प्रासाद, शब्याएं, 
गहिया, प्रमोद-उद्यान आदि का निर्माण मेधावी कलाकारों के द्वारा ही इस 
जीवन मे सम्पन्न होता है जिलका उद्देदय सुझ्ष प्राप्त कराता तथा दुःख को दूर 
करना है। इस समस्त संसार के सम्बन्ध में भी ठीक वही बात है। क्योकि, 
उद्याहरण के लिए, जब मनुष्य यह देखता है कि किप्त श्रकार मह पृथ्वी अनेक 
प्रकार के कपर्यों के फलो के लिए उपयुक्त सिद्ध होती है, और फिर किस प्रकार 
यह शरीर कार्य करता है, जिसमें अन्दर और बाहर भिन्‍न-भिन्‍न भागों कौ 
एक उचित व्यवस्था प्रस्तुत की गई है और जिसका निर्माण भिन्‍न-मिन्‍्न जातियों 
के अनुकूल किया गया है तथा जिसमें एक-एक ब्योरे का ठौक-ठीक निर्णय 
दिय्या गया है जिससे कि पह अनेक कार्यों के फलोपभोग का उचित स्थान बने 
सके “तो यह सब व्यवस्था कैसे एक चेतना-विहीन प्रधान (प्रकृति) से उत्पन्न 
हो सकता है ? उदाहरण के लिए, अनुभव हमें बताता है कि मिट्टी भी मिल्‍न- 
भिन्‍न आहृतियां केवल तब तक ही धारण करती है जब तक कि कुंम्हार उसका 
सचालक है, इसलिए ठीक इसी प्रकार इस प्रकृति का प्रेरक भी किसी बुद्धि 
सम्पन्न शक्ति को ही होना चाहिए ।”£ सूप्टिरघना का श्रयोवन पू्व॑जस्मों के 
फलोपभोग के लिए समुचित भूमि तैयार करना है जिसका विस्तार प्रत्येक व्यक्ति 
के लिए पीछे की जोर नेक जन्मों तक जाता है।चेतनारहित प्रकृति न तो 
प्रकृति की अपनी व्याख्या है और न जगत्‌ का विपयिनिष्ठ पक्ष है और न कर्म 
के विधान की किया है; बेला ठथा क्रिपाशीलता का सम्बन्ध अवश्य जगत्‌ के 
कारण के साथ होना चाहिए ।* संसार में विद्यमान व्यवस्था तथा रचना संकेत 
करती हैं कि इसकी संचालक एक चैतन्यपूर्ण सत्ता है। इसी प्रकार का 
संकेत एक हो उद्देश्य को ओर ले जाने वाले विभिन्‍न साधनों से भी होता है ।* 
कर पृर्व॑मीमासा के इस सिद्धान्त पर भी विचार करते हैं कि ईइवर के स्थान 
पर वह अपूर्व है जिसके कारण मनुष्य अपने कर्मों का फल एक व्यवस्था के 
3 शॉकरभाष्य, 3 , 2॥ 
7 
कि यदि उपत्वितिमात् जयत्‌ में गति देते के लिए पर्या' जाए, जैसे 
रे पति ने व चत कसल जो, कं क्या कब मा लकी बनानदषाणात 
रखता बी ओर प्रभृत्ति कराती है और इसके लिए किसी गज ही कक कक 20.0 &% है 


स्वृधााजत एव कार्योन्मुझो न प्रयोजतमपेशते ।” (भागती, 2 : 8, 33 पर 
4 शाकरभाध्य, ]: 3, 39॥ 
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अनुसार पाते हैं। वे उक्त सिद्धान्त को आलोचना इस आधार पर करते हैं कि 
अपूर्व अधामिक है और जब तक इसके अन्दर कोई धांमिक शक्ति यति न दे 
यह स्वतः कार्य नही कर सकता। न्यायवैश्येषिक का विश्वातीत ईइवर अपर्याप्त 
हैं क्योकि वह विश्व का उपादात कारण नही है। यदि कोई व्यक्ति विशेष 
सुष्टि का रचविता होता तो वह ऐसी वस्तु को उत्पन्न करता जो उसके लिए 
उपयोगी होती तथा उन्त वस्तुओ को, जो विरुद्ध प्रकृति की हैं, जैसे जन्म, सरण, 
वृद्धावस्था, रोग इत्यादि, कभी उत्पत्त न करता। क्योकि “हम जानते है 
कि कोई भी स्वतस्त्र मनुष्य अपने लिए कारागार बताकर उसमे अपने-आप नही 
बैठ जाएगा । आकस्मिक घटना, परमाणु, प्रकृति, न्याय का ईश्वर आदि उन 
सबसे कही अधिक बढकर मारे हैं जो माग श्रुति करती है। इस प्रकार सर्वज्ञ, 
सर्वेशक्तिमान, नित्य, सर्वव्यापक ईरवर जगत का कारण हं।* 
ईश्वर को जगत्‌ का उपादात तथा निमित्त कारण बताया गया है। इस 
क्षापत्ति के उत्तर मे कि जनुभव के अनुसार उपादात कारण ज्ञातसस्पत्त नही 
होते, शकर कहते हैँ. “यह आवश्यक नही है कि यहा भी ठीक बैसा ही हो 
जैसा कि अनुभव मे होता है; क्योकि इस विषयों का ज्ञान ईश्वरीय ज्ञान के 
द्वारा हुआ है, अनुमान के द्वारा तही ।/ जब हम श्रुत्तिवाक्यो पर बिदबास करते 
हैं तो हमारे लिए यह आवश्यक नहीं है कि हम अनुभव की भी अनुकूलता 
ढूंढें ।१ स्थायदर्शन के अनुसार निमित्तकारण वह है जिसका ज्ञान, इच्छा तथा 
प्रथत्त किसी भी पदार्थ को उत्पत्त करने के लिए आवश्यक है। वेदान्ती केवल 
ज्ञान को ही अपने मे पूर्ण मानता है किल्तु इच्छा तथा प्रयत्व को नहीं, जिनके 
लिए एक पूर्ववर्ती इच्छा तथा पूर्ववर्ती प्रयत्त की कल्पना करनी पडती है, भौर 
इस प्रकार इसका कही अन्त सहीं। ऐसा तके उपस्थित किया जाता है कि 
ईव्वर जगतू का कारण नहीं हो सकता क्योकि दोनों के स्वभाव में अन्तर है 
अर्थात्‌ कारण और कार्य एक-दूसरे से विलक्षण हैं। सोचे का एक टुकडा मिट्टी 
के किसी बतेत का कारण नही हो सकता, इसी प्रकार विशुद्ध तथा घामिक 
ईइवर जगत्‌ का कारण नही हो सकता क्योकि जगत्‌ अशुद्ध तथा अधार्मिक 
है 4 शकर उत्तर मे कहते हैं कि अचेतन पदार्थ प्राय. चेतन प्राणियों से जन्म 
लेते हैं जैसे वाल और नाखन चेतन मनुष्य से उत्पन्न होते हैं। अचेतन गोबर 
से चेतन गुवरैला उत्पन्न हो जाता है। यदि यह कहा जाए कि इन अवस्थाओ 
में दिखाई देने वाली विभिन्‍नता के होते हुए भी एक मौलिक तादात्म्य है, क्योकि 
मे दोनो ही भ्रूमि से उत्पन्त होते है, तो शकर इसका उत्तर यो देते है, कि ईइवर 
और जगत्‌ मे सत्ता का एक सामान्य लक्षण है। दोनो ही सर्वथा भिन्‍न नही हैं 
और यदि ईश्वर के अन्दर कुछ अतिशय है तो इसमे कोई आइचये की बात 


] नहिं कश्चिदपस्तन्तों दन्धनागारम्‌ आत्मन कृत्वाध्तुप्रविशति। (2, , 2[) तुलना 


कीजिए, डैन्कार्ट, “यदि मर स्व्य अपने जीवन का रचयिता होता तो में अपने लिए ऐसी प्रत्येक पूर्णता 
को ब्राप्त रर लेता जिसे में भी विचार मे ला सकता ह और इस प्रकार में ईश्वर हो जाता”? 


('मैठिदेण' 





+ पृष्ठ 3) । 
2 देपें, घावरभाष्य 2 * , 22 , 4 ), 23 और 24॥ 
3 ने अवस्य तक्त्य बबादुष्ट्मेव सर्दम्‌ अन्युपगस्तन्यम्‌ । और भी देखें, 'ड्यूसन्स सिस्टम आफ 


दि वेदान्त', पृष्ठ 9293 । 


4 शाररकाष्य, 2 4, 4। 
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नही क्योंकि कारण में सर्वत्र यह विश्वेषता पाई जाती है ।। 

एक अस्य आपत्ति में कहा गया हे कि यदि जयतू ईश्वर से उत्पन्न होता है 
और उस्मी में समा याता है तो समाने के समय जगत्‌ के ऐमे गुण जैसे भोवि- 
का, सयुक्तता, जड़ता, सीमित, बशुद्धता इत्यादि अवश्य ईसवर को गधिन 
कर देते होगे।* इसके उत्तर भे शंकर की कहना है कि जेब कार्य अपने कारणों 
में वापिस लोटते हैं तो वे अपने विश्विष्द ग्रुणों को त्याग देते हैं और अपने 
कारणों में अम्तर्लीन हो जाते हैं, झिस प्रकार सोने के आभूषण फिर से सोने मे 
परिवतित होते समय अपने साथ खोट अ!दि नही लाते ॥ यदि कार्य कारण में 
परिवर्तित होने पर भी अपने युणों को बनाए रखे तो यह तात्विक धुनरावर्तन 
नहीं है? यदि यह कहा जाएं कि चूकि जयत्‌ अपने विशेष ग्रुणों को त्यागकर 
ईश्वर भें विशीन होता है तो क्रिर ईइवर को सृष्टि बनाने का कोई कारण नहीं 
होना चाहिए कि वहू फिर से अपने को भोग्य और भोग्ता आदि भेदों के रूप में 
विभवत करे जैसा कि प्रत्येक नई सृध्दि में होता है। मंकर इसका उत्तर एक 
दृष्टान्त के द्वारा देते हैं “जमे कि जीवात्मा ध्रगाढ निद्रा तथा समाधि में अपनी 

लिक एकता के रुप में (कुछ समय के लिए) वापस पहुंच जाता है किस्तु 
उक्त अदस्थाओ से जागते पर फिर तब तक के लिए अपने बयवितक जीवन में 
आ जाता है जब तक कि वह अविया रो गृवत नहीं होता । ठीक इसी प्रकार की 
क्रिया ईइवर के अन्दर समाने पर भी होती है ।/4 भिन्‍नता प्राप्त करने की शंवित 
ईदवर के अन्दर बराबर रहती है म्पि यह उस समय ब्यत्रत नही होती जबकि 
जयत्‌ उसमे समाता है। वार-वार होते वाले अट्तिरव के रूप में जगह के पुनरा- 
बर्तन का आधार कै कर्म हैं जो एवं जन्मों मे किए गए हैं और जिनका फल अवश्य 
मिलता घाहिए। मुक्तात्या फ़िर से जयत्‌ गे दापस नही आते ब्योकि पुरर्जत्म 
की ध्र्त अर्थात्‌ मिथ्या ज्ञान उनकी अवस्था में वियभान नहीं है।* या तः 
सृप्टिरचना नाम की कोई वस्ठु नही है क्योकि सार अगादि और अनन्त 
सृप्टि की उत्पत्ति धया विनाश संसार की प्रक्रिया में एक प्रकार के पढ़ाव हैं 
बंयोकि संसार अनादिता से अनन्तता की ओर गति ऋरता है? प्रस्येक कत्प 
(सृष्टि की कालाबधि) के प्रारम्भ से उस मूलभूत सम्मिश्रण का अनावरण 
होता है जो अपने अन्दर विविधता को सम्पूर्ण झ खला को धारण करता है। 
भूत तया वर्तमातकाल के अन्दर तारतम्य बना रहता है ओर दस प्रकार प्रतथा- 
तप वेश हृष्टिरचन्त के अत्दर मी बयोडि प्रदय के वश्याद्‌ रुप्टिरिददाप अली 
है। पदि सवंपिरि ईश्वर तथा व्यक्तिगत जीवात्मा परस्पर पूर्ण इकाई वया 
उत्तके भाग के रूप में सम्बद्ध हो तो जब कभी जीवात्मा को फोड़ा होगी, इथश्वर 
भी उस पीड़ा को अनुभव करेगा। इस कठिनाई को दूर झरने के लिए इकाई 
तथा उसके न/(र के सम्बन्ध की व्यारश के सम्बन्ध से कहु गण है दि एक 
गौजिक है, दुधरा उसका प्रतिविम्बमात्र है। प्रतिविम्ध पर लगी शोट मौलिक 


व धाकरात्य, 20वीं &) 

2 पथोन्य, धावयधत्व, अचेततत्द, परिच्छिलतत्दा शुद्ध-डादि 

3 शासरघराष्य, 2, ), 9 हर 
 शाकरभाष्य, 2. !, 9। 

_ शाकरभाष्य, 2; 7, 94 
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पर कोई असर नही पैदा करती । 

यह कहा जाता है कि ईश्वर ऐसे जगत्‌ का कारण नही हो सकता जिसमे 
कुछ के साथ तो अच्छा व्यवहार होता है और कुछ के साथ बुरा और ऐसा प्रभु 
जो अपने प्राणियों के साथ एक-दूसरे से भिन्‍्वतता का व्यवहार करता है वह 
अच्यायी तथा कर है।? कर्म के विधान को मान लेने से यह कठिताई दूर हो 
जाती हे। ईश्वर स्वेच्छाचारिता से कर्म नही करता अपितु प्रत्येक प्राणी के 
उसके पूर्वजन्मो मे किए गए पृण्य व पाप कर्मो के अनुसार ही कार्य करता 
( समुचित फल देता) है। ईश्वर एक ऐसी सृष्टि की रचता करता है जो 
मनुष्यों के कर्मो के अनुकूल हो । क्योकि यह जगत्‌ केवल पूर्वजन्मों के कर्मो के 
प्रायशिचत के लिए ही एक प्रकार का नाट्यशाला है, ईश्वर का सृप्टिकर्ता के 
रूप मे कतु त्व॒ केवल गौण है। जो कुछ पौधो को प्राणघारक शक्ति से प्राप्त 
दोता है उसका श्रेय हम माली को नही देते। शकर ईश्वर की तुलना वर्षा के 
साथ करता है . जिस वर्षा से पौधों को बटने मे सहायता प्राप्त होती है किन्तु 
ये वढकर कया बनेगे, यह वर्षा के ऊपर नही अपितु बीज की प्रकृति के ऊपर 
निर्भर करता है। प्रत्येक मनुष्य के लये जन्म का निर्णय उसके कर्मो के नैतिक 
गुणों के द्वारा होता है ।2 किन्तु यह प्रश्न किया जा सकता है कि क्यो नहीं ईश्वर 
नें एकदस प्रारम्भ से जब कि मनुष्यों में पुण्य व पाप उस ईइवर के कर्म के 
निर्णायक के रूप मे नही थे तब एक ऐसे जगत्‌ की रचना की जो दु ख तथा कष्ड 
से मुक्त होता ? यह हमे अन्योन्याश्षय रूप तर्क की ओर ले जाता है । शकर का 
कहना है: “विना पाप व पुण्य के कोई भी इस जन्म मे नही आ सकता , इसके 
अतिरिक्‍त बिना व्यक्ति के पुण्य व पाप भी नही हो सकते, इस प्रकार जगत का 
आरम्भ विपयक-सिद्धान्त मानने से हम एक तक॑ सम्बन्धी अस्योन्याश्रय दोष मे 
फस जाते हैं ।7* जगतु अनादि है ।* प्रत्येक जन्म अपने अन्दर किसी न किसी 
पूर्वजस्म के स्वरूप को घारण करता है। यहाँ तक कि समय-समय पर होने 
बाली सुष्टि-रचनाओ तथा विलय की अवस्थाओ में भी कर्म का विधान देखा 
जा सकता है और ईदवर के स्वरूप मे ससार सुक्ष्म अथवा स्थूल रूप मे बिच- 
मान रहता है। प्रकृति अथवा जगत्‌ का तत्व जो स्वय मे कार्य नही है और 
इसीलिए अन्य सब कार्यों से श्रेष्ठ है, उस ईश्वर भें विद्यमान रहता है ।5 
भूल का उत्पत्ति-स्थान ईहवर के वाहर नही है और इसलिए माया अथवा प्रकृति 
फो ईश्वर के स्वरूप का एक अग माना गया है। ईइवर अर्थात्‌ प्रकृति के साह- 
चय्यें से युवत ब्रह्म जयत्‌ का निमित्त और उपादान कारण है। यह जगत्‌ जो 
ईइवर का कार्य हे अपनी रचना से पूर्व भी कारणात्मक रूप से विद्यमान रहता 
है, जिस धकार यह सुप्टिरचना मे उसकी शक्ति से विद्यमान रहता है ।९ सृष्टि- 
रचना के पूर्व भी नाम और रूप ईइवर-के ज्ञान के विषय है।? 


शाव रभाष्य, 2 4, 344 
शावरभाप्य, | 3, 39॥ 
शापरभाष्य, 2 ॥, 36] 
शाकरभाष्य, > 3, 42 | 
सर्वेस्माद विकारात परायोडविकार (शारुरुप्राप्य, | 2, 22) । 
शाकरभाष्य, > , 6 । देखें, कठोपतिपद्‌ पर शाउरभाप्य, 3  , छान्‍्दोग्य उप 
तिपद, 8 $4 |॥ 
7 शावरभाष्य, 4 , 54 


9 ७ के ७७ 0 ++ 
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उपनिषदी में ईश्वर को अन्तर्यामी माना गया है। उनका कहना है कि ईश्चर 
जीवात्मा से पृथक्‌ नही है परन्तु इसके द्वारा ही उसे प्रकृति के अन्दर प्रवेद् 
किया है। “चूकि नितान्‍्त विशुद्ध होने के कारण वह अपवित्र झरीर में अपनी 
निजी आत्मा सहित प्रवेश नहीं करेगा और यदि वह ऐसा करता भी है तो भी 
इस वाह को स्मरण करना छोड़ देगा कि उम्ने स्वयं ही इसे बनाया है। आत्मा 
जिसके रूप में ईश्वर जगत्‌ मे प्रविष्ट हुआ बिना किसी कष्ट के जगतू का संहार 
कर देती जिस प्रकार कि एक जादूगर अपने द्वारा उत्पन्त किए. गए चावबबय 
को नष्ट कर देता है। चूकि यह नही होदा इसलिए परिणाम यह निकला कि 
जगत्‌ का निर्माण किसी ऐसे घामिक सत्‌ के द्वारा नही हुआ जो यह जानता हो 
कि उसके लिए श्रेयस्कर दया है।! इस आतते का उत्तर धंकर थीं देते हैं कि 
देखो एक हो कारण से भिन्‍्त-भिन्‍न कार्यों की उत्तत्ति होती है। यह एक हो 
पृथ्वी अनेक प्रकार के पत्वरो को उत्पन्त करती है जिनमें बहुमुल्य जवाहरात भी 
हैं और साधारण पत्थर भी हैं। ठीक इसी प्रकार एक ही ईश्वर से नादाविध 
कआत्त्माओं तथा कार्यों की सुप्टि होती है ।? 

ईश्वर बिना साधनों के सुप्टिर्चना करता है। अपनी भहान्‌ क्षवितयों के 
द्वारा वह अपने को अनेक कार्येरूपों में परिणत कर लेने में समर्थ है।? ईइवर 
को किसी बाह्य सहयोग की आवश्यकता नहीं है क्योकि उसके अपने अन्दर 
सक्ष प्रवार की आवश्यक शक्तियां परृर्णेझप मे विद्यमान हैं। यह कहा जाता है 
कि ईइवर और ऋषिगण केवल समाधि के बल से अनेक वस्तुओं का सूजन कर 
सकते हैँ मौर इस कार्य मे उन्हें किसी याद्यवस्तु की मावश्यकता मही होती ।< 
सुष्टि की उत्पत्ति का उसका कार्ये मानवीय कर्मों के समान नहीं है। मपनी 
अक्ृति के विशेष ग्रंण के कारण ईश्वर अपने को छगत्‌ के रूप में परिणत कर 
सेता है ठोफ उसी प्रकार जैसे कि दुध दही में परिणत हो जाता है। घूकि 
अनेकत्वपूर्ण जगतू ईश्वर से उत्पन्‍्त होता है इसलिए ईइवर अनेक धाक्तियों 
का भण्डार है।” यदि ईश्वर तात्विक रूप में स्वतम्त है तो उसे सृप्द्रिरदता 
के लिए कोई विवश नहीं कर सकता। ईइ्वर में किसी प्रकार की अपूर्णता 
नही है और न कोई उसकी अतृष्त इच्छा ही है। ईश्वर के पक्ष में किसी प्रयो- 
जन फा निर्देश करने से उसको पृर्णता के माथे विरोध होता है १ यदि इस 
जगत्‌ की उत्पत्ति किसी प्रयोजन से हुई अथवा किसी इच्छा को व्यक्त करती है 
अधवा किसी अभाव की परूत्ति करती है तब इसका अर्थ होगा कि उसके अन्दर 


. शावरभाष्य, 2 : ), 2] 4 

2. शावरभाध्य, 2 * ], 25 ॥ 

3. परियूर्णशक्तिकस्‌ (शॉकरमाष्य, 2 - , 24) । 

4 2- , 25, 3) 

5 रद हब 454, २7॥ 

6 क्षोरदद द्रब्यस्वभावविशेषात (शावरभाष्य, 2: , 24) । दूध वा दुष्टान्त दोषपूर्ण है, 

बयोंदि दृध को दटी के रूप में प्रिणत होने के लिए गर्मी के ल्च हो माह होती है ! 

7. शारभाष्य, 2 : , 304 

8 वित्यपरितृष्तत्वभ्‌ू (शाकरभाष्य, 2: 3, 32-33) 4 बह प्राप्तनाम है अर्थात्‌ उसका 
प्रयोजन पहले से हो सिद्ध है और इस प्रकार सोषित चैठन्ए के उ्ददेश्यणाद का सिद्धान्त उम्र पक्ष में 
जागू नही होता । 
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किसी वस्तु की आवश्यकता का भाव एव उस सर्वोपरि सत्ता की अपूर्णता प्रकट 
होती है। यदि उसने विचा किसी तिद्िचित उद्देश्य के सृष्ठिरचना की तो फिर 
उसके और एक बच्चे के कर्मो मे कोई भी भेद न हुआ। यदि ईश्वर ही एक- 
मात्र कारण होता तो समस्त कार्य एक साथ उपस्थित हो जाता, किन्तु वस्तुत 
हमे एक शने शर्न विकसित होती हुई उच्तति मिलती हे जो इस बात का 
सकेत करती हुई प्रतीत होती हे कि भिच्त-भित्त स्थितियों क लिए कारण भी' 
भिल्‍न भिन्‍त है। उत्तर से यह कहा गया है कि अनिवार्य रूप मे वाह्म क्रिया के 
निर्णय की आवश्यकता नही है । इसका निर्णय स्वय किया के अच्तह्वित प्रेरणा- 
परक प्रयोजन द्वारा होता है। इस प्रकार यह कहा जाता है कि “उस प्रभु की 
क्रियाशीलता केवल लीलामात्र है ऐसा समझना चाहिए, जो उसऊे अपने स्वभाव- 
बश है और उसमे कोई प्रयोजन नहीं रहता |”? ईश्वर की रचनात्मक कर्म- 
प्यता उसकी पूर्णता का अनिच्छित अतिरेक हे जो अनुत्पादक के रूप मे उसके 
अपने अन्दर नही सभा सकता । लीला का भाव अनेक सुझाव उपस्थित करता 
है । सृष्टिरवना का करे किसी स्वार्थपरक प्रयोजन की प्रेरणा से नही है। यह 
ईश्वर के स्वभाव का स्वाभाविक अतिरेक है, जिस प्रकार इवास-निशवास मनुष्य 
की स्वाभाविक क्रिया है | ईद्वर बिना सृष्टिरचना के रह मही सकता। बह 
रचना का कार्य आकस्मिक धटना अथवा अविवेक का परिणाम नही है किन्तु 
केवल ईश्वर के स्वभाव का परिणाम हे। अपने आह्वद की पूर्णता के कारण 
ईश्वर बाहर की ओर जीवन तथः शक्ति का वितरण करता है ४ शकर अनन्त 
को ऐसा नही मानते कि वह पहले अपने मे अवस्थित हो और फिर आवश्यकता- 
चद यह अनुभव करे कि उसे सीमित अवस्था मे बाहर जाना चाहिए। बह अपने 
आह्वाद की अपरिमितता के कारण तथा नैतिकता की माग के कारण भी सृष्टि 
की रचना करता है। इस सृष्टि को एक ब्रह्माण्ड-सम्बन्धी मनोरजक खेल समभ- 
कर, जिसका आनन्द सर्वोपरि ब्रह्म अनुभव करता है, शकर उस प्रयोजनात्मकता, 
विवेकपूर्णता, सुखसान्त्वना तथा निष्क्रियता का प्रतिपादन करते हैं जिसके द्वारा 
सृप्टि का धारण होता है। मुक्तात्मा भी ईश्वर के आह्लाद मे भाग ले मकते है । 
सीमित केन्द्रों का भेद पूर्ण इकाई से नही अपितु उसीके अन्दर से होना चाहिए 
और बह पूर्ण इकाई आत्माओ वे लिए भी प्राप्तव्य आदर्श है। यहा तक कि वे 
बस्तुए भी जो अधारमिक तथा विवेकहीत प्रतीत होती है उसी पूर्ण इकाई से 
सम्बद्द हैं| ईव्वर, का जीवन, समस्त भायो, मे सब॒को एक सूत्र मे बाधते दुए तथा 
अपने अन्दर समाविप्ट करते हुए स्पन्दत करता है। “ब्रह्म से लेकर पेड पौधों 
तक समस्त प्राणी मेरा शरीर माने गए हैं ।”4 ईइवर तथा जगत्‌, अर्थात्‌ कारण 
और कार्य तादात्म्ययुकत हैं। वे आकृतियों अथवा परिवर्तित रूपो मे तादा्म्ययुवत 
नही हैं किन्तु ब्रह्म की मौलिक प्रकृति के रूप में तादात्म्ययुकत है। सुप्टिरचना 
के समय जगत्‌ नाम व रूप मे विकसित होता है ओर प्रलयावस्था में यह अविक- 
सित रूप मे रहता है। सृष्टि देश, काल के स्तर पर उसीकी अभिव्यक्ति है जो 


3 शाकरभाप्य, 2 330 

2 शाकरभाप्य, 2 ) 33॥ 

3 इसके साथ आत्मा वा विषय में प्लाटिनस क विचार की तुलना कीजिए । वहा भी इसे 
अतिरेक्मय पूणता बत्ताया गया है 

4 उपदेशसाहन्नी 9 4 , दक्षिणमूतिस्तोत्न, पृष्ठ 9 ॥ 
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पहुते से ईश्वर के अन्दर विद्यमान है।? प्रत्येक बल्प के अन्त में ईइवर समस्त 
जगत्‌ कम अतिसंहार करता है, अर्थात्‌ भौतिक जगत्‌ अव्यक्त प्रकृति के अन्दर 
विलय हो जाता है और यीवात्माएं कुछ समय के लिए उपाधियों के सम्बन्ध से 
स्वतन्त हो जाते के कारण मानो प्रगाह तिद्रा में मग्त हुई पड़ी रहती हैं! किसतु 
चूक़ि उनसे करमों के परिमाण अभी तिःशे्र नही हुए होते, उन्हें शीघ्र ही फिर 
दहिंक जीवन में प्रविष्ट होना पड़ता है जैसे कि ईश्वर एक नये भौतिक जगत्‌ 
को उत्पल करता है। तब फिर जन्‍म, कर्म और मृत्यु आवि की पुराना चक्र फिर 
पे आरम्भ होता है।? 

जीवात्माए जो एक-दूसरे से पृथक्‌ हैं ईश्वर के ही भाग समझी गई हैं किन्तु 
तो भी उनके अन्दर भूल से परस्पर किसी प्रकार का मिश्रण नही होता। भिल्त- 
प्रिन्म आत्माओ के कर्म तथा कर्मफल जो मृत्यु के समय अपने विकास की और 
वापस लौट जाते हैं फिर से नए जन्म गे वापस सोट भाव है, किन्तु एक-दूसरे 
के साथ मिलकर गड़बड़ी में नही पडते ।/ जीवात्मा जिसवी पहचान भौतिता देह 
के द्वारा होती है, जीव है, जिसे देही अयवा शरीरघधारों भी कहते हैं। इन सब 
जीवों का एकत्व जो जाग्रतावस्था में सामूहिक अथवा विश्वात्मक आत्मा है उसे 
विशद अथवा वैश्वानर कहते हैं। स्वप्नावस्था के सदृश्ष सूक्ष्म शरीर से मुक्त जो 
आीवास्पा है वह लिगी अथवा तैजस्‌ है। समस्त चैजस्‌ू बथवा मुधमु आत्माओं का 
एकत्व हिरप्पयर्म अभवा सूजात्मा कहलाता है ।5 अस्त मे कारण शरीर से संयुवत 
आत्मा प्रा कहलाती है और समरत प्राज्ञों का एकट्व ईश्वर है। प्गाड़ मिद्ठा 
(सुषृष्ति) में अवस्थित जीवात्मा में फिर भी हत का अंश विद्यमान रहुता है । 
उम्मे बुद्धि है जी विचार तथा संबल्प का त्नोत है। प्रलय दी अवस्था में ईश्वर 
सुपुष्ति अवस्था मे स्थित जीव के समान रहता है और उसका सम्बन्ध देते के 
के साथ रहता है यर्टाप पह व्यक्त नही होता । विः घुड द्वि से पभ्पन्न ईइबर ही 
ब्रह्म है। उत्तमे तीन गुण रहते हैं. किन्तु उसे फिर भी सिगुणातीत बहा गया है। 
उसे एक पारदरशेक शरीर प्राप्त है, णो विशुद्ध सत्त्व है, ऐसा कहा जाता है। 
ईश्वर से विराट, सुपृष्ति से जाप्रतावस्या, प्राश मे देही यह सृष्टि अथवा प्रयेति- 
शील भौतिकावस्था का क्रम है, इससे विपरीत दिशा का क्रम है प्रलय अथवा 
प्रशतिक्ील आदश्शीकरण। श्वकर आमुमविक जगत में वास्तविक परिणाम को 
स्वीकार करते हैं यथपि वे जगत्‌ के ब्रह्म के साथ सम्बन्ध को प्रकट करने के निए 
विवर्त के विचार का प्रमोग करते हैं। 


4 तुलवा कीजिए, एफिली डा्टे : 
“यल्पि पृष्वी शोर मनुष्य तष्द हो गए, 
और सूर्यों तथा विज्यों का प्रो अध्तित्व नष्ट हो ग्रया 
ओर सू कहता (एक्री) एू. गया, 
. तो भी प्रत्येक कत्ता तेरे बन्दर विद्यमान है। 

2 दृष्टिर्चना, सृष्टि ड्रो स्थिति तथा समस्‍्य विश्व के सहार की क्षमता के अनुसार एवं ही 
तवोपरि प्रभृ ब्रह्मा, विष्णु और शिव नामों से पुझादा जाता है। गृष्टिरदता सस्‍्वग्रुणयुर्त शीवरः 
अथवा प्रद्मा का बार्य है, तमोगुखबुक्त ईश्वर अथवा शिव का बाये सूच्दि प्रतय करता है तथा उ8्बे 
भोर बच्योदिशा में अयूत्ति धरमेत सृष्ठि को धारण करदा रजोगुगगुक्त हेयर बशवा विप्यु का राय है ॥ 

3 द्वान्केश उपनिपर, 6 . 70॥ हर 

4 जशास्रभाष्य, 2 . 3, 49॥ 

# शाकापाय्य, 2 . 3, 257 
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डउपादान कारण वह है जो कारण के ही समान पदार्थ को उत्पन्न करता हे? 
जयत्‌ ब्रह्म से भिन्‍न नही है जो सदरूप मे परिवर्ततज्ञील हैं, यह अविद्या से थी 
भिल्‍त है जो जडरूप में परिवर्तत के अधीन हैं । इस प्रकार जगत्‌ ब्रह्म तथा भाया 
का मिश्रण है। शकर का मत तो इस विषय मे विलकुल स्पष्ट है कि ईड्वर वश्व 
का मिमित्त तथा उत्पादन दोनो प्रकार का कारण है,“ कित्तु अर्वाचीन वेदान्त मे 
मतभेद उत्पन्न हो गया। वेदान्त परिभाषा के अनुसार जग्रतू के विकास का 
कारण माया है ब्रह्म तही ।3 वाचस्पति का मत है कि कारण तो ब्रह्म ही हे भाया 
उसकी सहायक है। माया के वद्ग मे पडे हुए व्यवित ब्रह्म को जड जगत के रूप 
भें एक विषय समझते है और माया उसका कारण बताई जाती है ।* किन्तु इस 
मत में माया को स्वत सिद्ध मान लिया गया है जो जीवो को प्रभावित करती है । 
जगत की जडता का कारण विश्युद्ध तथा सच्ल ब्रह्म के अतिरिक्त कोई होता 
चाहिए और सम्भवत ऐसा कथन करना कही उत्तम होगा कि जगत्‌ अपने सात- 
अनन्तस्वरूप के कारण ब्रह्म-माया से उत्पन्न हुआ माता जाना चाहिए। और 
चूकि हम जगत्‌ तथा ब्रह्म के पारस्परिक सम्बन्ध का ठीक-ठीक विवरण नही दे 
सकते, हम ऐसा कथन कर सकते है कि ब्रह्म उस जगत्‌ का अधिष्ठान है जिसकी 
उत्पत्ति माया से है । यह मत 'पदार्थत्तत्वनिर्णय' ने स्वीकार किया है ।* सिद्धात- 
मुक्तावली का रचगिता ब्रह्म का सबंध अन्य किसी वस्तु के साथ मिलने का प्रवल 
विरोधी है और इसलिए उसका मत है कि एक्रमात्र माया ही जगत्‌ का कारण है। 
'रक्षेपशारीरक' का ग्रथकार निरपेक्ष परमत्रह्म को जगत्‌ का उपादान कारण मानता 
है क्योकि इस समस्त सत्तात्मक जगत्‌ का सम्बन्ध एक यथार्थसत्ता के साथ होना 
चाहिए। अन्य लोग जो ब्रह्म के साथ किसी प्रकार का सम्बन्ध जोडने का निरा- 
करण करते है ईश्वर को, अर्थात्‌ माया से सम्बद्ध ईश्वर को, उपादात कारण 
मानते है ।१ यदि निरपेक्ष परन्रह्म मे उपादात कारण का आधान किया जाता है 
तो यह केवल आनुषद्धिक है। विद्यारण्य का मत है कि जो कारण जगत के रूप 
मे परिणत होता है वह माया है? और वह जो जग्रत्‌ का आधार है विशुद्ध चैतस्य 
है और मायारूप उपाधि से सीमित है।? ऐसे भी विचारक हैं जिनका यह मत 
है कि मूर्तरूप विषय स्थानीय जगत्‌ ईईवरीय माया का कार्य है किन्तु चित्त तथा 
इन्द्रिय आदि का सूक्ष्म जगत व्यक्तिस्प जीव का कार्य है जिसे ईद्वर की माया 
से सहायता मिलती है।? दूसरी ओर ऐसे भी विचारक हैं जो अविद्या की शक्ति 


! स्वाभिनकार्यजनकत्वम उपादानत्वम । 

2 एक मत जिसकी पुष्टि 'विध्ररण' ने की है। 

3 प्रपञ्चस्थ परिणाम्युपादान माया न ब्रह्म ति सिद्धान्त । 

4 वाचस्पतिमिश्षास्तु जीवाश्नितमायाविषयिक्षत ब्रह्म वत एवं जाडयाश्षयप्रपज्चावारेण विवत 
मामतयोपादानम्‌ इसि मायासहकारिमान्नम (सिद्धातलेशसग्रह 4) ! 

5 प्रपज्चे उभयोरपि मायात्रह्मणोरुपादानत्वम तत्न च परिणमितया मायाथा उुपादानत्वम 
अपिप्ठात तथा च॒ ब्रह्मण उपादानत्वश्न । ब्रह्म विवर्तमानतया, अविया परिणमनतया उपादानम | 
(सिद्धान्तले शस्रअह ॥ पर भाष्य) । 

6 विवरण जो अपना आधार शाकरभाप्य क 4 , 0 , 2 १ को मानत्ता है । 

7 परिणाम्युपाद्यतता । 

8 विवर्तोपादानता को मायोपहित् चैतन्य का कारण माना है । 

9 वियवादिशभ्रपञच ईश्वरसृष्टथायापरिणाम इति तत्न ईश्वर उपादानम , अत करणादिक सु 
इश्वराजितमायापरिणाम गहानुत्तोपसृष्टजोवाविद्याकृत शृतसुक््मा कार्य इति दत्तोमयारप्रादानत्वम्‌ 
(बिद्यान्तचेशसग्रह ) । 
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का कारण विपयोदप जगत को वत्ताहे हैं और ईश्वर को माया के सहयोय की 
कोई आवश्यकता नहीं सममद्ति एवं ईदवर की माया को केद्ल वत््वयक्त विश्द 
का ही कारण मासते हैं। जद हुए उक्त प्रश्ठ पर दो फिन्न-नभिस्त ११० ऐप झे, 





क्षर्यात्‌ विध्यतिप्ठता दया विपषपिनिष्मशारि [हे |. हैं हो 
हम कहुसश ली हू है 'हओं बा 55 न 
किया गय ' «* ५. पक कप २ विपयिनिप्ठ जगतू का अध्याम 


किया गया ६, +० ७+ है कि प्रम-येथार्थसत्तर इस्द्रिण लथा कर्मेण्यता के छत 
वियात्मक ऐन्द्रिक जगतू क्रा उपादान कारण है कौर जोव प्रतीतिएप वस्तुओं 
के तथा स्वजात्मक जमतू का उपादान कारण है। जहा एक जोर उक्त सम्रत्त 
मंत इच्त जगत्‌ को व्यक्तिरूप विधयी अयवा दोव को जगत का कारण मानते के 
लेध करते हैं वहा ऐसे भी रु्ठ विचारक हैं जिनरी सम्मति में जीव ही सबका 
उपादान कारण हे जो अपने अत्दर ईइबर से लेकर गोचे तक सफ्त्त बरतुओों की 


व्यवस्था को आगे बढ़ाए हुए है, उसी प्रकार जित् प्रकार कि यह सवप्त जयत्‌ को 
सादे बढ़ाता है 


28. ईंइबर का साधिक छप 


चाह हम यह कहें कि तक के ढाने हे व्यवस्थित बरहए भादुभविक जगते है अधदा यह कह 
कि यह रियर है -दोनों कथनोंमे कुछ अम्तर नहीं है। ईश्वर धरवंधाही है और 
कन्दर इस समस्त सत्तात्मक जगत को संगाबिप किए है जो प्रतय में उत्वादन क्षमता के 
रूप से जोर हृष्टिस्सता से वास्तविक रूप में विध्यपाय है। छुटपस के इस कथत में दुछ 
विशेषता नही है कि शकर ने सावधान होकर भेदशून्य ब्रह्म तर! आानुमविक जगत में एक 
ओर तथा पर ओर ईदवर मे भेद रही किया। वह कहता है: "इस भेद सृश्य ब्रह्म के 
दो विरोधी हैं: प्रथम आनुमविक जगत्‌ को आकृतियों, जिम्र रूप से उपाधियों से नियन्त्रित 
बहा प्रकट होत। है; उसके पश्चात्‌ दे अपूर्ण बातकारिक विचार जी हम सर्दोपरि ईवर 
के विषय में बनाते हैं जिरुसे कि यह हमारे बोष्यरहण तथा पूज्य के लिए निवट्तम भा 
सके। यह कद्भुव विषय है कि भेदशन्य ब्रह्मा के इन दो विरोधियों के प्रष्य, चादे थे 
प्राकृतिक रुप मे एक-दूसरे से कितने भो पृथक्‌ क्यों मं हो, शकर कोई भी स्पष्ट भेद नही 
पानते बोर यहा तक कि एक दापय के बनुतार ऐसा प्रतीत होतर है कि उन्होंने बोरचारिक 
आइलिकों मे प्रस्तुत बाकूतियों को आधार (अलम्ब) देः रुप मे देखा। “परिणाम यहू 
विकेसा कि हमारे फ्शकार को उसके मध्य जो मेद है उसके विषय में स्पप्ट ज्ञान कभी 
नही हुआ ४” इयूसत स्दोकपर करता है कि शरझूर मे एक चापय में इछ भेदभाव का उत्तेख 
जिया हैई ओर इसे व्यर्थ बताकर छोड़ दिया है। समस्त प्रवीतिस्वरूष जगत ब्रह्म का ही 
ब्रश है। बरढ्म जिमके पर सब स्थित है तब ईश्वर बने जाता है जब ओपचारिक 
झपी का भाफार घारण करता है और अपने बन्‍्दर सबको सम्ादिप्द कर बेता है। एक 
कोर अमन ईश्वर तथा दूसरी बोर जीवात्माएं, इसके मध्य जो ऐेद है वह ऐमा है हंस 


१ अ्य दोक्ित उनकी स्थिति की इस अक्ार वर्धत करहा है; “जीक एवं हस्त अध्दृष 
शतमत्‌ हीवरादिसदेग#पकस्वेत सर्मज्ररजणिति अ्िडैलित्‌ (0 । फ 52 


2 'दृमूसन्त सिस्टम आफ दि वेढ़ान्ट, पृष्ठ 205.206 4 
3. शॉद्रशाप्य, 3 _ 2, 30 + 


+ 
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कि एक ही सम्पूर्ण इकाई के अवयवो मे होता हे, दृष्टान्द के रूप मे जैसा भेद मगध तथा 
विदेद के राज्यो से था जो दोनो एक ही जयत्‌ से सम्बद्ध हैं।! जब हम यथा ब्रह्म का 
विचार वह के सासारिक रूप मे करते है तो ईश्वर, मनुष्य और जगतू (ईश्वर, जीव, 
प्रपठ्च) प्रधान अवयव बन जाते हैँ। 

विचारात्मक दर्शनशास्त्र, सततात्मक जगत्‌ को उत्पत्ति का अनुमान एक निरपेक्ष 
परम आत्मा के प्रथम तत्त्व से करते समय, जिसमे आनुषगिक कुछ नही है, चाहे पूर्व 
में हो चाहे पश्चिस मे, विषयनिष्ठता (प्रकृति) के आत्मामिव्यक्ति (माया) सस्वस्धो 
किसी भ किसी तत्त्व को स्वीकार करने के लिए विवद्ञ है। यूरोपियन विचारवारा मे काण्ट 
ते तक किया कि आत्मवोध के अतीन्द्रिय एकत्व के अतिखित अन्य कोई अमुभव सही 
है और तो भी उसने इसे विशुद्ध औपचारिक बता दिया और इस प्रकार इससे सम्पूर्ण 
अनुभव को उत्पत्त करने मे असफल रहा । अनुभव को आत्मवोध की अतीख्िय एकता 
ओर वस्तुओं के अपने अन्दर अनुभव को एक पारस्परिक प्रतिक्रिया मानते हुए उससे 
अपने दर्षन में त्कंविरुद्ध आकस्मिक घठना के एक अज्ष को स्थान दिया। फीश्ट 
काण्ड में इस प्रमुख सत्य को ग्रहण कर लेता है कि समस्त अनुभव एक विपयी के लिए ही 
अपना अस्तित्व रखता है और इसीसे समस्त अनुभव को विकसित करने का प्रयत्न 
करता है। उसका मत है कि बिघयी के विकास मे किसी विजातीय अवयव का प्रवेश 
नहीं है कि प्रत्येक ऋ्रम का निर्णय अन्दर से ही होता है। निरपेक्ष विषयी अपनी 
स्थापना ही के कर्म में अपने को एक “अन्य” का रुप देता है। बात्मा बिना अपने से 
भिन्‍्त एक विरोधी तत्त्व का, जो अनात्म हो, के निर्माण के लिए अपने विषय मे स्वीका- 
रोक्षित अ्धवा स्थापना नही कर सकती | अन्यता का अश आत्मा के अपने निजी सत्तव 
में ही उत्पन्‍्त किया जाता है.। शर्ने-शने निरपेक्ष आत्मा के अन्दर सीमित अहमाव के 
अनेकत्व के रूप से सर्वथा अपने से भिन्‍तर तथा अपली भिन्‍्न-भिल्‍्न आाक्ृतियों में भेद 
जतपत्त होता जाता है। फीइट द्वारा मान्य आत्मा को इस प्रकार अपने ही तन्दर से 
एक मिभरत्यक अथवा बाबक अमात्म को उत्पस्त करना होता है, जो इसकी किया के 
विपय मे अभिनज्ञता रखने के लिए एक अपश्यक उपाधि है। आदिम चैतत्य की 
स्वत्तिमित सीमा अबवा एक ऐसी बाधा की उत्पत्ति की कल्पना करमी ही पड़ती है 
जिसके विरुद्ध आश््मा को अपने-आपको विभवत करना होता है, भले ही वह बुद्धि- 
भम्यता से कितनी ही अतीत क्यो त हों । इसी प्रकार ईश्वर-सम्बन्धी विचार में तिर- 
पैक्ष परव्रह्म के मतिरिक्त विषयतिष्ठता अथवा प्रकृति, आत्माभिव्यक्ति अथवा माया, का 
बद्दा भो रहता है। 

जब हम मानवीय उद्देश्य को लेकर चलते हैं तो हमे परिणमित जगत का बुछ 
न कुछ समाधान करता ही होगा। यह बहा के कारण होता सम्भव सही क्योकि बहू 
अखण्ड है । यह ब्रह्म स्वय परिणमिन हो जाता है तो वह ब्रह्म नहीं रहता। यदि यह 
कभी अपनापन नहीं छोता अर्थात्त्‌ कभी परिवर्तित वही होता तो जो परिवर्तन हमे दिखाई 
देता है उसका कुछ समाधान नही होता । परिवर्तनशील विदव का कारण प्रकृति नही 
हो सकती, क्योंकि वह जड़ है। ब्रह्म जहा एक ओर सत्‌ है वहा एरिणमन का वाम 
प्रकृति है। किन्तु ब्रह्म के साथ-प्षाथ एक परम निरपेक्ष वर्ग कै रुप में प्रकृति की स्थापना 
करने का अर्थ होगा उस ब्रह्म के स्वरूप को सीमित कर देता, जिसके समान दूसरा नही 
है न उससे वाह्म कोई है। यदि हम किसी द्वितीय की स्थापना नहीं करते हैं तो जगत 


]. शाकरभाष्य 3 , 2,3! 
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की व्याद्या में कठिनाई उत्पन होती है। एकमात्र उपाय यही है कि एक सगु ब्रह्म 
सर्यात्‌ परिवर्धनशील ब्रद्ध की मान लिया जाए जो ईश्वर है घोर अपने अन्दर सत्‌ तथा 
परिणगन दोनों प्रकार के विश्विष्द लक्षणों को, अर्थात्‌ अवासकत ब्रह्म और बचेतन 
प्रकृति को, ममाविष्ट रखता है। जो विचार के लिए बमिदिष्ट है वह स्वतः निर्णात बन 
जाता है। आदिम एकत्व अपने से बाहर विकल् जाता है और एक ऐसा व्यवृत रूप 
उत्पात करता है जो इससे अपेक्षतया स्वतन्त्र है। निर्मल, सरल तथा आध्मभू, निरपेक्ष 
ब्रह्म शरीरघारी प्रभु का हप धारण कर लेता है, णी विश्व के अन्दर संत का तत्त्व है 
व समस्त वस्तुओं को अपने साथ सम्बद्ध करने में उन्हें परस्पर भी संहुतत रछता है। 
ब्रह्म बह सत्ता है जो बिपयी तया दिपय दोतों से परे है। जब बहू विपयी के रूप में 
होता है तो एक विपय से व्यवहार करते हुए हम इसे ईदवर कहते हैं, यह शब्द ब्रह्म 
है, एक कौर अमेक है $ विषयनिप्ठ शुस्यप्क्ृति विषपपीशष ईएवर की पॉक्ति के इास 
समस्त जगतू का विकास करती है। प्रकृति अथवा विषय की अपने-आएं में कोई क्षत्ता 
मही और मे कुछ भर्य है। पह विवेकशून्य है ओर इस प्रकार बिना किसी एक विवेक 
संम्पन्य आरणा के कुछ भी उत्तन्न नहीं कर सकती । यह कैदल चिषयी से विपरीत भिन्‍ 
भत्ता है और जयत ईश्वर के क्ममाव अथवा अतत्य छूप है णो आत्मचेत्न ब्द्या है। 
ईश्वर के कन्दर प्रह्म तथा प्रकृति दोरों वत्त्व संयुक्त हैं। वह केवल नितान्त चैतन्य नहीं 
है किन्तु एक भार्मबेतन ब्यव्तित्व है) “उससे पोजना बनाई (ऐश्वत) कि हैं अनेक 
हो भाऊ और मैं उत्पत्ति करू ।77 हाथ, आपचेतन्य तथा व्यवितत्व--म तभी सम्भव 
हो मकते हैं जबकि प्रमेथ विषय विद्यमाद हो। सर्वेश्वत्व ईश्यर का लक्षण है यक्रपि 
इसकी सम्भावना को व्यारुधा मिस्न पकार में को जातो है|! द्रह्न का स्वेछप शाल है) 
गह ज्ञान एक विद्यय का हप धारण कर लेता है जब यह किय्ी ज्ञातम्य वियय के द्वारा 
सीमित | जाता है। तव उस विएय के सम्बन्ध में श्रद्ध को विशाता अथवा जात को 
प्रभाव! विषधी कहा जाता है। दूसरे शब्दों से ब्रह्म, किसका स्वरूप ह्ञोल है, उद एक 
जाता बन जाता है जह वह एक शैय दिपय के सम्बन्ध में प्रकट होता है।१ इस धराए 
का विचार रहने मे कि एक अवात्म व्यक्तित्व का आान्तरिक अंश यतकर रहता है शंकर 
रामानुज तथा हीयल के साथ सहमत हैं । केवल जहा दे व्यवित॒त्द के भाव को उच्चतम 
मानते हैं वहा दकर बसपूर्वक कहते हैं कि जब तक हमें अतात्म का चैतस्थ ज्ञात है हम॑ 
प्रीतिहूप जयत्‌ के अन्दर हैं। यथायेत्तत्ता तक पहुंचने के लिए हमे इस भेदमांद से 
अवश्य ऊपर धदना हीया ३ जद विशुद्ध सत्‌ एक सम्बद्ध विशिष्ट सत्‌ बन जम्तर है तो 
इसका पहला सम्बन्ध किसी ऐसी वस्तु के साथ होता चाहिए जो सत्‌ से भिन्‍न हो! भौर 
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3 2 भारतीतीएँ प्रतिपादद करता है कि ईश्वर में माया की उपाधि है जिसके अन्दर समस्त 
प्रगियों के भतो के छुष्म प्रघाव रिद्वमाने रहते हैं; 'अक्टा' का रचयिता इससे राहमत है और 
बपना रत प्रकट कपते हुए कट्टता है हि जूढ्ि मादा! भूंत, वर्दरात और मविष्यत्‌ अवुशदिक जप के 
पमात हो विस्तृत है इसलिए यह अपते धारण करने बानें को इस योग्य बचा देती हैं हि तद स्षेग्राही 
झाते ह४ शचय कर सके ६ 'तत्वशुद्धि' नाम ग्रद 47 रडमिता कहता है कि ईए्डर, के छान व सर्ददा 
पध्यज्ञ ह५ ये होता आवश्यक चह्दो है । वर्नभानकास वे अक्त्‌ का जान दो ईशार साकात्‌ रुए में ऋष्त 
बए हक हे रिन्‍्लू पु दाल को शह कशदुण कर सकता शोर इविष्य ये बूवे पे इहपगा कर सकता 
है; कोपुदी के प्रस्थकार ढा 


न परत है हि द्रद्मा हे लक्षणों से मुक्त ईश्वर सद पढायों मा अकाशक है। 
ईखें, मर पशाष्य, 3 #, ५ , दवा पिद्धास्तजेश, ६ + 
3 गरही मत्त दाचस्पति का भी है 
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जो सत्‌ से भिन्‍न है बह असत्‌ है? ईइवर जो ब्रह्म अर्थात्‌ प्रकाश की अविच्छित्त शक्ति 
से भिन्‍त है एक ऐसा प्रकाद है जो अपनी सत्ता को अच्चकार के अन्दर से तथा उसके 
द्वारा स्वीकारात्मक रूप से दावे के साथ प्रकट करता है। वह सत्य का तत्त्वरूप है, जो 
अस्तव्यरतता को व्यवस्था का रूप देता है, और ईश्वर की आत्मा है जो जल ऊपर के 
स्तर पर विचारमस्त है [£ अन्धकार प्रकाश के ऊपर आधिपत्य जमाकर उसे आवृत करते 
का प्रयत्त करता है, और सबको ढक लेने की चेष्टा करता है और प्रकाश बरावर बन्ध- 
कार को दबाने मे तत्पर रहता है । जहा एक ओर ब्रह्म और अन्धकार मे ईश्वर तथा 
अन्थकार में एक अनिवाये विरोध है अर्थात्‌ एक प्रकार का सघर्ष बरावर बचा हूं बहा 
अन्त मे अन्धकार पर प्रकाश की विजय होती है। इस प्रकार ईइवर ब्रह्म तथा जगत्‌ 
के मध्य एक मध्यस्थ तत्त्व है और दोनो के ही स्वरूप में हिस्सा बंठाता है । उसका 
ब्रह्म के साथ तादात्म्य है और फिर भी वह प्रमेय जगत्‌ से सम्बद्ध है। शकर का मत 
हे कि सृष्टिरचना से पूर्व भी शरीरधारी ईश्वर का “उत्त नामो तथा रूपो में एक प्रयोजन 
रहता हं जिनके लिए हम सत्‌ की पारिभाषिक सज्ञा का प्रयोग नहीं कर सकते ओर न 
वे उसके विपरीत गुण ही है जिनका अभी विकास नहीं हुआ है हालाकि वे विकास 
के प्रति प्रयत्मशील हैं।» यहा हम परमतत्त्वरूप आत्मा को अह के रूप मे निर्दिष्ट पाते 
हैं जो अह से विपरीत को अपना विषय मासकर चिन्तन करता है । ईश्वर की दुष्टि मे 
अपरिवर्तनशीलता तथा निष्क्रियता असम्भव है। व्यावहारिक अर्थो मे यथार्थंसत्ता के 
रूप मे उसे सदा कर्मेंठ रहना चाहिए, अपने को पहचानने के लिए अपने को खोते हुए, 
विश्व मे प्रकट होते हुए और फिर विश्व के ही द्वारा अपने स्वरूप मे पुत. वापस लौटते 
हुए। बह जो करता कुछ वही और जगत्‌ से तटस्थ होकर खडा रहता है ईश्वर नहीं 
है, कम से कम किसी प्रकार भी एक प्रेममय ईइवर नही है । प्रेम इसके विषयों के जीवन 
भें दु ख को, किन्तु अनिष्ट कर्म के अपराध और पाप को नही, तथा धामिक जीवन की 
प्रसन्‍तता को प्रदर्शित करते हुए उपस्थित रहता है। शकर की दृष्टि मे अन्य अनेक 
दाशंनिको की ही भाति ऐसा आत्मचेतत सत्‌ असम्भव है जिसका कोई उद्देश्य न हो 
और जिसका कोई विपरीत गुण न हो तथा जो अपनी परिभाषा में अपने एकत्व का 
समर्थन न करे | यह अभिव्यक्तियों अथवा प्रमेय पदार्थों के द्वारा ही सम्भव है कि एक 
आत्मचेतत व्यक्तित्व रूप मे जीवित रहता है, गति करता है तथा अपने अस्तित्व को 
स्थिर रखता है। तो भी यह मानना भी आवश्यक है कि यह अपने विपयगत परिवर्तनों 
से किसी भी प्रकार प्रभावित नही होता | यह एक ऐसा साध्यपक्ष है जिसे सिद्ध करता 
कठिन है। प्रकृति की घटनाएं तथा आत्माओ का परिवर्तेत ईश्वर के स्वरूप से भी 
परिवतंत उत्पन्त करता है। वेदात्तपरिभाषा नामक ग्रथ स्पप्ट रूप मे स्वीकार करता 
है कि जीवित प्राणियों की त्रियाए माया अथवा प्रकृति के तानाविध परिवतंनों को जन्म 
देती हैं जो उपाधि अथवा ईश्वर की देह है ।# जगत्‌ का प्रादुर्भाव तथा तिरोभाव यह 

] तुलना कीजिए, “ओर प्रकाश अन्धकार के अन्दर से चमकता है” (सेट जॉन, 4 , 5)॥ 
विश बेस्टकाट इस पर टीका करते हुए लिखता है. “प्रकाश के साथ साथ हठात्‌ अन्धकार बिना 
किसी तैयारी के प्रकट हो जाता है” (“दि गोस्पल बंकाडिग टू सेंट जॉन', पृष्ठ 5) । 

< देखें, प्रस्तावत्ता--भगवदुगीता पर शाकरभाष्य । 

3 शाकरभाप्य, । | 5 | “'अनिर्वचनीये, नागरूपे, अव्याकृते, व्याचिकीपिते ।/” 

4 सृच्यमानप्राणिकमंवशेन परमेश्वरोपाधिभ्रूतमायाया वृत्तिविशेषा इंदमिदानी सृप्टव्यम्‌, इद- 


मिदानों पालयितव्यम, इदमिदानी सहसेव्यम्‌, इत्याद्याकारा जायते , तासा च वृत्तीना सादित्वात्‌ 
ततल्तिविम्बिततत्यमाए सादीत्युच्यते () 
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दर्धाता है कि दैवीयस्वहूप मे भी परिवतेन होते हैं, और संकुचन तथा विचार भी होता 
है। जब तक ईस्र के जीवन में सृप्टिरचना तथा ग्रसय यथार्थ घटनाएँ रहती हैं तब 
तक ईइबर कालातोत नहीं रह सकता किन्तु कालाधीन है। यहां तक कि जिस प्रकार 
सृष्टिरचना और प्रलय व्यावहारिक जगत्‌ से सम्बन्ध रखते हैं ईश्वर भी व्यावहारिक 
जात से सम्बद्ध है। हम परिवर्तत रूप प्रवर्ग का अ्रयोग करते हैं जो स्थिरता चाहता है 
और हमारा तक है कि ईश्वर एक स्थायी पृष्ठभूमि हे जिसकी देह के साथ मे परिवर्तन 
सम्बद्ध हैं।! ईश्वर एक ऐसी अविकसित सूक्ष्म देह घारण करता है, जो नामों और रूपों 
का वीजस्थान रूप है तथा उस प्रमु के लिए पृष्ठमूमि का कार्य करती है और फ़िर भी 
उसके लिए कैवल उपाधि (सीमा) मात है।* एक ऐसी झूएविहीन प्रति को स्वीकार 
करना जो ईइवर के साथ-साथ नित्य भी हो स्पष्ट रूप में ईश्वर की अतन्तता को पहि> 
मत करना है। यह कहता कि भ्रतिबन्ध बराह्यपदार्थों के नहीं हैं. एवं अधिकतर एक 
प्रकार की अज्ञात साम्रग्री है हमारे लिए कुछ अधिक उपयोगी नही है। 


जहां एक ओर सपरुष ब्रह्म में मरिवर्तम होता है वहां ऐसा भी माता जाता है 
कि यह इथके रचनात्मक विचार की परिधि के अन्दर ही रहता है जिम्तके 
कारण समस्त परिवर्तन आनुपंगिक अश्ो में होते हैं किन्तु विशिवत ही अव- 
इ्यक अंशो में तहीं। ईश्वर को एकता में अतेक रूप में अभिव्यक्त होते के 
कारण कोई शत नही आती ।3 “जिस प्रकार उम्र भाषा से जिसे जादूगर स्वयं 
बनाता है उप्तके ऊपर क़िंप्ती प्रकार का असर नहीं होता क्योकि वह माया 
अययार्थ होती है, इसी प्रकार सवोपरि श्रह्म भी समारख्पी माया पै प्रभावित 
नही होता ।/६ इस प्रकार शंकर सीमित के निराकरण के विचार तथा शिवर- 
सम्बन्धी विचार में अनस्त को पूर्वकल्पना के विचार को एक साथ संयुक्त कर 
देते हैं। शिपनोज। के विदद्ध जो यह कहा जाता है कि बह निरपेक्ष प्रमत्रह्य 
का कैवलमाय एक अनिर्दिष्ट सत्‌ के शून्य रूए में निरूपण करता है और शिसे 
बह असात हुए में आत्मनिर्णायक ईश्वर के रूप में परिणत कर देता है इसमें 
कुछ्ठ बन नही है क्योकि शफर इस श्रकार की किसी भहती असंगति के लिए 
वचनबद्ध नहीं हैं। वे स्पष्ट रूप में इस विधय से अभिन्न हैं कि अनन्त विधेयक 
सब प्रकार के निर्धारणों का निराकरण हमारे सम्मुख्ध केवल एक अमुर्तरूप को 
प्रस्तुत कर सकता है जिसके विषय में इसके अतिरिक्त कि यह है! और रूछ 
कथन नही किया जा सकता | जब तक हम तकंशास्त के उपायों का प्रयोग करते 
हैं तव तक जिस यथायेस्तता तक पहुचते हैं वह अनिदिष्ट व्रह्म नही किन्तु सीमित 
ईंबबर है जो बिदव के ताना प्रकार के परिवर्ततों का निकास' स्थान है। किस्तु 


4 शाकरप्राप्य, 2. ।, 4 । द्षिणमुतिलतोत्र मे कहा गश है : “इस विश्य में जो भी रघावर 
तथा जगग जगते है--पृथिवी, जच, वायु, शीत, साकाश, सूर्य, चन्रणा ओर आत्मा--पह सब उसका 
त्ाठ प्रकार का रुप है और ऐसा कुछ भी नही है जो दिचार करने पर स्दोपरि प्रभू से शिन्‍न हो ।” 
9) “मकक नाप्ररुपवोजशक्तिश्प, पृतवृझ्मम्‌ इड्वराथय तेस्यैवोपाधिभ्रृवम_(शाकरंभाष्य, 

१2.0 । 

3 धान्दीय्य उपनिषद्‌, 8 : 4, 7 , 6*3,2 ; तैतिरीप आएप्यक, 3: 2, 7 4 शेता- 
शदतरीप्रनिषदृ, 6 : 2 + 

4 गाड़रमाध्य, 2" 4, 94 यथा ह्वर्य अस्लारितया मायया माणादी विध्वरिं शानेषु न 
साहुश्यतै उस्तुत्वा तू, एवम्‌ परमात्मावि ससारमायया मे हृह्युश्यत इति। 
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शकर के दर्शन मे आदि से अन्त तक तकंशास्त्र की पर्याप्तता और इसके जादर्श वी 
अन्तिमता के विषय मे अरुचि ही पाई जाती है। मोर इस प्रकार हम देखते है 
कि सगुण व्रद्मा अथवा एक सूर्तहूप आत्मा का यह्‌ विचार उनके अनुसार अस- 
गतियों तथा परस्पर विरोधो के कारण इतना जटिल बन गया है कि इसे सर्वोच्च 
यथार्थंसत्ता नही माना जा सकता । 

ईंद्वर समस्त सीमित जगत्‌ का आवास स्थान है, तथा जग्रतू का उपादान 
और निमित कारण भी है, एक धारणा है। यह कहना विलकुल आसान हे 
कि मूर्तहूप सर्वव्यापी प्रभु सामान्य धारणा तथा विवरण की यथार्थता को 
सयुकत वनाएं रखता हैं, किक्तु किस प्रकार से बनाए रखता है यह एक रहस्प 
है । यदि समाचता तथा भेद का एवं स्थायित्य तथा परिवर्तन का सम्बस्ध 
आलनुभविक जगत मे बुद्धिगम्थ तही है तो जब इसका प्रयोग ईश्वर के सम्बन्ध मे 
होता है तो कैसे वुद्धिमम्य हो सकता है।राकर जानते है कि उसके मत के 
ऊपर अमूर्त भावात्मकता का दोष आ सकता है किन्तु उनका मत है कि समा- 
न्ता तथा भेद ताकिक से परस्पर सम्बद्ध नहीं हो सकते। ये दोतो किस 
ग्रक्रार एक साथ रह सकते हैं यह वे लही जानते ओर इसे वे भी अनुभव करते 
हैं ।! ईश्वर को एक मूतैरूप पूर्ण इकाई मानने का विधार एक प्रकार से अनु- 
भत्र का समाधान नहीं है किन्तु समस्या की पुनरुक्तिमात्र है। हमारे अनुभव 
के अन्दर समानता और भेद अथवा स्थायित्व तथा परिवर्तन के दो स्वस्प हं। 
हमारा प्रश्न है कि अनुभव का विवरण क्या है क्योकि यह जीचात्माओ तथा 
बस्तुओ का मिश्रण है जिसके विशिष्ट लक्षण हैं स्थायित्व तथा परिवर्तत और 
उत्तर मे हम यह कहते हैं कि ईश्वर अनुभव की व्याख्या है चूकि वह दोनो 
लक्षणों को संयुक्त करता है तथा जीवात्माओ बौर वस्तुओं का जगत्‌ यान्त्रिक 
रुप भे उससे सम्बद्ध है। यह कहना कि वे उसके शरीर के विघायक है अनुभव 
की व्याख्या करता नहीं है।हम अनुभव के एक सामान्यरूपक विचार को 
बनाते हैं और इसे ईश्वर कहते हैं । अनु भूत जगत की व्याख्या वह जग्रत्‌ स्वयं 
है जो अपनी साधारण एरिभाषाओ मे ईदवर कहलाता है रामानुज और हीगल 
दोनो का मत है कि परम यथार्थसत्ता एक है जिसके अन्दर अनेक समाविष्ठ 
है। उनकी दृष्टि मे जो विवेकी है वही यथार्थ है. ईश्वर तथा जगत्‌ दोनों ही 
यथार्थ है। अन्तर्द्‌ प्लि को सन्दिग्धता तथा यथार्थंसत्ता का रहस्य उनको ठीके 
नही जचता | उन्हे ऐसे ययार्थ मे कोई रुचि नही जो अपने से यथार्थ हो किन्तु 
यथार्थ विचार के लिए हो जिसमे अभावत्व का भी एक अश रहता है। विचार 
की प्रक्रिया मे मन के द्वारा अपने निजी प्रतिकूल तथा अदस्थ भागों को निर- 
न्तर आत्मतसातू करता तथा ऊपर उठना जारी रहता है । इस कार समस्त 
आध्यात्मिक जीवन आग्रही तत्त्वो के साथ एक प्रकार का निरन्तर सघर्ष है । 
दिव्य जीवन निरन्तर कर्मेण्यता का जीवन समझता जाता है। जगरत्‌ के विघय 


4 झकर को सामान्य व्यापको को विश्वेषो बे साथ यवाघंता के सम्बस्ध में ययार्ववादियों के 
सिद्ध एस से कुछ अधिक सहायता नहीं मिल सकी क्योंकि वे ययार्थवादियों के व्यापक झनस्तता का 
दावा नहीं करते । दे सीमित वाद हैं यद्यपि व्यवस्था म विदेशा से भिन्‍म हैं और यदि ईश्वर इसी 
स्व॒दष या व्यापक हे वह अपनी सत्ता को नाता प्रकार से क्रियान्वित कर सऊता है क्योकि वह सीमित 
है। यदि वह अनन्द होता तो वह केवल एक ही प्रकार से दर्म कर सकता अयवा श्कर इसे इस 
प्रकार कहेंगे कि वह सर्वेदा कर्म हो न करता । वह कैवल स़त्‌ होता किन्तु परिणमन न होता बोर 
उस अबल्या में उसरी करमंप्वतता अबवा अभिव्यक्ति वा कोई प्रश्त ही न उठता । 
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मे यह सोचना कि यह एक ताकिक एकता है अयवा एकमात्र व्यवस्था है इसे 
एुक पूर्ण निश्चित तत्व को अन्त व्योरों से युक्त एकमात्र सचा की अभि- 
व्यक्तित मानना है। किन्तु सर्वोच्चमत्ता को सुरतेरूप व्यापक या धात्त तथा अनस्त 
का मिश्रण मातने में जो कठिनाइया सम्मुख आएंगी उन्हें दृष्टि से ओकत ते 
करना पाहिए। 


बशुकर का मत है कि धर्मेशास्त्र मे दिए गए सृध्टिविषयक विवरण का उद्देश्य 
द्रह्म तथा जगतूं का परस्पर तादाह्म्य सिद्ध करना हैं ॥! यदि जयत्‌ तथा ईश्वर में 
सादा सम्बन्ध न हौता और यदि उसने इसे अपने से पृथक्‌ एक द्रव्य के! कृप में 
विभित किया होता त्तव उसपर यह दोष आता कि वह किसी प्रेरक प्रयोजन के प्रभाव 
मे आकर कार्य करता है । दूसरे धब्दों मे वह सर्वथा ईश्वर ही वही है ।? बदि वह कर्मे- 
विधान के आदेश के अनुप्तार कार्य करता है तव उसके ऊपर इसके द्वारा एक प्रतिवन्ध 
लग गया। हम फोइटे के आत्म-सम्वन्धी विभार का उल्लेख कर चुके हैं जिसे किसी 
बाधक के विशद विभवत हो जाने पर आत्मर्चतन्य होता है तथा उलदकर अपने विषय 
में दिन्‍्तन करने से आत्मबोध हीता है। इस प्रकार को आत्मा ययार्थ में अपने से अन्य 
के कपर निर्मर है जिसकी यह उत्तत्ति-स्थाव तथा आश्रय है। क्षात्मा-्जगत्‌ से पूर्व मही 
जा सफती और ने ही वह इतके पीचे विधान रह सकती है / वदि हम अनात्म का 
डिलोप करने में सफल हो से वो ताथ ही साथ आत्मा का भी विलोप करने में हृत- 
कार्य हो सकते हैं । जब फ्रीकठे संदिग्ध रूप में इन परिणामों से अवगत होता है तय वह 
एक ऐसी यथार्थक्ता के विचार पर पहुंचता है जो “न तो विषयी है न विपय है किन्तु 
दोनो का आधार है।” जिस विचार को फ्रीड्टे अन्धकार मे टटोल रहा था उसे शंकर 
अत्यन्त स्पष्ट रूप में खोज लेते हैं, अर्थात्‌ विषयों और विष्यपरक भेद तकंशास्त्र का 
किया हुआ है कितु जब हम समस्त तकंशास्त्र के आदिखोत को बात होचते हैंतों 
विपयी-विषय व भेद कोई अर्थ नही रखता। विरपेक्ष परमसत्ता ने तो झोत को धारण 
करने बालो है और व ही ज्ञान का विषय है, डिन्तु स्वयं शानरूप है। यदि सम्पूर्ण 
जगत को ईश्वर के विचार का विषय मान लें जिसका अस्तित्व द्सलिए है कि वह 
विरातर अपने को जगत्‌ के दिषय हे आट्मचितद रहते हुए अपनी प्थिति को बनाए रये 
तो इस प्रकार का ईइवर केवल सापेक्ष है निरपेक्ष नही है।? “क्योकि निरपैक्ष ब्रह्म को 
अपने को दर्पण में देखने के लिए आध्ो का निर्माण करते की आवश्यकता नहीं अपवा 
एक गितहरी के समान जो एक पिजरे में बन्द है अपनी पूर्णताओं के क्र को घुमाते 
को भावश्यकता है!” सक्षेप्र मे, व्यक्तित्व इस विश्व की परमसत्ता मही हो राबती। 
ध्वाटिनिस कहता है: “वह सव जिप्तमे बात्मवैतन्य तथा आत्मवोध प्रक्रिया हैं, ब्युतत्त 
है।” इग प्रकार शरोरपादी ईरबर के क्पर निरपेक्ष ब्रह्म है, सब प्रकार के आत्म- 
विभागों मे ऊपर उठा हुआ जो निरपेक्ष विषयतिष्ठता तया विपमिनिष्ठता दोनों को एक 
प्राष घारण किए हुए है तथा निरपेक्ष चेतन्य के भट्ट बन्धन में जकडे हुए है। 
. _॥ एवम्‌ एलपत्यादियतोतार ऐक्यह्यावगमपरत्व/तु (गावरभाप्य, 4 :3, /4) । और भी 
देखे, शाश्रभाष्य, 2 3, 334 
2 शाकरफ्ाध्य, 2. 2, 37। 
3 झावोपाधिजद्योनि: सवंदत्वादिलक्षण (वाबयजृत्ति, पृष्ठ 45)॥ 
4- 'अपीयर्ेस एण्ड रियलिटी, पृष्ठ 772 / 
5 'एलीडस', 3 : 9, 3 4 मैश्केत्ता का बप्रेजी बनुदाद, खण्ड 2, पृष्ठ [4] | 
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अन्तदुं षिट के द्वारा जिस ब्रह्म का साक्षात्कार होता है और जो ताकिक निर्णयो 
से रहित है उस ब्रह्म मे तथा विचारात्मक ब्रह्म मे जो उत्पादक तत्त्व है उसमे अन्तर 
है। द्वितीय प्रकार का ब्रह्म भेद की व्याज्या भी करता है और साथ-साथ उस पर विजय 
भी प्राप्त करता है। सन्दिग्ध ब्रह्म अपने-आपमे ताकिक बुद्धि को एक ऐसे अन्धकार 
के समान अतीत होगा जिसके अन्दर प्रत्येक प्रकार का रग भूरा हो जाता है। यदि यह 
सीमित की न्याख्या करने मे कुछ भी समर्थ हो सके तो यह सीमित के अपने रूप को 
निरवेक्ष मे समाविष्ट करने से ही सम्भव हो सकता है। यदि हम विशुद्ध सत्‌ के विषय 
में चिन्तन करने का प्रयत्न करे तो हम साथ-साथ असत्‌ का भी चिन्तन करते है और 
दोनो की प्रतिक्रिया से विश्व का परिणमन सम्पन्न होता है। वस्तुत यहा तक कि 
ईश्वर का भी परिणमन होता है । सत्‌ और असत्‌ का विरोध उसके अपने आस्तरिक 
रूप भे प्रकट होता है। सम्भवत ईइवर स्वय ही अस्तित्व मे न आता किन्तु तो भी बह 
अपने अभिप्राय को एक अन्त न होतेवाली परिणमन प्रक्रिया मे स्पष्ट कर देता है। 
सत और असत्‌ एक ही यथार्थ॑ंतत्ता के निरचयात्मक द्रव्य तथा उसी यथार्थसत्ता के 
अभावात्मक आभासमात्र दो पहलू हैं। इस प्रकार की समालोचना दृष्ठिकोणो के पर- 
स्पर सश्रम के कारण उठती है कि शकर हमे वस्तुओ के शिखर पर पहुचाकर एक ऐसे 
शुन्य स्थान पर छोड देते है जिसको पूरा नहीं भरा जा सकता भौर यह शून्य स्थान 
निर्युण ब्रह्म, जिसके विपय मे कुछ नहीं कहा जा सकता, तथा उस सगुण ब्रह्म के मध्य- 
गत है जो समस्त अनुभव को अपनाता तथा परस्पर जोडता है। विचार क्रभ्ी भी विषयी 
तथा विषय के भेद का उल्लधन नही कर सकता, और इस भ्रकार विचार के दृष्टिकोण 
से सर्वोच्च वह तिरपेक्ष परम विपयी है जो अपने अन्दर विषय को समाविष्ठ किए हुए 
है, किन्तु विषयी ओर विषय की भी पृष्ठभूमि मे है ब्रह्म । 
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अह्य और जगत्‌ एवं एकत्व तथा अनेकत्व दोनो ही एक समान यथार्थ नही हो सकते। 
“यदि एकत्व तथा अनेकत्व दोनो ही यथार्थ होते त्तो हम एक ऐसे व्यक्ति के विपय में 
जिसका दृष्टिकोण सासारिक कर्मंपरक है यह नहीं कह सकते कि 'वह असत्य मे ग्रस्त 
है” और यह भी नही कहा जा सकता कि 'ज्ञान से मोक्ष की प्राप्ति होती है', इसके 
अतिरिक्त उस अबस्था मे अनेकत्व के ज्ञान से एकत्व का ज्ञान ऊचा न हो सकता ।7 
ययथार्थता की रूसोटी के आघार पर निर्णय करने से आनुभविक जगत्‌ का मिथ्यात्व प्रकट 
हो जाता है। समस्त विशिष्ट तथ्य तथा घटनाए ज्ञान प्राप्त करने वाले विषयी के प्रति- 
पक्ष मे विपय के रूप म स्थग्रित रहती हैं। जो कुछ भी ज्ञान का विपय है नाशवान्‌ है |? 
जशकर का मत है कि यथार्थत्ा तथा पश्रतीति एवं तत्त्वपदार्थ तथा आभासमाज्र में जो भेद 
है ठीक वैसा ही भेद विपयी तथा दिपय के अन्दर हे | पदार्थेरूप विषय तो जिनका 
प्रत्यक्ष किया जाता है अयथार्थ हैं किन्तु आत्मा, जो इनका प्रत्यक्ष करती है और स्वय 
प्रत्यक्ष का विपय नही बनती, यथार्थ है ।* जाग्रतू अवस्था के विषयो तथा स्वप्तावस्था 


] चाब्रभाष्य 2 ॥ ॥4॥ 

2 यददश्य तमश्यम 

3 तुलना कर व वस्तुए जो दप्टियत होतो हैं लौकिक हैं, किन्तु व वस्तुए जो दृष्टि का 
विषय नही हैं नित्य हैं। 
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के विययी के अन्दर भेद करते हुए भो झंकर बलपूर्जक झहते हैं किये दोनों ही, चूकि 
चंतस्प के विषय हैं इसलिए, अययायें हैं| ययार्य वह है जो परस्पर विरोध से मुक्त 
हो, किन्तु यह जगत्‌ विरोधी हे पूर्ष है। देश, काल और कारणकाई के विधान में मदद 
जगत अपनी ध्यप्या अपने-आप नहीं कर सकता। सान्‍त जगत में समन्वय का ऐसा 
बोई सिद्धान्त नही है जिसके द्वारा इसकी कठिनाइयों का अन्त हो सके देश, काल 
तथा बारणकार्य का विधान, जो समस्त अनुभव के रूप हैं, परमतत्त्व नहीं हैं ने 
हारा यथार्थ के ऊपर आवरण पढा रहता है। यदि हम स्थानों, क्ष्पों तथा घटनाओं 
मे पर उब नाए दो यह कहा जाता है कि विविधताओं से पूर्ष बह जगतू छिल- 
सिस्त होकर एक्ट्य के हप मे छा जाएगा।? इसलिए देश, काल तथा कारणकायें 
भादहूपी द्ाचो में ग्रविष्ट अनुभव केवल प्रतीतिमात्र है। यथार्थ बह है जो सव बालों 
मे विद्यमान है यह चहूँ है जो सदा था, और रहेगा £ यथार्थ ऐसा नदी हो सदा 
&ि भाज विद्यमाव हो ओर कल विलुप्त हो जाएं। जानुभविफ जगत्‌ सब कालों में 
विद्यणाम मही रहता, और इसलिए यथार्थ नही हैं । जँसे हो यार ठा ज्ञान बन्ददूं प्टि 
के द्वारा प्राप्त हो जाता है, यह आमुभविक जगत्‌ ठीचे रह जाता है इस जगत को 
अग्रधार्य इसलिए कहा जाता है क्योकि सत्य ज्ञान के द्वारा इसका प्रत्यास्याव हो जाता 
है ४ एक उच्चतर पत्ता के ज्ञान से निम्मतर दूषित होकर बययारेता के स्तर पर पहुँच 
जाता है । तामारिक पदार्थ परिवर्तनशील हैं। थे कभी हैं नही दिन्‍्तु सदा हो परिणपन 
के रुप हैं. । ऐसा कोई भी पदार्थ जो परिवर्तित होता है मथाथथें नहीं है और जो नित्य 
है बह सत्य मे अप्ीत्त हैं। शकार कहते हैं; “जो नित्य है उसका अपदि नहीं हो सकता 
और जिसरू आदि है वह नित्य नही है // हम्तरी वोधग्रहण द्वदित ऐसे परदायों से भो 
परिचित होते हैं सन्‍्तोप प्राप्त नहीं करती, केवल वे हो मधाएँ हैं जो परिवर्म के 
अधीन नहीं हैं।? जो दथाभे है वह अगरत्‌ नहीं हो सकता। यदि ससार में कोई वस्तु 
यथार्थ है तो बह मोक्ष में अयधार्थ नही हो छकती । इस अर्थों में परिवर्ततशीस जगतु 


4 दृष्यस्ममशवत्यकथ अविष्चिष्टयुघयत (गौदप्ाद को कारिया वर शावरपाष्य, 2६4) । 
2 ठुखठा करें 
अध्ति आठि प्रिय्र कप नाम चेत्यशपश्चक्म 

3८ भाद्य हद अद्म्पर का, 4 हही दम ४ 
देखे, बण्पपरीक्षितव्तत सिद्धान्वसेश, 2 3 

3. प्रेशातिक्ाइद्ा ध्यत्वमु ! 

4 तालवेपफ़त्तावतु + तुलता करें, विष्णुपुरुष 

“बचु कालान्वरेघाई नास्यतशापुर्पेति वे । 


[ प्रिभाषसिधरम्भुद तइ बस्तु “० >॥” (2-5 3, 95) ् 
यथार्थ वह है जे काल की गति में बार हो सप सादि के परितेन से किप्तो अन्य यश को प्रहण 
हही करता । दुलता करें, विशियएन प्रदित्र झार्च के शम्दों से "जैसा यह आरूम में था ओर जैता 
अइ है. बोर रुदा रहेण, बह जगत्‌ जिशशा मग्द नहीं है ।/ 
5 गानेकनिवर्त््तम्‌ ३ "जैसे ही इफारे अत्दर अद्रैतभाव शा ज्ञात सापन्‍्त होता है, जोवाध्मा 
२५208, हक ईश्वर बः उर्ट्पत्तरएक बुण तुसन्ता विदुप्त हो जादा है। मनेकत्व का प्रतीति- 
*, जे प्रध्यागाव से उतठत होता है, नि्दोव कान के द्वार रदूद हो जाता है ॥7 (शावर- 
अप्प, कर गं आत्मवोध्द, 6 और 7) । कर 0 
नारद निरद बेनचिर्‌ बाएम्यदे, लोके दद आरत्य तक ७ ४ > 
20% 7 रू है व्य हद बअनित्यम(प्राकरणाप्य, तैलिरोग उप 


7 यद्िषस् दुद्धिते स्याध्िचरित तलू सत्‌ ; शहिषया शुडडिम्येफ्निचर्सत ॥ दे, 
शोइरदाध्य, ।.3, < ; दैतिरेय उपनिषद, 2 ; 3: ॥ बुडिय्येफ्िचर्रद तदसब्‌ । और भी देखें, 
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यथार्य नही हैं। यह जगत न तो विशुद्ध सत्‌ है और न विशुद्ध असत्‌ ही है। विज्युद्ध 
सत्‌ का अस्तित्व नही है और व वह जग्रतू की प्रक्रिवा का कोई अवयब है। विश्ुद्ध 
असत्‌ एक निर्दोष विचार नही हे, क्योकि यदि ऐसा होता तो नितान्तशूल्यता भी एक 
चस्तु होती और वह जो कल्पना के द्वारा समस्त अस्तित्व का अभाष है उसे भी अस्तित्व 
का रूप देता होगा। शून्य कोई वस्तु नहीं हे । जिसका अस्तित्व है वह परिणमन हे, 
जोनतो सत्‌ है और न असत्‌ है, क्योकि यह कार्यो को उत्पत्म करता हैं।? किसी 
भी अवस्था मे जगत्‌ सत्‌ तक नहीं पहुच सकता जिससे कि पारणमन को रोक सके । 
यह जगत्‌ अनन्त बच जाने के लिए सघपे की कऋमबद्ध प्रक्रित में बधा हुआ है यद्यपि 
यह कभी अनन्तता प्राप्त लही करता | इस विद्वरूप रचना से परे सदा ही कोई सत्ता 
विद्यमान रहती है ।? समस्त सासारिक क्रियाओं का अच्तिम लक्ष्य (अवसात) आत्मा 
का साक्षात्‌ करता है ।/ और जव तक जगत्‌ जगत्‌ के रूप में विद्यमात रहता है, उस 
लक्ष्य तक पहुचना नही होता । ईश्वर का सम्बन्ध माया रूप जगत्‌ के साथ अनादि हे । 
सत्‌ तथा असत्‌ का सम्बन्ध ऐसा है जो विरोध से रहित है, और सत्‌ असत्‌ के ऊपर 
विजय पाने का प्रयत्त करता है तथा सत्‌ रूप मे परिणत होकर उसका निराकरण 
करता है। परिणमन की प्रक्रिया का यही उद्देश्य है जिसका अधिपति ईश्बर है, जो 
सदा ही असत्‌ का बलपूर्वक विनाश करने के लिए क्रियाशील रहता है तथा इसके 
अन्दर से जीवन की एक स्थाग्री श्ृखला को उत्पत्न करता है। किन्तु तकंशास्त्र के 
स्तर पर असत्‌ को बलपूर्वक सत्‌ की समानता मे लासे का कार्य असम्भव काये है। 
जगत की प्रक्रिया इस कार्य मे सलग्न है जिसका अन्त होनेवाला नही हे । वस्तुओं के 
आरम्भ काल से अन्त तक सदा ही यह एक प्रइन, अर्थात्‌ प्रकाश का अन्धकार के क्षेत्र 
पर आक्रमण, बना ही हुआ है । हम इसे आगे ही आगे धकेल सकते है। यह केवल पीछे 
ह॒टता है किन्तु सर्वथा विलुप्त नही होता । इस सीमित जगत मे सत्‌ का असत्‌ के साथ 
सम्बन्ध केवल एक-दूसरे से बाह्य होने का ही नही है अपितु दोनो घुओ के समान एक- 
दूसरे से स्वेधा विपरीत दिद्या का है। विचार या तो सर्वथा एक-दूसरे के प्रतिकूल होते 
है या सह-सम्बन्धी होते है। उनमे से कोई भी वास्तविकता प्राप्त नही करता, सियाय 
इसके कि एक-दूसरे से विरोध के द्वारा। एक पदार्थ दूसरे के अन्दर कितना ही प्रविष्ट 
क्यों न हो भेद और विरोध सदा विद्यमान रहते हैं और इस प्रकार जगत की प्रत्येक 
वस्तु अस्थायी तथा साशवान्‌ है। यहा तक कि जगत की प्रक्रिया मे स्ोच्च तत्व, 
अर्थात्‌ अरीरधारी ईश्वर भी अपने अदर असत्‌ का आभासमात्र रखता हे। केवल मान 
ब्रह्म ही विशुद्ध तत्‌ है जो वस्तुओ के अन्दर जो कुछ भी यथार्थता का अञ हे उसे घारण 
किए है किन्तु उनके प्रतिवन्‍्धो अथवा असत्‌ के अशो से उसका कुछ सम्बन्ध नही | इतसे 
जो कुछ भी भिन्‍त है वह सब अयधार्थ है ।/ ससार का स्वभाव जो वह नही है वैसा बनने 
का हूँ अर्थात्‌ अपने से ऊपर उठकर अपना परिणमत करने का है। “यह जगत्‌ न तो है 


कर्ण तियाकारी । तुलता परें, सुरेश्वर “केवल अभावात्मकता का कोई प्रमाण नहीं हो 
सपत्ता चाहे तो वह फिसी वस्तु से पृथक हो अयवा उसवे समान हो | इसलिए केवल अस्तित्वत्प 
वरतु ही तिया की प्रेरक हो सबती ।7 (बाचिक, पृष्ठ 927) 

2 शावरभाष्य, 4 3, 44| 

3 भगवदूगीता पर शाकरभाष्य, 8 50। 

4 ब्रह्मभिन्‍्त सर्च मिथ्या ब्रह्मभिन्‍नत्वात्‌ (वेदान्त परिभाषा) । 
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और न नहीं है। और इस प्रकार इसके स्दमाव का वर्णद नहीं हो सकता ॥४ बहू स्तू 
तथा अस्त दोनो से भिन्न तो है,” किन्तु इसमें दोनो के लक्षण विद्यमात है! सब मात 
चस्तुएं, जैत्ता कि प्लेटो ने कहा है, सत्‌ तथा लसत्‌ से मिलकर बनी है ४ अचरम्से भे डासने 
बाली प्रतीयमात विविधता का सम्बन्ध यया्थसत्ता के साथ होना ही चाहिए, वरोकि और 
शेही कोई उचा नही है णिसरके अन्दर यह हो सके, किग्तु तो भी यह शयायता नहीं है। 
इस प्रकार इसे यधाबथता का मायावरकरूप छयवा आाभाप्त के ताम से पुकाश जाता है।र 
समस्त सीमित अस्कित्व, वोसनवे के झब्दों में, "सीमित तथा बसीमित प्रकृति का एक महात्‌ 
परम विरोध" है। ददिव्यनोक और यह गर्त्य॑लोक भी रष्ट हो जाएगे, हारा शरीर भी 
दाह फो प्राप्त हो जयएगा । हमारी इच्चियों पर्खितित हो जाती हैं गौर हमारे व्यावहारिक 
अहम्भाव हमारी आंखों के सामने हो निमि होते हैं। इतमें से कोई भी सथार्थ सही है। 
जगत के विस्मात्व की भावात्मक अगिव्यजिक माया है। 


308. मायादाद 


अब हम उस मायश्याद! के तात्पये को समभने का अत्यत करें जो कि अद्वेतदेशेत का 
विशिष्ट लक्षण है । जगत्‌ को मायारूप माना गया है, क्योंकि पूर्ववर्ती अधिकरण में 


. तत्वास्पावाध्पामनिवचतीया ४४०-तुलदा करें, प्लाटिवत, एलीवुस, 3: 6, ? ? मैर्तेस्ती 
का अग्नेजों भदुवाद, जष्ड 2, पृष्ठ 78 । ले 59 पे 

2 सदस्विशक्षण ३ 

३ हश्थदात्मक । 


4 (9४४५ प्रिधुतीशृत्य [ शॉकरभाष्य, अस्थावना) + 

3 विकत्पी ले हि वरतु (अगददूपीता पर ००१ 4; 8)॥ 

6 रागवेद में भागा” शग्द बार-आर आमा है और साघारणतः इसक प्रयोग देवताओं, विंगेष” 
रह ध्ण, मित्र और इच्ध को अंत्ोकिक शक्ति को सकेतित करते के लिए किया शा है। बेगेक 
प्रादीन ऋषाओ मे भागा की प्रक्ृता करते हु कहा गया है हि यह जगत को धाषय करे दाती 
शतिद्र है (ऋणगेड, 338, 7; 9: 83, 5 ; । : !59, 4 ; $ ; 85, 5) । माया, प्रवरचना तप 
शानाओी के अपे ग्ें, उत बसुरों का विशेषाधिकार है, जिनके दिख्द्ध देमदा सोग विरलार युद्ध मे प्स 
रहते हैं! ऋण्जेद के प्रसिद्ध ऋचा, 6: 47, )8 में शद्टां इड के विएय में कहा गया है कि पह भपी 
अलौकिक एनित ऐ भाताएफ धारण करता है, हमे इसकः एक सत्य ही अर्य मिलता है: 

रूए हुए प्रतिस्पो बपूद 

तेदस्म सूप प्रतिचश्षणाय | 

इसे माय्यति: पुष्चष ईपते 

न वि पुस्ठा द्यस्य हरण, शतादर ह 
परस्येक हम में इधक्नी कल्प! की थई है भोर ये झूब उसके रुप सभते जाने आहिएं। इस अपनी 
आया यथता मदुशुत शक्ति के द्वारा अवेक रुपो मे विवरण करता है £ झौर उसके हशा: घोड़े तैषार 
रहते हैं 'प यहा पुर शापा कह््द का बर्य है वह शरित जिससे हृपपरिकर्धद किया जर सके अदा 
कु स्व किए जा सके ! प्देद दो एक ऋचा (१0: 53, 2) इस अ्वार है: “हे इड, 
पा ४ दस डा को अहत करके लू जएनी शरिद की धोषणा कप्ठा हुआ मनुष्य जाति के छदर 
हक धरा हे (६ उठ उमय ज़ैरे वे सब युद्ध जिनके दिए से मजुध्य लोए उच्च ऋरते हैं बेदतभात्र 
न डरा सश्पन्द हुए ये! स्योहि न तो मार तक और न ग्राचीनकाल ये ही सुचे गोई तु 
नमक के जार्य एक होमाएए प्रेरणा के कारण होते हैं। अब्त उपनिषद्‌ (3: १6) में माया 
कक 'परधय आांति के अर्य में हुल्य है । स्दैदाइइदर उपनिषद्‌ (4: !0) घोर भगवद्गीशा 
कर 4:09] में हुई एक शरीरछारी झवर 48 विचार मिलता है, जिसमे प्राण की 
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दिए गए हेतुओं से इसे यथार्थ माना जा सकता। यथार्थ ब्रह्म तथा अयथार्थ जगत्‌ मे 
परमन्‍्पर कैसा सम्बन्ध है ? शकर की दृष्टि मे यह प्रव्त ही अनुचित है, और इंस प्रकार 
इसका उत्तर देता भी सम्भव नहीं। जब हम निरपेक्ष परव्रह्म का अपनी अत्त्तदू ष्टि से 
साक्षात्कार करते है तो जगत्‌ के स्वरूप तथा इसका ब्रह्म के साथ क्या सम्बन्ध है यह्‌ 
प्रन्‍्न ही नही उठता, क्योंकि उस सत्य का, जो सव प्रकार के वाद-विवाद को नि शेष 
कर देता हे, एक तथ्य के रूप मे प्रत्यक्ष दर्शन मिल जाता है। यदि हम तकंशास्त को 
अपना आधार मान लें तब ऐसा विशुद्ध ब्रह्म है ही नही जिसका सस्बन्ध जगत के साथ 
हो | यह समस्या उठती ही इसलिए है कि तर्क करते सश्य हम अपने दृष्टिकोण मे परि- 
वर्तेत कर देते हैं। एक काल्पनिक समस्या का कोई यथार्थ हल नही हो सकता । इसके 
अतिरिक्त किसी भी सम्बन्ध के लिए दो भिन्‍त पदार्थो की पूर्वकल्पना आवश्यक है और 
यदि वहा तथा जगत्‌ का परस्पर सम्बन्ध है तो उन्हे परस्पर भिन्‍म मानना भी आवश्यक 
हो जाता है, किन्तु अद्गैत्त का मत है कि जगत्‌ ज्ह्म से पथक्‌ नही है। शकर 'कार्यकारणत्व” 
के वैज्ञानिक सिद्धान्त तथा 'अनन्यत्व' के दार्शनिक सिद्धान्त मे भेद करते है। बहा और 
जगत अनन्य है । और इस प्रकार दोनो के वीच सम्बन्ध का भ्रइत नही उठ सकता । जगत्‌ 
का आधार ब्रह्म के मदर है (* किन्तु ब्रह्म जगत्‌ के साथ तदात्मक हे भी और नही भी है। 
यह इसलिए कि जगत ब्रह्म से पृथक्‌ नही है। और तादात्म्य इसलिए नही भी है क्योकि 
ब्रह्म जमत्‌ के परिवतेनों के अधीन नही है। ब्रह्म जगत्‌ की वस्तुओं का पुञूुजमान नही 
है | यदि हम ब्रह्म तथा जगत्‌ को पृथक करे तो उसका वन्धत झिथिल ही रहेगा और वह 
कृत्रिम तथा वाह्यरूप मे ही होगा। ब्रह्म और जगत्‌ एक हैं तथा यथार्थता और आभास 
के रूप से अपना अस्तित्व रखते हैं | सान्‍त भी अनन्त है, यद्यपि कुछेक अवरोधों के कारण 
छिपा हुआ हैं। जगत्‌ ब्रह्म है, क्योकि यदि ब्रह्म का ज्ञान हो जाए तो जगत्‌ के सम्बन्ध 
मे सव प्रकार के प्रइत स्वत विलुप्त हो जाते हैं। ये समस्त प्रश्न उठते ही इसलिए हैं कि 
सान्‍त मन आनुभविक जगत्‌ को अपने-आप मे यथार्थ के रूप मे चिन्तव करता है। यदि 
हम निपयेक्ष परक्षह्म के स्वहूप को जान लें तो समस्त सीमित आक्लतिया तथा सीमाए अपने 
आप विलुप्त हो जाती हैं। जयत्‌ माया है क्योकि यह ब्रह्म की अनन्त यथार्थता का सत्य 
नही है । 
शकर वलपूर्वक कहते है कि ब्रह्म तथा जगत्‌ के सम्बन्ध की व्याख्या ताकिक 
विभागों के द्वारा करना असम्भव है। “यथार्थ का सम्बन्ध अयथार्थ के साथ किसी भी 
प्रकार का कभी भी नही देखा गया ।/४ जगत्‌ किसी न किसी प्रकार से अस्तित्व रखता है 
ओर क्ह्म के साथ इसका सम्बन्ध अनिर्वेचनीय है। शकर भिन्‍न-भिन्‍न व्याख्याओं को 
लेकर कहते है कि ये सब असन्तोपप्रद हैं। यह कहना कि अनन्त ब्रह्म सान्‍त जगत्‌ का 
कारण है तथा इसे बनाता है, एक प्रकार से यह स्वीकार करना है कि अनन्त काल- 


। अतशण्च एत्स्तस्थ जयतो ब्रह्म कार्यत्वात तदनस्यत्वात््‌ शाकरभाष्य, 2 , 20) । 

2 इसक साथ स्पिनोजा के कारण-काय क॑ हिद्वान्त की तुलना करें | ईश्वर को कुल जगत 
यी। सीमित वस्तुओं छा अन्तर्थामी रूप स कारण बताकर वह कारणकाय सम्बन्ध वो केवलमात्र द्रब्य 
तथा एण के सम्बन्ध का रुप देता हे । ऐसा सम्बन्ध, जो मुलाभ्रहृति, अथवा ईश्वर का तूलाप्रदृति, 
अरयात विश्व दे साथ है--ऐसे सम्बन्ध के समान जो ज्यामिति फी संस्या और विविध प्रकार के उन 
बनुमानों है साथ होता है थो इससे निप्पल्च होते हैं। स्पिनोजा के दृष्टिकोण से ईश्वर औौर जगत 
इस प्रा” परस्पर मम्बद्ध है जिस प्रवार एक त्रिक्ोणद्गति म कोण उसके पाइ्व भागा के साथ सम्बद्ध 
होते २ । 

3 न हि सदसता सम्बन्ध (मःडूक्योपनिषद पर शाइरघाप्प, 2 , 7) ॥ 


न 
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शम्पस्धी प्रतियन्धी के अपीत है। कारफ-कार्य वे सम्बन्ध का प्रयोग दहा तथा जगत्‌ के 
सम्बन्ध विधय मै नही किया जा तकता, स्पोकि कारण का एुछ अं तभी! बन सकता 
है जय कि सर के सीमित प्रकार ऐसे हो कि उनके मध्य एक रह खज्ता वर्तमान हों।। हम 
ऐसा गही हू सकते कि बह कारण हैं जोर जगत काम है, केयोकि इसका ताले होगा 
कि हम बहा और जगत में भेद्र करते हैं और एक ऐसी वस्तु का निर्माण करते हैं जिसका 
सम्बन्ध अन्य वस्तु के साथ है। इसके अतिरिक्त जगत सौमित है और सोपाधिक है ती 
फिर एवं अमस्त, जो निश्पाधिक है, इसबत कारण कैसे हो उकता है ? यदि साझा जगत 
प्रतिबत्मपुर्त तथा अध्याों है तबे अन्त सीमित जगत्‌ के अतिदन्ध के रूप में रब 
सीमित ही जांदा है भौर तब वहू अनन्त सही रहता | यह सोच एकता अस्म्मत्र है कि 
किस प्रद्ार अनन्त अपने से बाहर जाकर सीशित रूप धारण कद सकता है। कया अगस्त 
बिकनी विक्षेप क्षण मे आवश्यवाताबण सीमित रूप धारण फरने के लिए बाहर आाठा है? 
धकर गौइपाद के “जजाति” अधवा 'अविकास” रम्दन्दी सिद्धात्त का समेत करते है) 
यह जगत ले तो विकतित ही हुआ भौर न उत्तत्त ही हुआ है, विम्तु ऐता केबल अतीत 
होता है, श्योदि हमारो अन्तंदृ प्टि परिमित है। मह जंगल बह की अव्यत्तिशित्तता से 
अभिरत (अन्य) है। “कार्य अभिव्यवत जगत है जो थाकाश से प्रारम्भ होता है। कारण 
सर्वोच्च प्रह्म है! इस कारण से सर्वोच्च ददायता के अर्यों में कार्य का तादात्म्य सम्बस्ध 
हैं किन्तु इससे परे उप्तकी कोई सता नहीं (!१ यह एक तादारम्य की कबस्पा है बधवा 
हौकिक परिभाषा मे नितशस्थायी पह-अस्तित्व है किन्तु श्ीकिक पूर्वापर अनुश्म रही 
है गो ही कैबल कारण झफित के झूप मे धटनाक्ों की व्यवस्था का निर्णायक होता हैं। 
जगतू की असस्तम आत्या ब्रह्म है। यदि यह श्ह्म से स्वतर्द प्रतीत होता है, तथ हमे 
कहेगा होगा कि यह जेंसा प्रतीत होता है बेसा नहीं है।? घोरन ही हम कनात के 
बच्दर कोई क्रिया बतला परत हैं, वशेकि प्रत्येक क्रिय उपलक्षित करती है वि बह 
किगी परदेश्य को पूर्ति के लिए अथवा किसी अस्तु की प्राप्ति के लिए है। थदि पह कहा 
ज्ञाएं कि निरपेक्ष परप्रह्म अपने को स्ोमित रूप में अभिव्यकत करता है तो शंकर री 
कहना उसके उत्तर में बह है कि इस प्रकार का मत्त रखना कि सीमित जयत्‌ प्रह्म कौ 
अभिव्यतत्त करता है, एक प्रिध्या विचार है। सीशित शत हो या ने हो, निरेश्ष 
परम्रद्टा सदा ही लएनी अभिव्यदित करता रहता है, जैसे कि सूर्य सदा ही चमकता 
रहता है ! यदि किसी समय हम सूर्य को तही देख सकते तो यह भूये कर दोप नहीं है। 
निरपेक्ष परव्रह्म सदा अपने हफ में भवस्यित रहता है। हम उस तिस्पे्ष परब्रह्म के 
सत्‌ तथा उसको अभिव्यक्ति के मध्य में भेद् नही कर सकते। जो एक है वही [मरा 
है। वृक्ष के रूप भे प्रकट होनेदाले बीज का दृष्धाम्त अनुपपुकत है, बयोकि ऐख्द्रिक प्रति 
और विकाप्त लोकिक प्रक्ियाए हैं। लौकिक वर्यभेदी का प्रयोग नित्य के राम्यन्ध में करने 
का तातये होगा रि हम उम वित्य को एक लोकिक पदार्थ अथवा घटना के स्तर पर. 
तौदे की श्रेणी का रूब देते हैं! ईश्वर के विपय मे देसा कहना कि बहू अपनी अ्ि- 
ध्यवित के लिए सृष्टि के ऊपर आप्रित है, उसे सर्वेधा अन्तर्मामी होने का हूप देश 
होगा । क्कर परिषाम सम्बन्धी बिचार की नहीं मादते । वया सम्पूर्ण ब्रह्म में अपना 
उसके किसी एक भाग में परिवर्तत होकर जगह का निर्माण होता है ? यदि सह्पूर्ण 


4 “कायम बाराशएदिक बटुप्रपज्ण कारण प्रह इह्म, तामातु कारणात्‌ परमाभगी 
अच्यकद व्यविरेयेणाप्राद, शायेस्मात्गम्स्ते” (पक लग, : 3, 34) + ० ४ 


$ देखें, उ|करपाष्य, 2 :, 4 ; 2 . 3, 30 ६ 2: 3, 6। 
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में होता है तो सम्पूर्ण ब्रह्म जगत्‌ के रूप मे हमारी आखो के सामने फैला हुआ हे 
और ऐसी कोई अतीन्‍्द्रिय सत्ता उस अवस्था में नही रहती जिसकी खोज हमे करनी 
पड़े और यदि उसके किसी भाग मे परिवर्तत होकर जगत्‌ का निर्माण होता हे तब बहा 
की अखण्डता नप्ठ होती हैं। यदि किसी वस्तु के हिस्से, अथवा अवयब अथवा उसमे 
जैद हो तव यह नित्य नही हो सकती ।? श्रुति का मत है कि ब्रह्म अवयव रहित (निर- 
बयब ) है ।£ यहा एक बार ब्रह्म चाहे आशिक रूप से और चाहे पूर्णरूप से जगत्‌ 
का द्रव्ध वन जात्ता है तो फिर यह जगत्‌ का द्रव्य नहीं रहता और स्वतन्त्र भी नही 
रहता। यदि निरपेक्ष ब्रह्म परिणमन के विज्रास की ऐतिहासिक प्रक्रिया के साव-साथ 
अढता तथा विकास को प्राप्त होता है और यदि हमारे कर्मो से निरपेक्ष ब्रह्म के जीवन 
अथवा विकास मे कुछ अश दान मिलता हो दो निरपेक्ष ब्रह्म सापेक्ष हो जाएगा। तो 
भी यदि निरपेक्ष परव्रह्म सव प्रकार के भेदो को नष्ट कर दे और परिणमन रूप जगत्‌ 
को भी आत्मसात्‌ कर ले तब फिर इस विश्व मे गुण और परिणाम के विपय मे निर्धारण 
करते का जीवन के लिए कुछ अर्थ ही नही रहता | ब्रह्म का जगत्‌ के साथ जो सम्बन्ध हे 
उसको प्रकट करते के लिए वृक्ष का शाखाओ के साथ अथवा समुद्र का उसकी लहूरो 
के साथ अथवा मिट्टी का सम्बन्ध जो मिट्टी से बने हुए बर्तन हैं उतके साथ, ये सब जो 
चुप्टान्त है वहा नही घटते क्योकि उक्त सबमे पूर्ण इकाई का जो उसके भाग के साथ 
सम्बन्ध हैं एव द्रव्य के साथ गुण का जो सम्बन्ध है उस प्रकार की बौद्धिक श्रेणियों का 
उपयोग किया जाता है । ब्रह्म तथा जीवात्माओ मे जो सम्बन्ध है, क्योकि दोनो ही विना 
भागों के है, वह न तो बाह्य अर्धात्‌ पयोग और न आच्तरिक अथवा समवाय ही हो सकता 
है। क्या आत्माए ब्रह्म के अन्दर समवाय सम्बन्ध से रहती है अथवा ब्रह्म ही समवाय 
सम्बन्ध से आत्माओं के अन्दर रहता है ? ब्रह्म को परिणमन रूप-जगत्‌ के साथ सम्बद्ध 
करने के समस्त प्रयत्व असफल रहे है। सीमित जगत्‌ का अनन्त आत्मा के साथ क्या 
सम्बन्ध है यह एक ऐसा रहस्य है जो मानवीय बोध की शक्ति से परे है। प्रत्येक धामिक 
व्यवस्था मानती हैं कि सीमित का मूल अनन्त के अन्दर है और यह कि दोनो का 
मध्यवर्ती जो सातत्य है उसमे कही भी विच्छेद नही हे और फिर भी व्यवस्था ने आज 
तक दोनों के वीच के सम्वच्ध का ताकिक विधि से स्पष्टीकरण नही क्रिया | हम अपने 
को समझा नही सकते कि क्रिस विधि से आभासरूप व्यावहारिक जगत्‌ निरपेक्ष परचब्नह्म 
के साथ वधा हुआ है। ज्ञान मे उन्‍तति हमे इस योग्य तो कर सकती है ॥क हम उतत 


2 शाकरमाधब, 2 है, 267 

2 ्वेताश्वतवर उपनिपद्‌,6 9, मुण्डकोपनिषद्‌, 2: -2 , बृहद्ारण्यक, 2 4, 2, 
3 8, 8। 

3 शाकरभाप्य, 2 । 24-26। यह दिखाना कि विश्व कैसे ओर क्‍यों विद्यमान है, जिससे 
कि इसका जीवन सीमित है, सर्वया असम्भव है । उसप्ते यह उपचनक्षित होता है कि केवल एक अप 
को देखकर सम्पूर्ण डकाई का ग्रहण क़ियात्मक रूप में सम्भव नहीं है।” “यह कि अनुभव सीमित 
ददारों के केन्द्रो मे होना चाहिए और उसके रूप सीमित रुप के होने चाहिए अन्त में जाकर व्याख्या 
के अयोग्य है ।” “प्रतीतिसुष वस्तु कैसे सम्भव हो सती है इसे हम नहीं समझ सकते ” (एपीय रेस 
शण्ड स्पिलिटी', पृष्ठ 204, 226, 4।3) । ग्रोम के अनसार शाश्वत्त चैतन्य एक है जो तात्यिक रूप 
भें कालावाधित (अनन्त) तथा पूर्ण है ओर बन्‍्यमीमित चैतन्य आपूर्ण, दापपरूर्ण तया लोकिफ है । इन 
दोनो के मध्य णो सम्बन्ध है, ग्रेन कहता है कि उसकी व्याय्या नहीं की जा सक्तती । इस प्रर्ार 
या प्रश्न करना कि क्यो एक निर्दोष चंतम्य अपनी अनेक्तो दोषपूर्ण प्रतिकृतिया का निर्माण करता 
चमेगा, ऐसा ही प्रश्न है जैसा यह प्रश्न हे वि ययाथंता जैसी है ऐसो क्यो हैं, और यह एक ऐसा प्रश्न 
है जिसवा उत्तर नहीं दिया जा सकता । मोर नो देखें, 'भारतीय दर्शन, प्रथम खण्ड, पृष्ठ 52 | 
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पदनाओं का दर्णेन कर सकें जो विपयरूप जगत को बनाती है ओर भधिकतर ब्योरे तथा 
यथार्थता के साथ भी उसका वर्णन कर सकें, डिस्तु जसत्त के जन्दर से साज्त जमत्‌ कौ 
उतति बर्चाशर्‌ बत्तार की ऐतिहासिक प्रक्रिया की व्यास्या सर्वषा हम्शरी शक्ति से द/हर 
ह। हपारे तक की आऋ खला भले ही कितनी ही दीर्घ दफ़े रहो और भले ही इसहे 
कितनी कडिया वर्यो न हो, हम एक ऐसे स्थान पर पहुच् जाते हैं जहां जाकर विवरण 
रुक जाता है और हमे एके तथ्य को स्वीकार करना ही होता है जिसमे आगे किगरी प्रकार 
के मिग्मन विनुमाल) की गुजाइश नहीं रह जाती। माया घब्द हमारी साम्तता को 
भन्त में श्कित कर देत३ है और हमारे ज्ञान में जो रिक्त ध्यात्र है उतको दर्शाहा है। एक 
जादुगर हुमारे आगे शून्य ते एव वृक्ष को उत्पन्न कर देता है ॥ वृक्ष उपह्ियित्त है, धधपि हुए 
उसका समाधान यही कर सकते और इस प्रकार हम उस्ते गाया कहते हैं । रस्सी और सांप 
के दृष्टास्त का उपफ्रोण, शिक्षका बहुढ दुरुपयोग हुआ है, शबार ने ससार को समस्या को 
ममभजे के लिए किया है। रस्सी को पहेली विदव को भी पहेली है। बयोकर रस्सी सांप 
प्रतीत होती है, यह एक है प्रस्‍त है जिले सुकून के लड़के उठाते हैं और दार्शनिक इसका 
उत्तर देने भे असफल रहते हैं। इसो अधिक विष्तृत प्रश्न है ब्रह्म का जगत के रूपये 
प्रतीत द्वोना, और गहू और भी अधिक किन है। हम केवल सद्टी कह सकते हैं कि ब्रह्म 
शगा के रूप मे प्रतीत होता है, ठीक जेसे कि रत्सी साफ के समान श्रत्वीत होती है।* 
बह्य तभा जयत्‌ के प्रध्य सम्बन्ध की सामत््य समस्या का विशेष वितिषोर है ब्रह्म तया 
ईशब९ का पारस्परिक सम्यस्ध । 
शंकर प्रतिपादन करते हैं कि जगत गद्यपि द्रह्म के ऊपर आधित है तो भी बह 
ब्रह्म के स्वृहप के ऊपर कोई प्रभाव नही रखता और एक इस प्रकार के कारण को नो 
अपने के खिना किहो प्रकार का परिवर्तन लाए कार्य को उत्पत करता है, अर्यात्‌ 
/विवत्ोपादात' रूप कारण को 'प्रिणारीपादाव' से, जह्लैं कारण स्वर्य कार्य के रूप मे 
एरिणत होकर कार्य हो उत्तम कश्ता है, भिल्‍न प्रकार का बनाता है। वियते का यौगिक 
(पाले) अर्थ है विपर्यात्त भा उलट जाता । ब्रह्म वह है. जिसका विपते (विपर्भाष्त) 
देशकाल ्रष्दि से वद्ध महू जस्त्‌ है। विवते शब्द प्रकट करतर है निर्पेक्ष परम गा 
देशकालबड जगतु के हूप प्रे प्रतीत होना । नि सनदेह सृतभूत ब्रह्म है जिसवा रुगान्तर 
यह़ जगवू देदाकाल के स्तर पर माया जा सकता है। भूकि रूपात्तर हमारे लिए किया 
गया है, मूत बढ सपने अस्तित्व के लिए छपान्तर के ऊपर आधित गही है। भगेफता- 
पूर्ण जगतु एक ऐसा रप है जिसे यवामंसत्ता हमारे ज्रिए प्रहण करती है, अपने लिए 
नही। जब दूध इही का रूप धारण करता है तो उसे हम परिणाम अथवा परिवर्तन 
बहहे हैं और जब रघ्सी साथ के रूप मे प्रतीत होती है तो इसे विव्त जयवा आभास 
बहते है।* कर हे द्वारा प्रयुवत किए गए. जिस्न-मिस्त दा्टान्तो, जैसे रघ्सी और ताप, 
सीप हथा चहदी, मस्भूत्रि तथा मृगदृष्णा आदि का प्रयोजन कार्य की कारण के कार 


बुहमा जे जितर है “रेड तह करता सर्वदर सुवितयुवत होगा कि. (सृप्टिस्वता-सम्बन्धी) तम्पूर्ण 
इश्म अप्रामाशिक है काश/क्षि सकी माश जत्यधिर है / यह इससे कय नहीं जानता चाहता कि मदाय 
पता 4६ अित्व हो बरे टुआ बौर उपत हश्य निरपेशरूण रबी हैं ? और बह उतते कही अधिक 
है जिसश दोई भी इशेतशारत्र पृर्चरूप से मप्राध्ान क्र सदता है या जिसके लिए श्रप्राप्त भी कर 
परत है (फटडीर धय हामनिश्म ) ६ 


5 यत्यामाव छोतद्‌ मत परमात्यवोध्दापान्षमास्मतादभासतः परम्वे संपादिधावेन 4" 
(ककप्भाध्ण, २ , 9) + 


डै शाकरमाय, 2 : ।, 28 ) 
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एकपक्षीय निर्भरता; और कारण का अपने यथा्थरूप को सुरक्षित रखने का भाव 
दर्शाने से है। परिणाम की >वस्था मे कारण और काय॑ दोनो यथार्थता के ही समान 
भाव से रहते है किस्तु आभास की अवस्था में कार्य कारण से भिन्‍न सत्‌ के एक भिन्‍न 
प्रकार के बगें का होता है ।१ जगत्‌ ब्रह्म के अन्दर अवस्थित रहता है, जिस प्रकार कहा 
जाता है कि साप रस्सी के अन्दर रहता है। 

अद्वेतवादी ग्रन्थो मे 'मायावाद' की अन्य कई प्रकार की व्याख्याए मिलती है ॥2 
भाया ब्रह्म से भिन्‍त नही हो सकती, क्योकि ब्रह्म के समान दूसरी कोई सत्ता नहीं है। 
विश्व की उत्पत्ति ब्रह्म के अन्दर किसी अन्य यथार्थसत्ता के कुछ अश जुड जाने से नही 
हुई है क्योकि जो पहले से सर्वागपूर्ण है उसमे अन्य किसी प्रकार के पदार्थ का सयोग नही 
हो सकता । इसलिए यह विश्व असत्‌ के कारण से विद्यमान है । जगत्‌ की प्रक्रिया यथार्थ 
सत्ता के ऋरमिक छास के कारण है। माया की सज्ञा का भ्रयोग विभाजक शक्ति के लिए, 
जो प्रतिवनन्‍्ध लगानेवाला तत्त्व है, हुआ है । यह वह तत्त्व है जो अपरिसित को माप में 
परिमित कर देता है और रूप रहित मे रूप की सृष्टि करता है ।* यह माया प्रधान 
यथार्यसत्ता का एक विशेष लक्षण है, तल उसके समान है भर न उससे भिन्‍नत है। इसको 
एक स्वतन्न स्थान प्रदात करने का तात्पर्य होगा मौलिक रूप में द्वैतवाद को मान्यता 
प्रदान करना । आनुभविक जग्रतू में जो भेद पाया जाता है और जिसका हमे ज्ञान हु 
उसका कारण यदि हम नित्यन्नह्म मे खोजने का प्रयत्न करे लो यह अनुचित होमा। ज्यो 
ही हम साया का सम्बन्ध ब्रह्म से जोडने जाते हैं ब्रह्म ईईवर के रूप में परिणत हो जाता 
है भौर माया ईश्वर की शक्ति को प्रकट करती है। किन्तु ईश्वर के अपने ऊपर माया से 
किसी प्रकार का असर नही होता । यदि माया का अस्तित्व हे तो यह ब्रह्म के प्रतिवन्ध 
रूप मे रहती है । और यदि माया का अस्तित्व नही है तो जगत्‌ के आभास की भी कोई 
व्याख्या नही बनती । जगत्‌ को उत्पन्न करने मे तो इसकी यथार्थता समझ में आ सकती 
है किन्तु ब्रह्म के प्रतिवन्‍्ध रूप मे इसकी यथा्थेता नही है। यह न तो ब्रह्म के समान 
यथार्थ ही है और न आकाशकुसुम के समान अभावात्मक ही है (( हम इसे चाहे जो कहे, 
आतिमात्र अथवा यथार्थ किन्तु जीवन की समस्या के समाधान के लिए इसकी सत्ता को 
मानना आवश्यक है। यह ईश्वर की एक नित्य शक्ति है। 'सक्षेपशारीरक' के रचयिता 
का भत है कि ब्रह्म माया के माध्यम द्वारा विश्व का उपादान कारण है, क्योकि माया का 
क्रिया के लिए होना आवश्यक है | इसे ब्रह्म की उपज समझा जाता है, अर्थात्‌ यह ब्रह्म 
की क्रियाशीलता का एक परिणाम है। यह जगत में अनिवायें रूप से उपस्थित (अनुगत ) 
रहती है तथा इसके अस्तित्व की निर्णायक (कार्यसत्ता मियामिका ) है। माया द्रव्य नही 
है और इसलिए इसे उपादान कारण नही माना जा सकता । यह केवलमात्र एक व्यापार 
है जो बरह्मरूपी उपादान कारण से उत्पन्त होने के कारण भौतिक पदार्थ अर्थात्‌ जगतू 


] परिणामों नाम उपादानसमसत्ताकवायपित्ति , विवर्तों नाम उपादानविपमसत्ताक- 
कार्यापत्ति: [वेदान्तपरिभाषा, ) । 
2 शाकरभाष्य, तैत्तिरीय उपनियद्‌ू, 2 6॥ 
नासद्रूपा न सद्रपा माया नैवोभयात्मिका । 
सदमसदेभ्याम्‌ अनिर्वाच्या मिथ्याभूता समातनी ॥ 
(सुर्यपूराण, साख्यप्रवचन भाष्य, | : 26 में उदघृत) | 
3 एवं एवं परमेज््वर' कूट्स्यनित्यों पिज्ञाधातरबिद्यया मायया मायाविवदने बधा विभाज्यते, 
नान्‍्यों विज्ञानधातुरस्ति (शावरभाप्य, | 3, 39) । 
4 शाकरभाष्य,  : 4, 3। 
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की उत्पत्ति करता है ।। इस लेखक के पत मे प्राया ब्रह्म से सम्बद्ध है और प्रतिवन्‍्ध को 
प्रक्रिपा है, योर इसके दो लक्षण हैं, आवरण, अर्थात्‌ सत्य को छिपना, और “विश्येर्ष, 
अर्थात्‌ उतकी सिश्या-व्याख्या करता है इनमे से पहला तो केवलमाद ज्ञान का विराकरण 
है और दूसरा निश्चित हूप से भ्रम को उत्पन्‍्त करता है। इसफ्े कारण केवल इतना ही 
नहीं कि हम परम निरपेक्ष रुता के दश्शेन नहीं कर सकते अपितु हमें उसके स्पान में 
ियी अम्य वस्तु का वो हो जाता है। माण के कारण से हो विविध प्रकार के ताम 
और ख का विकाप्त होता है, ओर उन्हीं का कुलपोग यह जगत्‌ प्रथा विश्द है। इस 
नाम और रूप के पुरुज के पीछे माया नित्यच्रह्म को थी हमारी दृष्टि से ओोमेल कर 
देती है । 
दै माया के दो व्यापार हैं, यपार्थसता को छिपा देना तथा मिख्या का विश्लेप 
मरना ! विविधता छप जगत यथार्थेसत्ता तथा हमारे मध्य पर्दे का कार्य करता है। 
“कुछ लोग सोचते हैं कि सृष्टि उस ब्रह्म की अभिव्यकित के लिए है। मेरा कहना 


है कि इसका प्रयोजन उसे छिपाना है, ओर इसके अतिरितत यह ओर कुछ कर नहीं 
सकती हि 


खूकि माया इस प्रकार रकरुप में छत्ती है. इसे अविद्या अथवा सिध्याज्ञाम कहां 
जाता है गहँ केवल बोध का अभाव ही नहीं है किन्तु निश्चित रूप से भ्राति है। जब 
हम व्यायार का सस्वस्ध बहा के साथ होता है तो ब्रह्म ईएवर हो जाता है। "एक अचल, 
28038 तब अपनी ही मायाक्प शक्ति से ऐसा वन गया जिसे कर्ता की शादी 
गई ९४ 

आया ईपरदर की शवितद है, उसका जन्त स्थायो चल है जितके हा वह संस्भा- 
द्यता को दास्ततिक जगत के रूप मे परिणत कर देता है। उप्त ईपचर की भाषा, मो 
विचार के क्षेत्र मे परे है, बबने को दो आकारों में परियाित करती है , धर्थात्‌ काम 
और सकत्प में । निल्यक्रप इंश्वर की यह उत्पादिका शक्ति है और इसीलिए गढ़ भी 
नित्य है; और इवी साधन से सर्दोपरि प्रशु ब्रह्म संसार की रचना करता है। भाया का 
कोई पृथक निवासस्थान नहीं है। यह ईइवर ही के अन्दर रहती है, जिस प्रकार उष्णता 
अध्नि में रहती है। इसकी उपस्पिति इसके कार्यों द्वारा अनुमान से जानी जाती है 
माया नाम और रूप के समान है जो अपनी अविकसित अवस्था में ईडवर के अन्दर 
समवाय सम्झन्ध हे रहते हैं, एवं जपदी विकसित अवस्था मे जगत का निर्माण करते है. 
इन अर्थों मे यह (माश्य) प्रकृति को पर्यायवाची है ।? ईहवर में परमसम्‌ की स्रपेक्षा 
ययार्थता कुछ न्यूत है और अन्य पदार्थों में यवार्धता का अज्ञाव क्रमश, बढ़ता जाता है । 
ऋषिक व्यवस्था के नीदे के धरातल पर हमे ऐसा कुछ मिलता है जिसके कदर ऐसे 
निश्चयात्मक गुण है हो नही जिनके छिद जाने का प्रश्द उठे, अपितु जिसका अश्तित्व- 


) नज्झन्यस्वे दरदि हरदादश्वकों व्यापार । 
2 देखे चेहास्वधार, 4? 
3 दार्ईतिय 'विशप ब्लोइ्तस शेपोलॉकं 
4 आापा के छततो रूप के लिए देखें, प्रिलित्द, #ै : 8, 234 
मम बुद्धमेर समकद्‌ लय तत्मायया कर मझ॒त्‌ (शतातीकी, पृष्ठ 24) + तुलतों करें, 
प्रज्चदजशा, हे 


6 लिस्तत्त्या ऋप्पेगष्याश्य फबिहर्णाय/प्विशक्तिदत ('म्म्दपशो) ६ वे 
7 तुलना करे, ईश्वरश्य मायाभरित्; प्रकृति: (शउक्रधाष्य, 2: ), 34)॥ और भी देखें 


केवाखतरोपरतिपद, 40 , भ्प्रददुयीवा पर शाकराष्य, प्रस्तावनो, ओर 7: 4 ; सॉस्द्रवचन- 
भ्राष्य, $ : 254 
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मात्र है किन्तु जो क्षसत्‌ वे रुप मे है। यह एक प्रकार को शून्यता है जो ऐसे स्थान पर 
शत्त भित्ति क॑ रूप मे खडी है जहा यथार्थता का अच्त हाता है। यह विश्वसस्वच्धी 
विकास का त तो कोई भाग है और त उसकी उपज ही है किन्तु अनेकत्व भौर अपहरण 
का एक अव्यक्त तत्त्व हे जो समस्त विकास का आधार है। सर्वोपिरि ईइबर सृष्टिरचता 
के समय रूपविहीन तथा निर्पाधिको में ऐसे ल्‍पों तथा गुणों का आधान करत। है जिन्हे 
वह अपने अच्दर धारण किए हुए है “इस अविकस्तित तत्त्व को कभी 'आकाश', कभी 
अक्षर” अर्थात अविवाशी और कभी 'माया' के नाम से प्रकट किया जाता है।॥ * सूष्हि- 
रचना में यह भौतिक अधिष्ठान है।* यह परिवर्तनों के द्वारा विश्व को ऋमिक रुप से 
प्राकृतिक व्यवस्था से ले आता है। यह ईश्वर के कारण शरीर का निर्माण करता हैं । 
साख्य के 'प्रधान' के विपरीत यह ईश्वर से स्वृतन्त्र नहीं है।” यह एक ऐसा प्रतिबच्च 
है जिसे ईईवर अपने ऊपर लगाता है। प्रकृति के अन्दर जग्रत्‌ की सम्भाग्यता केन्द्रित 
है, जैसे भविष्य मे उगनेवाले वृक्ष की सम्भाव्य क्षमता बीज के अन्दर निहित रहती है। 
यह प्रकृति, जिसमे तीनो गुण विद्यमान हैं," ८ तो ईश्वर की आत्मा है और न ईश्वर 
से पृथक ही है। यह भ्रलय काल मे भी सर्वोपरि प्रमु ब्रह्म के ऊपर आश्रित होकर 
बीजशविति के रूप में विद्यमान रहती है। ।राणों में यही माया अथवा प्रकृति ईश्वर 
की पत्नी के रूप मे प्रकट होती है, तथा सृष्टिरचना मे यह मुख्य साधन का कास देती है ।? 
यह माया रूप जगत वस्तुओ की जननी व क्रीडाभूमि है जो सदा अपने को अनन्त रूपो 
भे ढालते के लिए उत्सुक रहता है।* परिणाम यह निकला कि यह विश्व ईबवर के लिए 
अथवा ऐसे विषयी के लिए जिसका सम्बन्ध सदा विषय के साथ रहता है, आवश्यक हूं। 

ईबवर को विश्व की आवश्यकना है, जो कि हेगल की परिभाषा मे ईश्वर की आत्मामि- 
व्यक्ति का एक आवश्यक रूप है। 

हम यहा पर उन भिन्‍्म भिन्‍त अर्थो को एकत्र करते हैं जिलमे अद्गैत्त दर्शन मं 

माया क्षब्द का व्यवहार हुआ है । () चूकि यह जगत्‌ अपनी व्याख्या अपने आप नहीं 
कर सकता इसी से इसका आभास स्वरुप प्रकट होता है और यही भाव माया गब्द से 
ध्वनित होता है। (2) ब्रह्म तथा जगत्‌ के मध्य की समस्या हमारे लिए एक अर्थ रखती 
है, क्योकि हम विशुद्ध ब्रह्म के अस्तित्व को प्रेरक के रूप मे स्वीकार करते हैं और फिर 


 वृहूदारण्यक उपनिषद, 3 8, 3॥ 

2 मुण्डड 2 ॥ 2॥ 

3 श्वेताश्वतर, 4 ! देखें श्ावरभाष्य 4 4 3! “मविद्यात्मिका हि सा वीजपवित 
४5202 तत्व अबव्यवत क्वचिद आवाशशब्दनिदिप्ट क्वचिद्‌ अक्षरशब्ददित यवचियायति 
अूचितम । 

अव्यक्तनास्वी परमेशशबितरनाथविद्या द्वियुणात्मिका परा । 
कायानुमेया सुधियेव माया यय/ जगत सवमिद प्रसूयते ॥ 
(विवकचूडामणि पृ 08) । 

4 तुत॒मा कर थामिस्टिक दशन के मैटरिया प्राइम” वे सिद्धान्त के साथ । 

5 न स्वत॒त्न रत्त्वम (श्ावरभाष्य | 2 22)5 

0 साय रा इसम तमांगरुण वी प्रधानता वे कारण पान दत््व उत्पन होते हैं ऐसा कहा जाता 
है। उमीसे उसम सस्वगुण की प्रधातनता होत स पाच ताने दिया उत्पन्त होती हैं तथा ग्जागृण को 
प्रधानता स अन्त करण उत्पनत होता है । पाच इमेंन्द्रिय से और उनके संयोग से, पात्र प्राण उत्प्त 
हाते हैं ॥य सव एक साथ मिलकर लिय अथवा सूक्ष्म शरीर वो जम देते हैं । 

7 हुलना करें वृहदारष्यक से की | 4 3। 

8 तुलना करें, त्वमसि परब्रह्ममहिपी (जआनदलहरी) ॥ 
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जपत्‌ के साथ इसके सम्बन्ध को मांग अस्तुत करते है जिसे हम ताकिक दृष्टिकोण से 
देखते हैं! हम यह कभी नही समझ सकते कि किस प्रकार परम ययार्तत्ता मरे कत्वपूर्ण 
जगत के साथ सस्वद्ध है क्योकि दोनों विजातीय हैं ओर इसलिए इसकी व्याषदा के लिए 
किए गए सब प्रभत्नो का अप्तफल रहना आवधश्ष्यक है। इंसो दुर्दोधता का नाम आया 
है। (3) थदि बह को जपत्‌ का करण शाला जाएं तो यह इल्ही अर्थों में होगा कि 
जगह गह्म पर आकित है विम्लु दर किसी प्रकार भी जगत्‌ से प्रभावित गहीदौता, 
और जो जगत्‌ ब्रह्म पर आाथित है उसे माया के नाम पे पुकारा जाता है। (4) ब्रह्म के 
जमत्‌ रूप मे जामास होने के सम्बन्ध में कारणएप जशिप्त तत्व की कल्पना वी १०१ 
शगे ही माया कहते हैं। (5) यदि हम अपने ध्यान सी व्यावहारिक जमत्‌ तक ही परि- 
मित रखें और तक के विज्ार-जिमर्श का प्रमोर करें तो हमारे सामने एक दुर्ण व्यक्तित्व 
कय भाव आग है जिसमे आत्म-अभिव्यक्ति की शक्ति है। इस दक्ित का ही नाम माया 
है, (6) ईश्वर की घह सवित उपायि, अथवा प्रतिबन्ध मे परिणत हो णाती के णों 
अव्ययत प्रकृति है और जिससे समस्त ससार उत्पस्न होता है। यह वह विषय है शिपके 
द्वारा सर्वोपरि विपधी अर्थात्‌ ईश्वर विए३ का विकास करता है। 


37. बविद्या 


माबाविधयक विचार का बअविद्याविषयक वियार के साथ पनिष्ठ सम्व्ध है।दाकर 
को कृतियों में ऐसे वश्वय आते हैं जिनमें आानुभविक जगत्‌ का कारण अधिवा की दावित 
वो बताया गया है। जगत के आभासस्वरूप होते का कारण बुद्धि के स्वहप के अन्दर 
खोजना चाहिए, ब्रह्म के अन्दर तही । छोटे से छोटे पदाये में भी ब्रह्म सम्पूर्ण तथा भवि- 
'पवत रुप मे विधान है ओर अनेकत्व की प्रतीति बुद्धि के कारण है जो देश, वाल औौर 
शरण के विधान दे अनुगार काम करती है; दह्मसूत्र के भाष्य की प्रस्तावता में 
शकर ने प्रतिपादव किया है कि किस धार अविदा की शर्वित हमें जोवतझूपी स्वप्न 
में उतारती है। इन्द्रियातीत और सौकिक बृष्टिकोणों को परस्पर मित्रा देने की प्रवृति, 
अदा अध्यास, कितता भी भआ्रान्तिमय क्यों व हो, मनुष्य के मस्तिप्क कै लिए स्वामाविक 
है। यह हमारे बोध हणकारी तन्व का परिणाम है ।2 ज़िन् प्रकाद हम अपनी इच्धियों 
में शब्द तथा रग का प्रत्यक्ष करते हैं, मद्धपि यझावता केदस कम्पतमात्र है, हीक इसी 
प्रकाश हम चित्र-बिचि+र विश्व को यथार्थ ब्रह्म के रूप में स्वीकार कर लेते हैं, यद्यपि महू 
विश्व दरद्या का कार्ई है। अनुभद के विधयितिष्ठ पक्ष की परोक्षा के द्वारा शंकर तके 
करते हूं कि हम दयापसत्ता का ज्ञान दद तक नहीं प्राप्ठ कर सकते जब तक कि हंस 
थविधा से फये हैं, अथवा तर्क की विचार-विधि को ऋपनाएं रह हैं। अल्ददु प्टि रू 
झान के माषत से पतन होते का नाम अविद्या है, ओर यह सीमित आत्म को मानसिक 
विकृति है, जिसके कारण देवोय सत्ता वहुत्नों मिन्‍्त-मिस्त ब्ों में बंड जाती है॥ प्रकाश 
के अभाव का नाम अन्वकार है जैसा कि ड्दूसह मे कहा है; “अविद्या हमारे ज्ञान का 
आल्तरिक घुषवाप्रन है» ओर गठ की ऐसी अवृत्ति है जिसके कारण मन वस्तुओं को 


६ दुलना करें - इश्वरस्थाव्ममृते इवाविध्ाकल्पते मामस्ये करवान्पत्वाम्शभ अविदंबनीके 
न पक 3 इशकरद माय शबित प्रकृतिरिति घ शुदिस्यृश्योरमिलपेत (शाकरसाध्य, 2 :7, 
$) । और ही देधे, ऋकरमाध्य, 8: 4, 3 ; 2: 2, 24 

2 शारश्माष्य, परत्लावता 


3 'डुयूबन्ध (डिप्दत्र जाक दि वेझन्द', अद्रेजो ब्लुबाद, पृष्ठ 903) 
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देश, काल और कारण की रचना के द्वारा ही देख सकतः है अन्यथा रूप से नही । यह 
जान-वूककर किया गया कपठाचरण नही है वरत््‌ परिमसित शक्ति वाले उस मन की 
अज्ञानवश् प्रवृत्ति ही ऐसी है जो जगत्‌ के अपूर्ण मानदण्ड के ऊपर ही निर्भर करता है। 
यह एक निषेधात्मक शक्ति है जो हमे अपने देवस्वरूप जीवन से दूर रखती है। ब्रह्म की 
जयत्‌ के रुप मे प्रतीति हमारे अज्ञान के कारण है, बसे ही जैसे कि रस्सी का साप के रूप 
में प्रतीत होना हमारे इन्द्रियदोष के कारण होता है। किन्तु ज्यो ही हम रस्सी के असली 
रूप को देखते है तो साप अयथार्थ हो जाता है। जब हम ब्रह्म की यथार्थता क्रा दर्शन 
कर लेगे तो जगत्‌ की प्रतीति स्वय दूर हो जाएगी। उच्चतर अनुभव के द्वारा, जिसकी 
यथार्थता सिद्ध हो जाती है, उसका सस्त्रन्ध यथार्थता के साथ दृष्टिकोणो के विश्रम के 
अतिरिक्त स्थापित नही हो सकता। प्रत्तीति रूप आभासो का निरपेक्ष परमसत्ता में 
जाकर आकार-परिवतंन हो जाता है। यदि हमे कहा जाए कि साप की प्रतिकृति को 
रस्सी की यथार्थता के साथ सम्बद्ध करो तो हम कहेगे कि इस प्रकार का कोई सम्बन्ध 
ऐसी बस्तु के, जो भावात्मक है, और दूसरी वस्तु के जो अभावात्मक है, मध्य सम्भव 
नही है। उस प्रतिकृति के लिए हम केवल आख ही को दोष देगे । जब हम रस्सी को रस्सी 
के रूप मे देखते हैं तव समस्या का अच्त हो जाता है और हम कहने लगते हैं कि रस्सी 
साप की भाति दिखाई देती थी। सापेक्षता का कारण दोषपूर्ण अस्तर्ज्ञान के अतिरिक्त 
अन्य कुछ नही है। ज्यो ही हम विशुद्ध चैतन्य के दृष्टिकोण से वस्तुओ को देखते है तो 
उस तथ्य के आगे इसका कार्य स्वत बन्द हो जाता है। अविद्या या तो ज्ञान का अभाव 
है अथवा सल्दिग्ध या अ्रातिमय ज्ञान है। इसका केवल निषेधात्मक ही नही किन्तु भावा- 
त्मक रूप भी है। शकर के इस तकंपूर्ण कथन का कि अविद्या का आधिपल्य सबके ऊपर 
है तात्पयं यही है कि सीमितता एक तथ्य है। यह कहा जाता है कि भ्रत्येक व्यवित की 
ऐसी भावना रहती है कि वह सब कुछ नही जानता !! इसकी साक्षी सा्वभोम रूप मे 
पाई जाती हे क्योकि सभी सीमित मनो मे यह न्यूनता एक समान है। 

उपनिषदो भे अविद्या शब्द केवल अज्ञान के लिए प्रयुक्त हुआ है और यह व्यक्ति 
रूप विषयी के ज्ञान से भिन्‍न है ।? शकर के यहा यह विचार की ताकिक विधि वत्त जाती 
है जो मानवीय मन की सीमितता का निर्माण करती है। यह वच्ण्यापुत्र की भाति 
अभावात्मक सत्ता नही है क्योकि इसकी प्रतीति होती है और हममे से प्रत्येक को इसका 
अनुभव होता है, और यह एक यथार्थ और निरपेक्ष सत्ता रूप वस्तु भी नहीं, क्योकि 
कन्तर्द्‌ प्टि के ज्ञान से इसका नाश हो जाता है । यदि यह असत्‌ होती तो यह किसी वस्तु 
की उत्पादक नही हो सकती थी । और यदि यह सत्‌ होती तो जो इससे उत्पन्न होता 
बन भी; एणयाएं; होता, झाफफपउणात्य य होल, ५ "यह न को; झयापय है, न काजएरम्पाज है कौर, 
न यह दोनों ही है ।”» यद्यपि इसकी उत्पत्ति तथा समाधान दोनों ही हमारी पहुच से 
परे है तो भी मानसिक वर्गभेदों के द्वारा इसका व्यापार स्पष्ट रूप मे समझा जा सकता 
है। यह अविद्या, जो सारे अज्ञान तथा पाप और दुख की जननी हे, कहा से आती है ? 
अविद्या व्यक्तित्व का कारण नही हो सकती, क्योकि यदि व्यक्ति न हो तो अविद्या का 
अस्तित्व ही मही रह सकता । यदि वह व्यक्तित्व का कारण हे तो इसकी उससे स्वेत्तत्त 
सत्ता होनी चाहिए, अर्थात्‌ इसका सम्वन्ध उस परम यथार्थ ब्रह्म के साथ होता आवश्यक 


4 अहम अज्ञ इत्याचनुभवात्‌ । देख, वेशन्तमार, पृष्ट 4 ॥ 
2 देखे छान्दोग्य उपनिषद, ॥ 7, 0 चृहदारण्यक उपनियद, 4 3, 20, 4 , 4,3। 
3 विवेकचूडामणि, पृष्ठ 3 । 
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है। किस्तु अविदया ब्रह्म के साथ सम्दद तहीं हो सकती क्योक्ति ब्रह्म का स्वहप हा 
प्रकाश है और अविदया के प्रतिकूल है ।* ऊँसा कि सर्वशात्मनि का मत है, इसका निदास 
बह के अन्दर नही हो सकता; और यह व्यक्ति मे भी नहीं रह सकती, जता कि 
वाचस्पति का मत है ।* यहू कहता कि परिवर्तित बह्म अविया का आवाशस्वान है सवेंया 
निर्रेथक है, क्योकि प्रश्न यह है कि ब्रह्म में अविया के बिना परिवतन हो ही कैसे सकता 
१२ दशामानुज का ऋपह है कि हमे प्रत्येक आत्मा के लिए एक मित्त अविया की कल्पना 
करती होगी, वपीकि अत्यथषः एक आत्मा की मोश्षप्राप्ति अन्यी के लिए भी मोध्षप्रष्ति 
हो जाएगी + परिणाम यह निकला कि अविया बात्माओं की मिल्तता का ज्ञान रखतो 
है किन्तु यह उत्तका कारण नहीं है और इसीलिए उसका समाधान नहीं कर खतो। 
गड्ढा हमे तरके सम्बन्धी खकक मे एडना होता है ४ शकर तो इस कदिताई में से भविद्या 
को अव्यास्थेय योदिव करके दच निकलते हैं। शरूर की अध्यात्म विद्या में यह प्रश्म निर- 
थक है। हम एक घोकिक विधान का प्रयोग इन्द्रियतीत छेत्र में मही कर सकते । हम 
जानते हैं कि अविया का अस्तित्त्त है ओर इसके कारण के विषय में प्रशण उठाना निर- 
भ्रेक्र है, ठीक जिम्त प्रकार सान्‍्त आत्माओं की उत्पत्ति का प्रश् है ! पद्दि हम आरमा के 
साथ अविदा के सस्दरप को समऊ् सकते है तो हमें जादइधक रूप मे दोनों से झपर होगए 


। /इबर परकाशम्तन्‍्प है. ओर उसके अन्दर अस्यकार सर्वधा सहो” (दाइबिस, प्र० जॉग, 
$ 2, ॥?,० 6 १4) 

है देखें, घोष पक स्यायकब्दली, इ्रह्मगूद्ध पर राघानुज का स्राष्य, 2. ), 35] 

9 ब्रद्मायूद्न पर रामासुनभाष्य, 2. ।, (5; शाइयप्रदक्षनधूत्ष, । - 274 , 5: ॥3-49, 
55 ( पामैधारधि मिथ इस माक्षेप को इस प्रकार रखते हैं: "कया गह अविया ही विध्याशान है 
अथवा अन्य ढोई वस्तु है जो मिश्यश्वान दो उत्तल करती है ? घदि मिष्याशान है हो यह अविदा 
शिधरा मिव्शजान है ” यह कह्मा का नहीं हो धरुदा, बधोकि वह ह्वशाषत विशुद्ध शामस्वश्प 7 
मूर्द के ऋन्दर अस्पकार के लिए कोई स्पान यही । अविया आत्याओं है शम्दड् यही हो सडती क्योडि 
मे बह में शिल्ल नहीं हैं। चूकि अविया का अध्तिव्व नहीं हो सकता इप्नोलिए एक अन्‍य वस्तु का भी 
नही हो सशता डो उसभप ऋरण दद एड्े ५ पके अतिरिक्त पदि सिप्याडान गो अषदा दर ब्त्ण्य 
हो इ्च के शाथ रपुकत गाने हैं वो बद्ध ता विजुप्त हो जाती है। धह की अविद्वा कड़ा से आई? 
अप्प कोई है नही, तषरोकि अहम हो एकमात्र सता है । यदि यह कहा शाह कि यह आह के 
स्वाभाविक है वो प्रश्क उठता है हि अश्ञाव उसके लिए ह्वाणाविक केसे हो सकता है. जिसका सवेभाव 
हैं। झाब है '” फि प्रान्तकादम ? किया अ्रल्लिशासकारणमूतम्‌, दसूवन्तप्म्‌ ? पदि भ्रालि शा 
ड्स्य ? चटदाश, तत्य स्वच्छविद्यास्पत्वात्‌ मद्धि भास्करे तिमिसस्पावकाश सम्भबति, थे कीवनामर 
तैषा शरह्मादिरकेगाघाषात्‌ । छात्थमावस्देव च ततू कारणशूत वस्त्वस्तरसंध्यनुपपन्‍्तमेव । परक्धािरिकेप 
आग्तिज्ञानमू, तत्‌ कारण चद्स्पुषयच्धताम्‌ अद्दतहाति कि इठा थ् ठह्ाणोउविद्या, व हि कारणासापण्‌ 
अस्त । स्वाभादिकोदि चेत्‌ कप विद्यास्यपादमदिय्यास्यभाव़ स्पाद्‌ ? (शास्तदीरिका, पृष्ठ 334 4 
और भौ, ९८5 43) + 

है सह वे से विश्येद् में इस प्रकार तड करता है, "परद्ि इढ़ा स्वत: खिद्ध है और अंश व 
अप है और जसके अतिरिवत ऋत्य दुद्ध तह तो! ऋदिदः के व्यापार को बौद उत्पता क्र है. जो कि 
स्व के समान प्रतीत होतो है ? यदि तुम कहीं कि कोई कन्‍्य इसका कारण है ओर कि यह इह्दा है 
१ पार अर्वत विलुष्त हो जाता है , यदि यह इपक स्वश्ाव होता ती इसका कभी ठाश मे 


धवय॑ चर शुद्धस्पतातु अभाषसस्यान्यवस्तुन , 
स्वप्तादिवदू बविद्यादा प्रबुत्ति: तस्य विशता । 
अन्येतोपप्सवेइमोप्ट.. इतबाद अवश्य, 
स्वाभाविकोम्‌ बठिद्यान्तु भोच्छेतु किजरिरईतिआ 
(इलोर्दातिक, सम्बन्धाशपपरिहार, 54--8$) । 
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आहिए । इसके अतिरिक्त यदि अविद्या आगा का एक अविवाय गुण होत ता अ भा 
इससे कभी छठकारा न पा सकती कियु आत्माव तो अपने अदर किस्ी वस्तु का 
समावेश होने देनी है कौर न ही कित्ती भी वस्तु का त्याग करती है। यह किसी भी सा ते 
प्राणी से सम्बद्ध नही हो सकती चाहे वह ईद्वर हो या मनुष्य हो क्योकि मनृप्य की 
अविद्या सम्भव वन सके इसके लिए पहले उसवी रचना होता आवश्यक है। इसलिए 
मनुध्य को रचना उसकी अपनी अथवा अर किसी की अविद्या के कारण नहा हो सकती 
ब्रह्म का व्यवितिव भाव सीमित आत्माओं की उत्पत्ति अविशा के कारण नहीं हो 
सकती जो सीमित जीवन का विशिष्ट लक्षण है। यह दवीय किया की धटना है। ।वच्तु 
शविद्या तथा वहा का सह-अस्तित्त्व कैसे रह सकता है. यह एक ऐसी समस्या है जिसका 
कोई समता [न हमारे पास नहीं है. शफर कहते हैं. हम स्वीकार वरते है वि ब्रह्म 
अविद्या की उपज नहीं है भगवा स्वय आ्ात भी नहीं है किन्तु हम यह भी नहीं मानत 
किभ'य कोई भ्रात चता य युक्त प्राणी ब्रह्म के अतिरिक्त हैं जो अच त वा उप“ वरने 
वाला हो सकता है। * सक्षेपशारीरक के अनुसार भेदणशू“य परम बुद्धि अविश्वा का 
आश्रय तथा विषय है। “ डयूसन कहता है. यथाय भे केवल एकमान ब्रह्म के अति 
खित आय कुछ है ही मही यदि हम इस प्रकार की कल्पना कर कि हम इस जगत मे 
उसके विकार का प्रत्यक्ष करते हैँ तो यह व्यक्तियों के अवेकब मे उसका भेट अविद्या 
के ऊपर आश्रित है। किन्तु यह होता कैसे है ? हम क्योकर एक परिवतन तथा अनेकत्व 
को देखकर जबकि यथाथ में एकमात्र ब्रह्म ही सत है अपले को धोखा दे देते हैं ” इस 
प्रइत के ऊपर हमारे ग्रथकार कोई प्रकाश नहीं डालते ? * वे कोई भी ज्ञान इस विषय 
भें इसलिए नही देते क्योकि उक्त ज्ञान की सम्भावना जो नही है। सम/लोचकों के पास 
बालोचना तम र है. इस दशन में जिमके मत मे सव कुछ अव्यास्येय है अयुवितयुक्तत 
[का स्थात आक्षप के रुप में तही है। * यह सत्य है कि भ्राति में ढाल देतेवाली अविधा 
की शक्ति की उत्पत्ति का कोई भी समाधान सम्भव नही है जो मिध्याज्ञान की जनक है 
बौर जो मूवभूत तथा स्वयश्नू ब्रह्म का नित्य स्थायी तथा निष्पक्ष पवित्रता के रहते हुए 
भी किसी-न किसी प्रकार से लौकिक अस्तिव मे प्रकट हो गई है। * 


 भरगवदृगीहा प्र छाकरफ्ाष्य 3 2 

2 वहुदारण्पक उपसिषद पर शोकरभाष्य । 4 0। सद्मीध्र अपन अद् ते मकर दे 
नोपक ग्रथ में कहता है _ सविद्य किस प्रकार स्वत प्रकाश आ मा को स्पश्न कर सकती है जिसके 
एउमात्न प्रकाश से यह उक्ति बनती है कया में प्रकाश नहीं देता ह. तो भी चत-य के आकाश मे कुछ 
इस प्रवार वी कुहरा प्रतीत होता है जो चिंतन के अभाव स सजीव है और जब तद चितव का तुर्ध 
४देध नहीं होता बरावर बना रहता है. (6 ॥7) 

3 ) 309 आश्रयवद्विषय वभागिनी निविभागचिदिरेव केवला । 

4 डयूसनास सिस्टम आफ दि बेदा'त अग्रेजी अनुवाद पृष्ठ 302 

5 पार्थस्ारथि मिश्र॒ अज्नाविविचतीयदादेवलुपपत्तिदू पणम 

6 भक्षपशारीरक विवरण वेदास्त मुबगवद्वी अद्व त स्रद्धि और बद्ध तगेपिका के प्रथका॥ड 
था मत्त है कि अविद्या दा आश्रय और विपय ड्रह्म है ठीक ज्सि अकार घर वे आर वा अंधकार घर 
का बावत वर नेता है. वाचस्पति के विद्ार में अविद्या का बाधार जीव है तय विषय प्रह्म है 
उबा हिटाज़, के गह, मे. ईएडर, भो, जीडतात: दी; पड, है ओर, जितने जीड़ हैं. उतने ही. ईसा भी अवाण 
है न चाहिए इसक अतिरिक्त अयो याश्रम वा सिद्धान्त भी है। जीव अविद्य का आश्रित है बौर 
भविद्य जीव बे' आखित है. इस प्रकार यह कहा जाता है वि अविद्या का आधार ब्रह्म मे हे बोर बहा 
अदिय के प्रतिकल नहीं हे. विद्वमनोर|ज्जीी का ग्रथाएर इस प्रबन पर विश्यय रुप से क& ते 
सिद्ध ते वे दष्टिदोण से इस प्रकार विचार विभश् काठा है कि प्रमाह स्वप्तरहित निद्रा (सुर्पाप्त) 
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आधिया शा सिद्धास्त अपने विषयितिष्ठ भाव के साप व्यावहारिक जगत के स्वहूप के एक 
आहिएर्ण विचार का सुफराव देता है अर्थात्‌ कि यह एक अति है जिसकी उल्त्ति सन के 
कब्दर हुई है। शकर बार बार प्रतीतिरुष जगत के अनेकत्व का कारण, गद्य तक कि 
ईद्घर का भी कारण, अविश्ञा की ही वतते हैं।? किन्तु हह्म के स्वूप के अपर अविधा 
दा कुछ प्रभाव नही होता, ब्यौकि यह हो केवल हमारे अपूर्ण ज्ञान के कारण ऐसी प्रतीत 
होती है। केवल इसलिए कि चक्षु इच्धिय के दोष वाले को दो चच्धपा दिखाई देते हैं; 
चद्धम। तो बस्तुत: दो नदी हो जाते । “सम्पूणे लौकिक यथायंसतता अपने नामों व छपों 
हित, जिसके लिए न तो हम संत अगवा ने बसत्‌ की परिआपा छा ही प्रयोग कर धबहे 
हैं, अविदया के ऊपर मध्रित है । डिन्‍्तु उच्चतम यणार्पप्तलता के अर्यों मे सत्तू बिना किसी 
परिषद अप्वा परिणप्म के अपनी सत्तर को स्थिर रखता है। एक ऐसा परिवर्तन जो 
क्रैवल शब्दमांध के कपर ही निर्मेर करता है, पयार्थ सत्ता की अविभाग्यता (अखण्डता) 
में किसी प्रकार का परिवर्तन नही कर सकता ।”* सृष्टि रपता तथा ईबबर की सीमिततां 
संस्वन्धी समस्याओं का सामना होने कर शकर कहते हैँ: “जब 'तर्वमप्ति' के ममाव 
द्वावयी के द्वार अखिल्‍्वता की शिक्षा से अभिन्तता विषयक बेसन! आाग्रद हो जाती है तक 
जात्मा के जन्म-जन्महलर्रों में अमण ठथा ईश्वर का सृष्टिरचमात्मक ब्यापार सब बाद 
हो गाते हैं; कपोंकि विभाजन के प्रति जगत्‌ की समस्त प्रवृत्ति मिध्याशान से ही उत्तन्‍्न 
होती है मोर निर्दोष सरपशान से हूर हो जाती है। तब फिर सृष्टि रचना कहा ते हुई है ? 

क्षौर फिर केवल कल्याण ही को रुत्पन्त न करते का उत्तरदायित्व कहां से छाया रे 

पंयोकि छंप्तार, जिश्रका विशिष्द लक्षण पुष्य तथा पापकमों का करता है, यह एक पिध्या 
विधार है ओर यह अविद्य/ से उत्तन्‍्त निशेय में मेदभाव के तहय से करने से उत्पल 
होता है और नामों और रूपों से मिमित क्रियाशीलता के साधनी के सभात से बना है। 

और यह पिध्याज्ञान यहा तक कि जन्म तथा सुत्यु के द्वारा विभाग और पार्षद के प्रति 
सआाएक्ति के समान भी परम!र्थ रूप में कोई अस्तित्व नही रखता ।) इसके अतिरिक्त, 
४उस अनेक के अश से जो अविधा से उत्तस्त होता और वामरूफ जिसके विशिष्ट 
जक्ष॑ध हैं, जो विकसित भो है और अविकसित भी है और जिसको हम ने सो विद्यमान ही 

कह सकते हैं और न अभावात्मक ही कह सकते हैं, इस सब परिव्तेतशील जगतूं का 
आधार बहा ही है, किन्तु जपने सत्य और एदथायस्दरूप पे यह इस व्यावह्रएरिया जगत मे 

परे जलण्ड रूप में रहता है /* उक्त मत के ऊपर विशेष रूप से बल देने पर हमे मह 

सुझाव मिलता है कि व्यवित की अबिया के अतिरियत अनेकत्व का नितान्त अभाव है। 


की अतरस्‍्था में जीवात्या बह के थन्‍्दर शीत हो जाता है, और अपना मत इस प्रकाड प्रकट करता है 
प//2 अविया के अध्तत्व को निश्चित ₹प से मान? जाए त्तो यह केवल ब्रह्म में ही रह सकती है। 
पे, 'बर्धिक', मितम्वर ! थेट। शुद्ध चैनाय क्दिया/ का विरोधों रही है रिस्तु केवत वृत्तिचताए है 
दिस प्रकार विद्ास्ण्प इसका अ्रतिपादन करता है, अन्द”्करण के वरिवर्तत द्वारा, जा आत्मा रा 
अप धारण कर संता है, मविद्या का बात्मा के बन्दर पत्यकशव हो जाता है 

4 एकल्ड” वारमाधिक्सू, सिम्याज्ञानविजुष्मित ७ तान|त्दम्‌ (शाकरमात्य, 2: 8, 4) + 

2 सुतवा करें, शाकरघ्राप्य, 2" 32 , 2 ३, 84 ,2 3,46 , 2: 8, 27। 

3 ओर श्र हुदवा करें, बकिदावुद क्ाप्रेक््र"दम--अर्थात्‌ कार्यरूप दिश्द अविज्ञा की उॉज 
है (शाकरभाष्य, ! 3, ॥)0 

4 शाकरभाष्य, 2 !, 377 
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सब प्रकार का परिवर्तत और गति, समस्त उत्पत्ति तथा विकास, समस्त विज्ञान तथा 
कल्पना, केवल स्वप्तरूप और छागा मात्र ही ठहरते हैं इसके अतिरिक्त और कुछ नहीं। 
अह्य को जगत्‌ का कारण बताने का जो समाधाव हे उससे सन्‍्देह की पुष्टि हो होती है। 
यह प्रदर्शित करने की आतुरता के कारण कि जगत्‌ मे जितने भी परिवर्तन होते * ब्रह्म 
उन सबसे अछूता रहता है, शकर कहते हैं कि ब्रह्म मे जगत्‌ का अध्याय? होता है, जैसे 
कि रस्सी मे साप का । “अधेरे मे एक मनुष्य एक रस्सी के टुकड़े को भूल से साप मास 
कर भय क मारे कापता हुआ उससे दूर भागता है। इस पर दूसरा मनुष्य वतला सकता 
है, 'डरो मत यह केवल एक रस्सी है, सांप नहीं है, और तब बह काल्पनिक साप से 
बत्पल्न हुए भय को त्याग देता है और भागता बन्द कर देता है। कित्तु इस समय मे बरा- 
बर उस भवुष्य को श्राति से उत्पत्त रस्सी को साप समक्त लेने के भाव से तथा फिर उस 
भाव के दूर हो जाने से रस्सी का अपने मे कुछ बनता-बिगडता नहीं है।“* तारे बस्तुत 
श्मिटिमाते नहीं यद्यपि हमे ऐसे प्रतीत होते हैं। जिस प्रकाश को वे तारे छोड़ते हैं वह्‌ 
बिलकुल स्थिर है, यद्यपि पृथ्वी के वायुमण्डल मे जो विक्षोभ होते है ओर जिनके मध्य से 
होकर वह प्रकाश भाता है, वे हमारी दृष्टि को इस प्रकार से प्रभावित करते हैं जिससे 
तारे मिस्‍्तर ठिमठिमाते हुए से प्रतीत होते हैं। ठीक इसी प्रकार ब्रह्म के अन्दर अस्थिरता 
का सादृश्य भी मन का एक भ्रम है और यह हमारी विक्ृत दृष्टि के कारण होता है।£ 
शकर के दिए हुए कुछेक़ दृष्टान्तो की जब हम शाव्दिक व्याख्या करते हैं तो हमे यह 
प्रतीत होता है कि सब प्रकार का भेद मानवीय कल्पना के हारा उत्तस्त मृगतृष्णिका 
मात्र है। सत्र प्रकार के भेद मानवीय विचार को समभाले के लिए हैं, जो एक त्रिपादर्व 
कांच की भाति विशुद्ध एकत्व को शिन्‍्नता के रूप मे विभवत कर देता है, जबकि, यथार्थ 
में विविधता तथा उसका ज्ञान प्राप्त करने वाला मत दोतो ही अयथार्थ हैं। किन्तु इन 
सब रूपकालकारपरक दृष्टान्तों पर सीमा से अधिक वल देवा भूल है और शकर अआग्रह- 
पूर्वक कहते है कि इल दृष्टास्तो का प्रयोग केवल कुछ समानताओ को अ्रस्तुत करने के 
लिए ही किया है न कि सवधा तादात्म्यभाव दर्शाने के लिए । 


अनेक र्वाचीन वेदान्तियो ते जगत्‌ की विषयिनिष्ठ व्याख्या को अगीकार 
किया है। वाचस्पति का मत है कि अविद्या का सस्वन्ध प्रमाता, अर्थात विपयी, 
के साथ है और यह अविधा आख के ऊपर आई हुई मिल्ली के समान विषय 
के स्वरूप को आवृत्त कर देती है।* मधुसूदव सरस्वती के मत मे अज्ञान इस 
आतिमय जगत्‌ का कारण है और इसी अज्ञान के कारण हम ब्रह्म को इस जगत 


( पाकरभाष्य 2 | 28 2 ,9॥ 

2 अध्यारोपितम्‌ । 

3 शाकरभाष्य ! 4 6। कौर श्री देखें कठ उपनियद्‌ पर शाबरभाष्य, 3 74 
4 

न गलरमाप्य 2 5 467 

5 शाकरभमाण्य 3 2] [7 9॥ 

6 जोवाश्रय करह्वविषययम । वह समयता है कि ब्रह्म के ऊपर जो भिन्‍्ल मिन सुप अध्यस्त 
किए जाते हैं वे अत करण के परिवतनों के कारण हूँ और इस प्रकार १रिवत्नना तथा उनके बिययों के 
अश्तित्व को स्वीकार बरना होता है । 
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का उपादात कारण चमभते हैं।! “इस प्रतोयमान विदव का मूत्र चित्त के 
मन्दर है और विच के विशुष्त हो जाने पर इसका भी अस्तित्व मष्ट हो जाता 
है ४ बित्मुबी, ४0400 ३ त्री, और योगब्रानिष्ठ प्रबल आत्मवाद 
का आशय नेते हुए वलपूर्वक कहते हैं कि हमाया चैतन्य ही जयत्‌ की उत्तत्ति 
करता है, और इसलिए विपयी-विषय-सम्बन्धी चैतन्य के विलोप होने के स्राथ 
ही यह अत के रूप पे परिवर्तित हो जाता है।? 


गदि पाश्चात्य समानोचको ने जगत के अद्वेत सिद्धान्त के विपय बे इसी प्रकार 
के भत को स्वीकार किया तो इसमे दुछ जाइचप नही है । एडयर्ड केयई के परत में जदत्‌ 
विषयक ऐसी ही ध्याह्या पी जय उसने निखा: "ध्राह्मण धर्म केवल बहुदेवताबाद तक ही 
बढ़ा जो कि जगदभित्नत्ववादी था और उमस्े एकेत्व की ओर वढ़ा जो कि वस्तुओं के 
अनेक भ्रेदो की व्यवस्था का सिद्धान्त नही था, किन्तु एकमात्र एक प्रकार की साई थी 
जिमके अत्दर समस्त भेद नप्ट हो छाता धा।४ चूकि यह मत, जो जीवन को एक 
दुःखात्त परिहात्त वनाठा है, आवुभविक जगत्‌ ने दिपय में किए गए शंकर के अनेक 
क्थनों की निरर्षक कर देता है मौर अत्मेक निर्दोप ब्यापया के विधात के साम प्रतिद्रद्धिता 
कर्ता है, इर्सालए हम यहा दुद्धेक विचारों को एकत्र कर सकते हैं जो गगतू के भ्राति- 
मय स्वए्प के विरद्व व्यावहारिक ह१ खा समर्पत करते हैं। 


अविया अपने-आपमे जगतू का कारण शहों हो सकती, वयोकि यह सदस्य के 
'प्रणान' के समान ही बड़े है। शंकर से जिन्होंने कि सांधय के उक्त मत को समालोचना 
की है, यह भाशा नद्ठी की जा सकती किये अविध्या से जगतू की रचता-सम्बन्धी 
सिद्धान्त का समर्थन करेंगे। हमे अपने मत मे इस वियय पर भी ध्यान रक्षमां होगा कि 
शकर ने बौद्ध मत की कारण-कार्यसम्वन्धी शृंखला की भी समातोचना की है, जो अविद्या 
को लेकर ही घतती है। "अविद्या चेंतन्यरूप विययी की मानसिक ब्त्पित बहु है। 
बारह कढी वालों कारणकार्य की श्ए खला मे यह सबसे प्रथम कड़ी है निसे अर में जाकर 


| अस्प इल्येदजालस्य मर्‌ रपाइातकारणम्‌ 
अज्ञान तदुष्राधित्य ब्रह्म बारणपुच्चते ॥ 
है (मई मिरि, ए 258)! 
2 घिलपुल्लो दिदस्पोध्य दित्ताघ्ादे तर कफ्चत (विवेकबृदामणि, पृष्ठ 49) 
3 शोर भी हेखें, उर्वेश्तिदयागगय्ारतररद, ।2: 77 09/ द्व्टिृप्टिदाद, डिसवा गठे है कि 
४ का अध्तित्व तमी 6क है जद तक कि यह दृष्टिगोचर होता है, इसे हो योगवाधिप्ठ ने की माना 


अनोदृष्यमिद सर्व दत्किब्चित्‌ सचशचा्‌ 

मनसो छृत्मतीभाबाद्‌ द्वत नैदोपलच्यते ॥ 
समस्त चराचर जगतू गत्र का विषय है; इसके दमव हे सारा हरते दिल्ाईं देता कद ही 
जाता है। देखें, भोगवाप्िप्ठवार जोवस्पुक्तिआम्दत्थी ऋष्य्य ! हक्षेपद्धारेरक से भी एुफवा कर 
मम जवित प्रश्त्पियत्यश्िदम्‌ हद णगत्‌ ९” सृकिहुद्ापरी शाएनिप्‌दू, ”निदोद 

४4 /7) 

ठरमादिशावम्‌ एवाह्ठि ने बपस्यों ने सलृत्ति, लिग्पुराध, साव्यप्रदवतमाष्य, |: 42, में 
अदषृठ) । | ही दे हैं जो विशानभिक्ष के इस सदन के 3० झषयंत ब०ते हैं: 5: 2605] 
वेश वानाम अपि मत विज्ञासवादतुत्वयोवसेमतया विरस्तम्‌” (सांद्यप्रश्वनभाष्य, | ६43] | 


५. 4. एवोस्यूशड आप रिसलीजन', छप्ड ॥, पृष्ठ 263॥ अन्य खेबको 
$ लिए देखे, शोतिशार : 'स्ट्डोज इक वेधन्त', बाप 27 3७५४४०७७४७७ 
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मस और देह का स्वत सिद्ध पुज्जरूप मान ही लेना होता है, नि सन्देह बिना इस विषय 
का प्रतिपादन किए कि ये एक दूसरे के साथ किस प्रकार सयुकत होते है।7 जझकर इस 
सिद्धान्त को अस्वीकार कर देते है कि किसीका भी अस्तित्व नही है म प्रकृति का और न 
मन का, अर्थात्‌ 'शून्यवाद' ।£ इसी प्रकार वे क्षणिकवाद को भी अस्वीकार करते हैं।* 
बौद्धधर्म के 'विज्ञानवाद' का खण्डन विचारशील विपयी के लिए जगत्‌ की बाह्मता के 
प्रइन प्र निदुचयात्मक है। जीवन हमारी मानसिक वृत्तियो के ऊपर निर्भर नही करता । 
जब जगत को ज्ञानस्वरूप कहा जाता है तो यह अध्यात्मज्ञान-सम्बन्धी सत्य का प्रतिपादन 
है। इसी प्रकार से शकर जाग्रतावस्था के अनुभव को स्वप्नावस्था के अनुभव के स्तर 
पर गिरा देते के समस्त प्रयत्नो को भी अस्वीकार कर देते हैं ४ वे यह वहीं मानते कि 
यह जगत केवल अविद्या की उपज है। शकर के दर्शन मे अविद्या केवलमात्र अधिकरण- 
निप्ठ शक्ति न रहकर एक विषयरूपी यथार्थता रखती है ।* यह समस्त भौतिक ससार 
(“पृथिव्यादि प्रपञ्च') का कारण है जो सबके लिए एक समान '“सर्वमाघारण' है। 
अविद्या का स्वरूप विध्यात्मक है, यह एक विषयरूप शक्ति है जो अनादि है? और स्थूल 
तथा सूक्ष्म दोनो रूप मे रहती है [? क्रियात्मक रूप मे अविद्या, माया और प्रकृति सब 
एक है ॥7 

है शकर तर्क करते हैं कि ब्रह्म की सर्वोपरि यथार्थता जगत का आधार है। यदि 
ब्रह्म जगत्‌ से सर्वथा भिन्‍त होता, यदि आत्मा जाग्रत अवस्था, स्वप्नावस्था तथा निद्विता- 
बस्थाओ से भिन्‍न होती तव जगत्‌ की यथार्थता अथवा तीनो अवस्थाओं का खण्डन हमे 
सत्य की प्राप्ति की ओर न ले जा सकता । उस अवस्था मे हमे शून्यवाद को ही अपनाना 
होगा और समस्त शिक्षा को निष्प्रयोजत मानना होगा।? आतिरूप साप की उत्पत्ति 
शून्य से नही होती भौर जब अति का सुधार हो जाता है तो यह भी नहीं होता कि वह 
शून्य हो ज्यता हो। आ्राति का मूल ताकिक है, और मनोवैज्ञानिक है किन्तु आध्यात्मिक 
नही है। अनेकत्व रूप विद्व निर्णय की भूल के कारण है। भूल-सुधार का भथे है मत- 
परिवर्तन । रस्सी साप के समान प्रतीत होती है और जब श्राति का अन्त हो जाता है 
तो अ्रातिस्प साप रस्सी के असली रूप मे लौट आता है । इसी प्रकार आनुभविक जगत्‌ 


3 शाकरभापष्य, 2 2, 9 | 
2 शाकरभाष्य, 2 2, 3॥ 
3 शाकरभाष्य, 2 2, 8 2। ओर 26॥ 
4 आधुनिक वेदान्ती इस प्रकार लिखते हैं मानो दोनो के दीच कोई भेद न हो । स्वयप्रकाश 
अपनी लक्ष्मीधर के 'अद्वंत भकरन्द पर की गई अपनी टीका में कहता है. जिस प्रकार स्वप्नजगत्‌ 
मेरे अदर ध्रान्ति के द्वारा आगे वढता है इमो प्रकरर जाग्रत जगत्‌ मेरे अन्दर प्रान्ति का उत्पन किया 
हुआ है । ' दर्खे, 'पण्डित , अक्तूबर 873, पृष्ठ 728॥ 
5 एक प्रसिद्ध श्लोक मे, जिसे 'सिद्धान्तरत्नमाला' मे उदघृत किया गया है कहा गया है--- 
आत्मा झश्वर विशुद्ध चंतन्य, प्रथम दो का परस्पर भेद अविद्या तथा इसका विशुद्ध चैतन्य के साथ 
सम्बन्ध--ये हमारे छ पदाथ अनादि कहे गए हैं ।” 
जीव ईशो विशुद्धा चित विभागश्च तयोद्वयों ॥ 
अविद्या. तच्चितोयोंग._ पड़म्माक्मनादव ॥ 
6 अनादि भावरूप यद विज्ञानेत विलीयते । 
तदनानमिति भाजा लक्षण सम्प्रचक्षते ॥ (चित्सुखी ॥ 3) । 
7 आत्मन्यविद्या सानादि स्यूलक्ृद्मात्मना स्थिता (सब॒सिद्धान्तसाससप्रह, 2 9) । 
$ तुलना बरें, लागाचाय तत्त्वत्नय, पृष्ठ 48 , चौयम्भा प्रस्थमाला आवृत्ति । 
9 यदि हि व्यवस्थामविखिलण तुरीयम अन्यत सत्प्रतिपत्तिक्रराभावात्त शास्त्रोपदेशानयक्य 
शून्यतापनिर्या (माण्टूकयोपनिपद पर श्केरभाष्य 2 7) | 
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का ब्रह्म के अस्तज्ञीत मे झूप परिवततेत हो जाता है। शंकर ने जगतू का मिराफरण नहीं 
किया किन्तु उसको नए छिंे से व्यास्था की'है ! जीवस्मुक्ति का विचार, ऋममुक्ति का 
दिवार, योग्यताओं में परस्पर भेद, सत्य तथा आंति गे भेद, पुष्य तथा थाप में भेद, आागु- 
संविक जगत्‌ के द्वारा मोश्ष की आ्राष्ति--ये व इस विषय का संकेत करते है कि इस 
प्रधी्तियों के अन्दर गयार्थसत्ता है। ब्रद्म जगत के अन्दर है, गधपि बह जगत का हूप 
नही है। थदि यह आवुभविक जगत मायाहप होता और ग्रह्म से अशम्बद्ध होता तो प्रेम, 
ज्ञान, और व्यायभाव आदि हमे उन्दत जीवव के लिए तैयार ने कर सकते। चूंकि वांकर 
के मत में हम पुण्य धाचरण के द्वारा निरतेक्ष एरक्षह्म का साक्षात्कार कर सबते हैं, इसका 
तातपे स्पष्ट है कि वे इसके महृत्य को भी स्वी हार करते हैं। जगत अयभार्ष है, किन्‍्तु 
मायारूप नहीं है। जीव केवलमाय अभावात्मक वस्तु नही है क्योकि केमल मिश्यात्व के 
निराकरण से ही मोक्ष प्राप्त होता है और वह भिध्यात्व भात्मा के स्वष्ठप के प्रतिकृत 
है । जैसा कि विद्यारण्य कहता है : "यदि समस्त जीवात्मा शृम्य रूप होता तो मोक्ष से 
मनुप्यो का उपकार न होता ।" 

यदि ब्रह्म का अस्तित्व न होता वो न तो व्यावहारिक प्राणी हो होता और मर भ्रति 
ही होती । शैसा झकर कहते हैं. "एक वन्ध्या स्त्री किसी बच्चे को जन्म नहीं दे सकती, 
ने तो बार में और व आति में ही! यदि जगत को विधार शाना जाएं, भर्थातू 
जिसका मूल ययायंस्त्ता के अन्दर नही है, अथवा इसकी उत्पत्ति असत्‌ गे है तब हमे 
ययार्यतामात्र का ही खण्डनत करना पड़ेगा, यहों तक कि ब्रह्म की यथाधेता का भी (९ 
जगत को आधार (सात्पद) ययाय॑ है क्योकि "मृगतृण्णिका भी तो बिना आधार के 
नही होती”3 उम्र प्रकार का स्वप्न जिसे ईश्वर बनाता है. और जिसका तत्व ईश्वर है, 
स्वष्ण हो हो नही सकता ।+ धदि हम्‌ इस जगत के द्वारा यथार्थ के अन्दर प्रवेश पा सकते 
हैं शो इसका कारण यह है कि इस आनुभविक जग्रत्‌ में यपार्यसत्ता के चिह्द मिलते हैं। 
मदि दोनों १रस्पर विरोधी हैं तो उन्हें आपस में यथार्थ तया आभाम के सम्दन्‍्ध रखने 
वाले भी नहीं माना णा सकता। यह जगत्‌ तिरपेक्ष ब्रह्म नहीं है, यद्यपि उसके कपर 
आधित है| जिसका जाधार तो पधाप हो किन्तु जो स्वय यथाय न हो उस्ते यथार्थ का 
आगमास अपवा व्यावहारिक रूप ही तो कहा जाएगा। यह जयत ब्रह्म का अनिवाये 
सत्य तो नहीं है किन्तु प्रतीतिरुए सत्य है ओर यही वह एक प्रकार है कि जिसमें हम इसे 
स्रोमित अनुभव कै क्षेत्र में गयार्थ को प्रस्तुत करते हुए मानने को विवश्व हैं। किन्तु इस 


3 पोड़पाद फ्री कारिका ९२ शॉंकरमाष्य,  * 6, और भी देखें, 3 : 284 
2 पदि हासताम्‌ एव जन्म रणादू बह्मणोप्रात्वेप्रतय: । 
3 नह सुगतृध्यिकादपक्रेपि लिशाह्पदा भवान्ति (भगददूगीता पर शावरभाष्य, 73: 4)॥ 
ओर भी देखें, धाज्दोप्य उपतिषद्‌ पर शांकरभाष्य, 6 : 2, 3 ; माक्टूवयोपतिषद्‌ पर, । : 74 
4 परवतों वेदान्त मे स्वप्न के साथ जग्रत्‌ की उपसा इतने अधिक विस्तृत रुप में दी गई है 
कि इसका विश होते लगता है । 'बदतमकरत्द' हहवा है: “दस अनिदीध स्‍्वप्ने में, भो भाव के 
रुप में है श्रौर जिसका विस्तार आत्शरिपपक अद्भान को महहठी निद्ठा तक पहुंचा हुआ है, स्वयं तथा 
मद गर्पद हो झाकियां भी चमक उठ्तो हैं।” 
अएयाइलफ्टनिद्र[शाम्पितेईरिएक अधन्मदे । 
इीपरब्ने हफुरत्येते स्वृरमोसादिविध्रस्धः ॥ (8) 


शकर का अद्वत वेदान्त : 509 


सबसे इस जगत्‌ की क्रियात्मक बथार्थता के प्रश्न का जरा भी प्रतिपादन नही होता ।* 
मोक्ष के सम्बन्ध में जो छकर का मत है वह जगत्‌ विषयक उक्त मत को पुष्ठ 
करता है। वे वलपूर्वक कहते है कि मोक्ष का अर्थ जगत्‌ का तिरोभाव नही है, क्योकि 
यदि ऐसा होता तो जब मोक्ष की सबसे प्रथम प्राप्ति होती तभी जमत्‌ को विलुप्त हो 
जामा चाहिए था। यदि मोक्ष मे अनेकत्व का ब्लोप सम्मिलित हो तो इसका ज्ञान 
प्राप्त करने का उचित सांग विद्यासे अविद्या को दूर करता नही किन्तु जगत्‌ का ही 
विनाश है।? शकर जीवन्मुक्ति (अर्थात्‌ मोक्ष की उस अवस्था मे जिसमे मुक्तात्मा जीवित 
रहता है) तथा विदेहमुक्तित (अर्थात्‌ ऐसी सुक्ति मे जिसमे कि मुक्त पुरुष देह त्याग कर 
देता है) भे भेद करते है। देह की उपस्थिति से मोक्ष वी अवस्था मे कोई अन्तर नहीं 
क्षाता, जो तात्तविक रूप से ऐसी अवस्था है जिसमे शारीरिक वन्धन से गुक्ति मिल जाती 
है। अनेकत्व की विद्यमानता अथवा विनाश से मोक्ष की अवस्था का कोई सम्बन्ध नहीं 
है, किल्तु यदि देतपरक विश्व हमे पथश्रष्ठ करना छोड दे तो मोक्ष की अवस्था प्राप्त हो 
सकती है। जीवन्मुक्त पुरुष के लिए यह प्रकट है कि द्वैतृभावयुक्‍्त जगत, जिसमे उसका 
अपना शरीर भी समाविष्ठ है, तष्ट नही होता, किन्तु इस विषय भे उसका दृष्टिकोण 
सम्पक्‌ रूप मे आ जाता है। मोक्ष की अवस्था में द्ेतरूप जगत्‌ का तिरोभाव नहीं 
होता, वरन्‌ वह अब्य प्रकार के प्रकाञ से प्रकाशित होता हे | क्रामना से उत्पस्त अज्ञानता 
का भाव उक्त अवस्था भें नही रह जाता, क्योकि यह अज्ञानता ही है जिसके कारण उसके 
अभागे शिकार समार की श खला मे ऐसी वस्तु की खोज मे व्यर्थ ही मारे-मारे फिरते 
है जो ससा* मे मिल नही सकती । आत्मा तथा ब्रह्म की एकता के सत्य का बोध हो जाने 
पर आत्माओ तथा उनके विषयो (प्रमेय पदार्थो) के स्वातन्व्य सम्बन्धी मिथ्या विचार 
तथा उनकी क्रियाओ का उच्छेद हो जाता हे ।४ अविद्या को कल्ण्नामात्र न कहकर 
यथार्थता एवं आभास के मध्य भेद (विवेक) करने की शक्ति का अभाव समझता 
चाहिए । शकर को इस प्रकट तथ्य के विरुद्ध तो कुछ कहना नही हे कि हमे अपने विषय 
में ऐसा प्रतीत होता है कि हम ही जानने, अनुभव करने तथा इच्छा करनेवाले व्यक्षित है, 
किन्तु ऐसे तथ्यो के आघार पर निर्मित प्रकल्पना का वे निराकरण करते है कि परिमित 
शक्ति वाली आत्माएँ यथार्थ विपयी हैं और उन्हे जो होना चाहिए वही है। यथार्थे 
आयास को भी मान लेता है। आभासो का सम्बन्ध यथार्थसत्ता के साथ है। अद्वैतवाद 
जिस भनन्यत्व के सिद्धान्त का प्रतिपादत करता है उसके द्वारा प्रस्तुत सत्य यही हे । 
रामानुज इसकी समीक्षा इस प्रकार से करता है “यह निश्चित हे कि जो लोग यह 
मानते ह कि काये कारण से भिन्न नहीं होता, इस आधार पर कि काये अयथायें है, वे 


] जो बुछ वकले एक अन्य प्रसंग से रहता है बढ़ शकर के विपय में भी ठीक लागू होता है 
“हपलिए सूर्य, चन्द्र तथा वारो का क्‍या होता है ” और फिर हम मकानों, नदियों, पव॑तो, वृक्षों, 
पत्थरा अपितु यहा तक कि अपने शरीरो के वियय से भी क्या समझे ? क्‍या ये सव केवजमात् किसी 
मनमौजी वी कपोल वल्पनाए तया ज्रातिया हैं ? *मेरा उत्तर यह है कि पृवक्थित तथ्यों के मिद्वान्त 
के अउुस्तार उस प्रकृति के किसी भी एव पदार्थ से वचित नही होते । हम जो दुछ देखते, स्पर्श करते, 
सुनो अथवा किसी भो प्रकार सोचते और समचते हैँ वह वरावर सुरक्षित रहता है और सदा के लिए 
यधाव है । ४स जगत में एक प्राज्नतिक अरिवित्व है और यथार्थसत्ताओ तथा कपोल-कल्पनाओं के मध्य 
का शंद अपनी पूरी शक्ति फो स्थिर रखता है ।” (“प्रिसिपल्स भाफ छ.मन नॉलज', पृष्ठ 34) । 

2 शायरभाष्य, 3, 2, 2॥ 

3 कक प्रद्धि समस्तस्प क्रियाका रकफ़ललक्षणस्थ व्यवहारस्याभावम्‌ (शाकरमभाप्य 
2+:5 पढ)-] 


30: भारतीय दचंक 


जिस अभेद की स्थापना के लिए प्रमत्त करते हैं, उत्ते सिद्ध नही कर सकते, वर्गों कि सत्य- 
रुप सत्ता तथा मिश्यात्व के अन्दर कमी तादात्म्य नहीं हो सकता। क्योंकि यदि हो सके, 
जैसाकि पे मानते हैं, तो या तो द्रह्म अयधार्य होगा अथवा यह जगत्‌ ही यथार्थ होगा ।/!. 
अहवतवादी यह नहीं सातता कि समरत परिवर्तदों से रहित ब्रह्म अपने ययार्य हप में तथा 
परिवर्तनझीक्त जगतू एक हैं। और ग ही उसका सुमाव यह है कि वह ब्रह्म जो परिवर्तन- 
ज्ञील़ जरत्‌ को धारण करता है स्वय में भी दंसा ही अयथार्ष है घैेसा कि जयत्‌ अययापे 
है। उत्तका मत है कि व्यावहारिक प्रतीतिरुष जगत अययाणे है, अधोत्‌ ब्रह्म ते प्रिनत 
उसका यधाव॑ अरिवत्व नहीं है। ग़कर की व्याक्ष्या में बतत्यत्व का तात्पयं अनेद है अर्थात्‌ 
ऐप्ती एफ वस्तु जो अपने कारण से भिन्न है? वाचस्पति अपनी सामती टीका में इसको 
इस प्रकार ओर अधिक स्पष्ट कर देता है कि अमेद तादात्म्य का पक्षपीप्रण नही करता 
किन्तु केवल भेदभाव को तिराकरण करता है ४ कारणकार्यमाव के प्र पर विवाद 
करते हुए तथा इसके आध्यात्मिक सत्य, अपांत्‌ वादात्मय, पर भी विदयार करते हुए मकर 
बहते है कि कार्य कारण के समान है किन्तु कारण कार्य के समान नहीं है।4 जहा एग 
ओर “'एकस्व' में सब प्रकार के भेद तया विजक्षणताएं बात्मसातू हो जाती हैं, भद्व॑तवाद 
में त्ापेक्ष तथा निरपेक्ष के मध्य का अन्तर एक सर्वध्राही निशचयात्मक धोष्णा के दाए 
शष्ट हो गाता है। उपनिपद्‌ के इप्त वाक्य की व्यास्या कि मिट्टी के रुपान्तरों के पीछे 
मिद्ठी यथा बत्तु है, श््फर के अनुतार इस सत्य की थुष्टि करता है कि यह जगत्‌ 
तात्विकश्य मे ग्रह्म है ओर ब्रह्म के ऊपर आशथित है। जिप्त किसी स्थान पर बै कार्यों की 
यथार्थता का निय्यकरण करते हैं वहां वे अप्ते विराकरण में इस प्रकार की उपाधि का 
प्रयोग करते हैं, एँसे 'बरह्म से मिन्‍्न' अयदा 'कारथ से मिलन, दे कही भी यह नही रहते 
कि बा जोवन योगिक श्रों में एक स्वप्व है और यह कवि हमारा शान एक मिध्या- 
भाम है। 

बूकि शंकर एक गूतंरूप परम वस्सु के विचार को अगान्‍्य ठहराते हैं इसलिए 
यह समा जाता है कि वे जगत को भी निष्पयोजद कहकर उप्तका निराकरण करते है। 
शबार द्वारा प्रतिपादित ब्रह्म, जिसके अतिरिक्त अन्य कोई सत्ता नहीं और ने उप्के 
अनाधित कुछ है, एक अमूर्तरूप एकल प्रतीत होता है, यह एक इस प्रकार की दोर को 
गुफा है जिसके लन्दर जो भी भ्रविष्ट होता है बह खो जाता है। शंकर का मत है कि 
हुप्त प्रष्टा तथा जगत के मध्यवर्ती हम्बरध की हाकिक विधि ते व्यास्या मही कर संकते। 
किल्‍्तु उनका भाप्रह उतना ही प्रवत्त है जितना कि एक मूर्ते व्यापक की कह्पता के किसी 
समधक का हो सकता है, कि परम यधायं्त्ता से पृथक्‌ अन्‍य कुछ मी यथा नही है। 
मच्चपि जात ओर ब्रह्म एक सम्पूर्ण इकाई मे एक-दूसरे के पूरक अवयब नहीं माने गए हैं 
तो वे परयार्थल्‍्प में परस्पर एक-दूसरे के प्रतिकूल भी नहीं हैं। और क्विर भी वड़े-बहे 


 दद्ममृत्र पर रामादुदभाष्य, 2 : $, ।8 , ।, 494 

2 तदयतिरेकेणामाव: (धाकरमाष्य, 2 : ], 4) । 

3 न खेह्वतन्यत्वमित्यप्रेद बम किन्तु थेद स्थास्रेधाम (फ्रापती, 7 . 3, १६) । उप्ी भाव हें 
दोकाकार कहता है. "यह जयत्‌ इह्मा के साप वड प दीं है, केदतमात्र यहू अपने शध्रिष्ठानकए कारण 
मय अयवा स्वतन्त्र बातित्व नही रचता ॥” *क्ारणात्‌ पृषक्‌ सताशुन्यत्व साथ्यते ने त्वैस्थामि* 

। 

4 शषत्यग्राष्य, 2 : ॥, 74 

5 अह्सतिरेकेश अग्रया कारणज्यतिरेशेण (श्हेटमाप्य, 2: 2, 4 ; 2: |, [4, और 
औरणद कौ कारिय, ! : 6) । ४ 
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विद्वान्‌ तुरल्त इस परिणाम पर पहुच जाते हैं।! शकर का यह मत कि यथार्थंता तथा 
आभास का सम्वन्ध हम परिसित शक्तिवालो के लिए एक समस्या रहेगा, विचार की 
महत्तर पूर्णता का परिणाम है। हम मानवीय ज्ञान को आतिरूप कहकर दूषित नहीं 
उठहरा सकते, यदि यह उस आवरण को जो समस्त परमार्थकूप क्रियाओ को ढके हुए है 
हुटासे मे समर्थ नही होता । 

प्रश्त यह है कि क्‍या वे आभास जिनसे परे हम सत्यस्य यथार्थ के दर्शन करते 
है यथार्थमत्ता की वास्तविक अवस्थाए हैं, भले ही वे एक उत्पन्त तथा गौणरूप सत्ता 
ही क्यो न हो, अथवा वे केवल ऐसे विचार हैं कि जिनसे मानव का सीमित मन सत्य 
स्वरूप यथार्थसत्ता का उसके अपने स्त्ररुूप के अनुसार विचार बन सकता है ? दूसरे 
शब्दों मे क्या सापेक्ष सत्‌ मूलभूत ययार्थेसत्ता का एक सत्य रूपान्तर है अथवा क्या ग्रह 
मानव की सीमित बोधग्रहण शक्ति के द्वारा किया गया यथार्थ सत्‌ का एक विपर्यास 
मात्र है ? इनमे से प्रथम प्रकार का मत रामानुज का है जो हेगल की प्रकल्पता से मिलता 
है अर्थात्‌ जैसा कि हेमल मानता है कि यह सापैक्ष जगत्‌ निरपेक्ष परब्रह्म की यथार्थ 
आत्माभिव्यक्ति है । स्पिनोजा के दर्शन का यह विचार इसी स्थिति को स्वीकार करता 
है दूसरे प्रकार का मत योगाचार सम्प्रदाय के अनुयायी बौद्ध लोगो का भी है जो, 
काण्ठ के सदृश और अधिक पूर्णरूप मे जोपनहावर के समान, व्यावहारिक जगत्‌ को 
चैतन्य के अन्तर्गत एक विपयिनिष्ठ आभास के रूप मे मानते हैं। और जिसे कि देशकाल 
तथा कारण कार्य-सम्बन्ध की श्रेणियो मे आकृति का रूप दे दिया गया है। शकर के वहन 
में ऐसे स्थल आए हैं जिनसे हमे ऐसा विचार मिलता है कि उनका भुकाव जगत्‌ को 
प्रामाणिक यथार्थ सत्ता का मानव के द्वारा प्रस्तुत रूप ही मानने की ओर है, किच्तु अन्य 
ऐसे भी स्थल है जहा वे इस आनुभाविक जगत्‌ को विषयनिष्ठ रूप तथा सीमित व्यक्ति 
के अनाश्रित रूप मे प्रतिपादन करने मे भी प्रवृत्त प्रतीत होते हैं। शकर की स्थिति को 
समभकते के लिए अविद्या का माया के साथ कया सम्बन्ध है इसे समक लेना चाहिए । 


33, भाया और अविद्या 


जब हम विपय पक्ष के दृष्टिकोण से समस्या का निरीक्षण करते हैं तो हम 'माया' शब्द 
का प्रयोग करते हैं किन्तु विपयी पक्ष की दृष्टि से निरीक्षण करने पर उसी वस्तु के लिए 
हम “अविद्या' जव्द का व्यवहार करते है ।४ ठीक जिस प्रकार ब्रह्म और आत्मा एक हैं 
इसी प्रकार साथा और अविद्या एक ही हैं। जो वस्तुत एक है उसे अनेकरूप मानकर 


| ड्यूसन को व्याख्या प्रसिद्ध है । मेक्समूलर कहता है. “ऐसे प्रत्येक व्यक्ति थी दृष्टि में 
जिसन यथाथ वदाल्त दर्शन के ठाचे को भलो प्रक्वार से समय लिया है, यह सर्वथा स्पप्ट है, जैसा कि 
मैंने भी यहा स्पप्ट करने का प्रयत्त किया हे वि इसके अन्दर वम्तुत मनोविज्ञान, अयबा विश्वविज्ञान 
रे] नीतिशास्त्त के लिए भो कोई स्थान नही है ' ( सिक्स सिस्टम्स आफ इंडियन फिलांसफी , पृष्ठ 
70) । 

2 पण्डित कोव्सिश्वरज़ास्ती का कहना है क्नि शकर का नो इसी प्रकार वा मत है। देखें, 
उनदी पुस्तक “अहँत फिलामफो ॥ 

3 “माया शब्द का व्यव॒हर हम तव करदे हैँ जब हमारी दृष्टि मे इसकी ममाघारण कार्यों 
को उत्पन्न करन की शक्ति रहती है तथा यह कर्ता की इच्छा के मंधीन रहती है। दूसरी और बविद्या 
शब्द का व्यवहार सद करत हैं जब हमारे मन में इसकी आवरण कर लेने वी शक्ति तथा स्वतन्त्राना 
या भाव रहता है” (विवरणप्रमेयसग्रह, । ॥ , “इण्डियन चॉंद' खण्ड, ! पृष्ठ 280) । 
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देखने की जो मानवीय मस्तिष्क की प्रवृत्ति है यही अविद्या है और यह सब व्यक्तियों मे 
एक समान पाई जाती है। वयोकि जब शंकर अविद्या के विषय मे कुछ कहते हैं तो उससे 
यह भाशय नही होता कि वह किसी व्यवित विशेष की अविद्या है। यह एक व्यव्तित्व- 
विहीन ऐसी झवित है जो हमारे व्यक्तियत चैतन्यो के साथ संयुक्त हो जाती है यद्यपि 
यह उनसे ऊपर भी उठती है। वयोकि ज्ञान सम्पदन का हमारा यन्ध ऐसी वस्तुओं के 
सम्बन्ध में काम करता है जिनकी रचना पहले से हो चुकी है एब जिनका हम प्रत्यक्ष 
ज्ञान तो प्राप्त करते हैं किन्तु जिनका निर्माण हम नही करते । इस जगत्‌ को ईश्वर ने 
उस व्यवस्था के अनुसार बनाया है जिसका विवरण धरूरति मे है और जिसे हम भी देखते 
हैं! माया के दोनो ही रूप हैं अर्थात्‌ विपयिनिष्ठ तथा विपयनिष्ठ एवं व्यक्तिगत तथा 
व्यापक । यह वह वस्तु है जिसके अन्दर से बुद्धि तथा विपयनिष्ठ जीवन के सोपाधिक 
रूप की उत्पत्ति होती है। यदि वह शक्ति जिसके कारण यह कृत्रिम जगत्‌ अपने को 
यथार्यरूप मे प्रस्तुत करता है, केवल विपयिनिष्ठ हो तो यह केवल कल्पनामात्र है और 
गम्भी रतापूर्वक विचार करने पर इसे जगत्‌ का उपादान कारण नहीं माना जा सकता । 
उस अवस्था में यह कुछ-कुछ सांख्य की प्रकृति के समान होगी और ऐसी अवस्था णे यह 
केवल वैयब्तिक अज्ञान का रूप नही हो सकती । व्यक्तिगत अविद्या तथा ब्रह्म की प्रकृति 
दोनो एकसाथ उत्पन्न होते हैं। इनमे से किसी एक का भी विचार दूसरे से पृथक्‌ रूप 
में नही किया जा सकता और इम प्रकार अविद्या भी परमसत्ता के ऊपर आश्रित है।* 
लोकिक आत्मा तथा व्यावहारिक जगत्‌ परस्पर निहित तथ्य हैं ।? अविद्या और प्रकृति 
दोनो एक समान नित्य हैं और आनुभाविक जग्रत्‌ से सम्बद्ध हैँ।4 यथार्थया का देश, 
काल और कारणकार्य-सम्बन्धी रूप हमें अविद्या से ही मिला है और एक इस प्रकार के 
जगत्‌ को हमारे आगे प्रस्तुत करने के प्रयोजन की अनुकूलता अविद्या में है । शकर मे तो 
मानसिकवाद मे और न भौतिकवाद में ही फसते हैं। हम यह नही कह सकते कि प्रकृति 
हमारे चैतन्य का गोचर विपय है और न यही कह सकते हैं कि भासमान आत्मा प्रकृति 
की उपज है। विपयनिप्ठ अनुभव की सम्भावना की अवस्थाएं ताक्रिक आत्मत्व अथवा 
आत्मचंतन्य की सम्भावना की भी अवस्थाएं हैं। हमारे मन इस प्रकार की आमक विधि 
मे क्यो काम करते हैं ? अविद्या का अस्तित्व क्‍यों है ? देश, काल और कारणकार्यभाव 
से युक्त जगत्‌ क्‍यों उत्पन्न हुआ ? माया का अस्तित्व क्यो है ? इस प्रकार के सब प्रदन 
उसी एक समस्या को वर्णन करने के भिन्‍त-भिन्‍न प्रकार हैं, जिसका समाधान नहीं हो 
सकता । आत्मा ही, जो विशुद्ध ज्ञान है, किसी न किसी प्रकार से हास को प्राप्त करके 
अविद्या के रुप में परिणत हो जाती है ठीक जिस प्रकार ब्रह्म जो कि विश्वद्ध सत्‌ है, पथ- 
अप्ट होकर देश, काल तथा कारणकार्य-सम्बन्धी जगत्‌ के रूप मे प्रकट होता है। अविद्या 
के द्वारा ही हम विद्या त्तक पहुंचते हैं, ठीक जिस प्रकार इस व्यावहारिक जगत्‌ के द्वारा 
ही हम ब्रह्म को प्राप्स करते हैं। तो फिर यह सावंभौमिक और आद्य प्रनोयता अथवा 
विकार क्यों होता है, क्योंकि यही अधिक से अधिक है जो हम कह सकते हैं, किन्तु तो भी 


 श्वविदशितेत श्रमेण परमेश्वरेण सृध्टम्‌ अज्ञातसत्तायुवतमेव विश्व तत्तद्विषयप्रमाणावतरणे 
तम्न तेस्‍्य दृष्टिमिदि (सिद्धाम्तलेश, 2) । 

2 तुलना करें, बाष्ट तथा वर्गसा के इस मत से भो कि प्रद्ृति बी भौतिकता हमारे चैतन्य 
की बुद्धिशम्पन्नता के साथ साथ उत्पन्‍्त होती है । डृद्धि तथा यह दृश्यमान जगत्‌ एकसाथ ही उत्पत्त 
हुए तंथः एक-दूसरे के अन्दर ओतप्ोत हैं । 

3 ठुलना करें, विष्णुपुराण : बविद्या पल्चपर्वेधा प्रादुभु ता महात्मन: (: 5, 5) + 

4 अर दर्निद्धि, पृष्ठ 595॥ शक ( 
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हम मानते हैं कि न तो हमारे ताकिक मस्तिष्क और न यह जगत जिसका बोध यह्द ग्रहण 
करता है, आतिमात्र हैं। प्रत्यक्ष ज्ञान का विपय दुष्टिश्रम अथवा कल्पना मात्र मही हैं। 
अविद्या बोर साया एक ही युलभूत अनुभवरूपी तथ्य के विषयिसिष्ठ तथा विप्यनिप्ठ 
पक्ष को प्रस्तुत करती हैं। इसे अविद्या इसलिए कहते है क्योंकि ज्ञात के द्वारा इसका 
उच्छेद हो सकता है, किन्तु विषयनिष्ठ ज्जुखला माया कहलाती है, क्योकि यह सर्वोपरि 
व्यक्तित्व के साथ-साथ नित्य स्थायी है। शकर प्रलय अवस्था मे भी इसके अस्तित्व को 
स्वीकार करते है। सर्वज्ञ ईश्वर मे जो अपनी माया को नियन्त्रण मे रखता है, अविद्या 
का अभाव है और यदि शकर जहा-तहा एक भिल्त प्रकार की कल्पना को मान लेते है 
तो यह केवल आलकारिक अर्थो मे है और वह यह कि ईश्वर के अन्दर वह जब्त है जो 
एक व्यक्ति के अन्दर अविद्या का नेतृत्व करती है । साख्य के विचारक किसी ईश्वर के 
अस्तित्व को स्वीकार नही करते, कितु व्यावहारिक जगत्‌ की उत्पत्ति वे एक प्रावकालीन 
अविद्या से बताते हैं, जो अनादि कही जाती है। अविद्या बुद्धि का एक ग्रुण है और 
इसलिए उसका स्थात भी बुद्धि में होना चाहिए, और तक की दृष्टि से अविद्या के 
बनादि स्वरूप को बुद्धि मे भी, जो इसका स्थान है, उसके कारण मानना चाहिए। इस 
प्रकार बुद्धि प्रकृति का ही एक व्यक्त रूप है ओर प्रकृति मूलभूत द्रव्य पदार्थ है। इस 
प्रकार अविद्या का विपयनिष्ठ होना सर्वथा सुरक्षित है। विवरण प्रमेय सग्रह मे कहा 
गया है. “इसमे सन्देह नही कि अविद्या चैतन्य का एक दोप है, क्योकि यह अद्वेतभाव के 
यथार्थ ज्ञान के मार्ग मे वाधक है और द्वेत भाव को उत्पन्त करती है, किन्तु दूमरी ओर 
इसका उत्तम गुण भी हे और वह यह कि यह एक उत्पादन कारण की सृप्टि करती है 
और इस प्रकार ब्रह्म की पहचान को सम्भव कर देती है ।”7 इससे पूर्व कि हम अनन्त तक 
पहुच सके, साल्तता का होता आवश्यक है । 


दकर ने तो अबिद्या तथा माया छ्ब्दो के प्रयोग मे कोई विश्लेष भेद नही 
किया? किन्तु परवर्ती अद्गैतवादी दोनो के मध्य भेद करते हैं। जहा एक ओर 


 'इण्डियन धॉट', उण्ड 2 , पृष्ठ ॥77। तुलना करें, ईशोपनिपद्‌ से जहा हमे अविद्या के 
द्वारा मृत्यु को पार करने को कहा गया है । 

2 कर्नल जेकब माया तथा बविद्या को एक मानने के विरुद्ध है। देखें, वंदान्तस्तार, 5॥ 
अनकत्ववृण जगत अविद्या की उपज है। सीमित मत के प्रघान रुप देश काल तथा कारण भी प्रतीति- 
रुप व्यावहारिक जगत फे आघार (आहुम्बन) हैं। बहा जाता है कि अविद्या ही माया के नाम रुप 
बो उत्पन्न करती है जिनके द्वारा व्यावह्मरिक जयगत्‌ की उत्पत्ति होती है । अविद्याप्रत्युपस्थापितनाम- 
सपमायावशवजेन (शाकरभाष्य, 2, 2, 2) । कभी-कभी ऐसा कहा जाता है कि मलप्रकृति माया है 
एवं इसके कार्य गर्थात्‌ आवरण (छिपानः) तथा विक्षेप (आगे की भोर फ्ेंकना) बविद्या है । अन्यो 
का मत है कि मूलप्रकृति विशुद्ध सत्त्वममेत माया है गौर अयुद्ध सत्ववू्प उपाधि से युक्त अविद्या है । 
पिक्लेपश्ञात्तिप्रघाना मूसप्रकृति धर्थात्‌ मूलद्रव्य जिसमे विज्ेष वी शवित का प्राघान्य है, माया है, 
फिया आावरणपफ्तिप्रधाना-मूलप्रकृति, कर्थात मुलद्रच्य जिसमे आवरण की शक्ति का प्राधान्य है, 
अविश्या है । वेदान्त के कुछ प्रन्यों मे अविद्या को सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ इन तीनो गुणों से यु «ठ 
चरा गया है और इसे ईश्वर की उपाधि माना ग्या है । यह विचार स्वंधा सन्तोप्जजनय नहीं है | यदि 
ईपपर में रजागुण तथा तमोग्रुण भी है ता उसम जौर जोव मे भेद करना कठिन होगा । तुलना करें 
रबन्‍्दपूनाण से, जहा अविद्या को जीव का प्रतिवन्ध करने वाली आश्रित वस्तु और माया का सर्वोपरि 

ब्रह्मा का प्रतिवन्ध करनेबाली वस्तु बहा गया है, जिसके कारण वह ब्रह्मा, विष्णु और महेश्वर कड- 
लाता है । 








अविद्योपाधिको जीवो न मायोपाधिक* खलु । 
मायावायंगुणच्छन्ना ब्रह्माविष्णुमहेश्वरा ॥॥ 
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पाया ईइवर की उपाधि है दूसरों ओर अविदा व्यवित को उपाधि है। विदा- 
र्य के अपुसार पाया में बह का प्रतितिम्ब एप, अर्थात्‌ उस ब्रह्म में जो विशुद्ध 
मत्त्वगुण हे युक्त है, ईश्वर है एवं बविद्या में ब्रह्म का अ्रतिब्रिम्व रूप, जिरमें 
रजोगुण तथा तमोगण भी उ्रियत हैं, जीव अथवा जीवात्मा है। भंकर का 
भो यही मत है वयोकि ने कहते हैं : “जो सर्वोच्च ब्रह्म है वह विशुद्ध प्रतिवस् 
के साहुचर्य से तब निम्न श्रेणी का ईश्वर वन जाता है जद कि कोई इसके विधय 
में विचार करता है ।'** अविद्या से उत्पन्न ईरबर की भी शक्तियां हैं। बह जगत्‌ 
इंश्वर के स्वरूप की अभिव्यक्ति है; यह के ताकिक मस्तिष्क के ऊपर भी 
सापेक्षरूप से निर्भर है। जगत की कं सन | ही प्रकार की हैं, अर्थात्‌ देदीप 
मस्तिष्क के विचार तथा मानवीय ज्ञान के भअ्छ्तुत विषय | ईइवर को जगतू 
का मिशिचत कारण कह्ठा गया है? और तो भी यह जगतू जिसका ईश्वर की 
निजी मात्मा के साथ सम्बन्ध है अविद्या के ढ्वारा निभित भी कहा गया है।* 
ब्रह्म ओर भावा विश्व के अन्दर विद्यमात हैं और जयत्‌ के उपादाद कारण हैं। 
दोनों ही एक सूत्र मे आवद्ध हैं, एंक बथार्म और दूसरा विवर्त (आभास) रूप 
में इसके आश्रित हैं! 


34. प्राकृतिक जगत्‌ 


शबर यधाथप्त्ता का केवल वर्णन करके ही विश्वाम नहीं लेते, किन्तु अपने सिद्धान्त के 
दृष्टिकोण से दृश्य जगत्‌ के क्षेत्र की परीक्षा भो करते हैं तथा उस हत्य के विधय मे, 
जो अपूर्ण विचारों के अन्दर पाया भात्ा है, नियमों का निर्धारण भी करते हैं एवं जैरे- 
जैसे में सत्य के मिझट पहुंचते हैं नानाविध का व्यापारों को एक &%*  क्मवद 
करते हैं। वे पह दशशाने का प्रमत्त करते हैं कि किस प्रकार प्रत्येक दृश्यमान विपधध 
यथायंता के स्वरूप को व्यक्त करता है क्योकि ययायंसत्ता ही उसका आधार है। चूकि 
अक्षय ब्रह्म सबके मूल में वियमान है इगलिएं इस जग्रत्‌ मे निरन्तर उन्लत से उत 
प्रकार की मभिव्यक्तियों अपने को प्रकट करती हैं।£ “जिद प्रकार आ्रणधारियों की 
शूवला मे जो ऊपर मनुष्य से लेकर नौचे घास की पत्ती तक में क्रमशः शान तथा छक्ति 
आदि गुण कम होते देखे जा सकते हैं, इसी प्रकार ऊपर की थेणी मे भी नीचे वी भर 
भसुष्य से लेकर ऊपर हिरण्यग्र्भ की ओर ऋमश: शान तपा बवित दत्मादि की बढती 
हुई अभिव्यक्षित देखी जाती है।''*हुम व्यावहारिक जगत्‌ में इस प्रकार का भेद कर सकते 


 पनवशी, 6-7 । 

2 हारा छास्दोग्व उपनिषद्‌, 3 : 24, 24 /(विशुद्धोपाधिसम्बन्धात्‌ ९” 

. ! ; 4, 2॥ 

4 तुत्नता करें, यविदात्यिका दिसां दोजबकितिस्थस्तशखनिर्देधा परमेश्दराक्रया माया 
[माकरमाष्य, | : 4, 3)। ओर हरी देखें, शाररभाष्य, 25 , 64 ; 3 3, /9 अविश्या 
मांयया । 

3 गद्यप्येक् एवं आत्मा मर्वभूरेषु स्वावर्दगमेणु ग्रृइस्‍्तथाएि खित्तोपराष्टिविशेषवासतस्याद 
27402 7 पक आहिष्टस्थ दारतम्यम्‌ ऐस्व्रेशवितविशेषे: धूपते (शाकर- 

, । : ।, 24) + 

6. शाइरप्राष्य, : 3, 30। गद्य हि आशित्वाविनेषरेश्वि अनृष्यादततिस्वपर्स्तेष जाने- 
शवर्यादिप्रविद/घा' परेश परौण शुवान्‌ करत पुल, या सतृष्यादिस्‍्वेत हिरप्पयर्भपर्र लेपूं शार्वेशर्मा- 
मिम्पतितिरपि परेश परे भूयसती भरजठि ; और भी देखें, शाव रभाप्य,  : 5, $॥ 
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हैं (।) ईश्वर, ज्गे कर्मो के फल का भ्रदाता है, (2) प्रकृति का विस्तार, अर्थात्‌ ताम- 
रूप प्रप/च्च जगत्‌, जो कर्मफल का रगमच है, और (3) जीवात्माओ का अनेकत्व, जो 
च्यक्तित्व के प्रतिबन्धो मे विभक्‍त है और जो प्रत्येक नये जन्म मे विगत जन्मों मे किए 
गए कर्मो का फल भीगता है। जगत का अनेकत्व दो भिन्‍्न-भिन्‍न अवयवो से उत्पन्त 
होता है, अर्थात्‌ फलो के उपभोक्ता तथा भोग्य विषयो से । इनमे से एक इस जगत्‌ रूपी 
नाटठ्यशाला मे ताटक के पात्र हैं और दूसरा रगमच है । इस भौतिक जगत की सज्ञा है 
क्षेत्र, क्योकि यह एक ऐसा वायुमण्डल है जहा कि जीवात्माए कर्म कर सकती एवं अपनी 
कामनाओ की पूति कर सकती हैं तथा अपने पुववेकर्मों के फलो का उपभोग भी कर 
सकती हैं यह जड (अगह्दीम) प्रकृति है जिसमे पाच तत्त्व है। ऐन्द्रिक प्रकृति मे शरीर 
आते हैं जिनके अन्दर आत्माए जो तत्त्वो मे समाविष्ठ हाकर वत्तस्पति, पशु जगत्‌, मनुष्य 
तथा देवता आदि योतियों मे भ्रमण करती तथा निवास करती हैं /: इस ससार रूप 
जमत्‌ में प्राणियों के नानाविध सघ है जिनके जीवत के भी नानाविध प्रकार हैं तथा 
भिन्‍न-भिन्‍न लोक है जो प्राणियों के अपने-अपने अनुभव के अनुकूल हाने से आवश्यक 
हैं। इन प्राणियो वी एक श्रेणीवद्ध परम्परा है, जिसमे निम्नतम श्रेणी मे वे प्राणी हैं 
जिनके पूर्वेजन्म के कर्मानुभव अत्यन्त सीमित है और उन्‍्नततम देवता है जो अतीन्द्रिय 
लोक के निवासी है।) 

विश्व का विकास एक व्यवस्था-विज्लेष के अनुसार ही होता है ।* प्रकृति से, जो 
अनात्म पदार्थनिष्ठता का तत्त्व है, पहले आकाश उत्पन्त होता है जो देश और प्रकृति 
का पूर्ववर्ती है । “सम्पूर्ण जगतू ईश्वर से निकला है, जिसमे आकादा सबसे पूर्व आया 
और उसके अनन्तर अन्य तत्त्व एक-दूसरे के पश्चात उचित क्रम से आए |” आाकादा 
जो एक है, अनन्त है लघु और सूक्ष्म है, क्रियारहित है तथा सर्वव्यापक है सबसे प्रथम' 
उत्पन्‍्म पदार्थ है ।१ इसका प्रयोग दोनो अर्थों मे होता है अर्थात देश भौर एक अत्यविक 
सूक्ष्म प्रकृति के अर्थों मे, जिसने समस्त देश को व्याप्त किया हुआ है । आकाश चाहे 
कितना ही सूक्ष्म द्रव्य क्यो नहों तो भी यह है उसी श्रेणी का जिस श्रेणी के द्रव्य 
वायु, अग्नि, जल तथा पृथ्वी है । इस प्रकार शकर बौद्धमत के विरुद्ध अपना मत प्रकट 
करते हैं कि आकाश एक अभावात्मक वस्तु है अर्थात केवलमात्र वाधाओं के अभाव का 
नाम है।? शकर का मत है कि अभावात्मक परिणाम उसके भावात्मक स्वरूप क। अन्त 
है ।१ आकाश से अस्य सूक्ष्म भूत ऊचे चढते हुए क्रम मे उत्पन्‍्व होते हैं ।१ उपनिपदो के 
विवरण का अनुसरण करते हुए? शकर कहता है कि आकाश से वायु उत्पन्न होती है, 


फलोपभोगाथम सवप्राणिकमफलाश्रय (शाकरभाष्य मुण्डकोपनिषद 3  )॥ 
वैदिक देवता भी विश्वसम्बन्धी प्रक्रिया में बाते हैँ (शाकरभाष्य | 2 37,4 3 


के 


33) | 

3 णाकरभाष्य 4 3 0 बृहदारण्यक उपनियद पर शाकरभाप्य, 4 4 0॥ 

4 शाकरभाष्य 2 7 24-25 4 

5 शाकरभाष्य 2 3 7। 

6 शाकरभाष्य | ] 22 34 3 थ4|। देखें छान्दोग्य उपनिषद 3 [4 5 
8 4॥ 

। आवरणभाव (शावरभाष्य 2 2 22)॥ 

8 वस्तुभूतम । 

9 शाॉंकरभाष्य 2 3 843॥ 


0 तैत्तिरीय उपनिषपद 2 ॥ , छान्दोग्प उपनिषद 6 2 23॥ 
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वायु मे अल्लि, जीत से जल और जल से पृथ्वी । चूक्रि ये पाच तत्व अपैक्षाइत अपने 
परिवतित हुपों से अधिक स्थायी है, उन्हें आातंकारिक भापा में लमर तथा अविनश्वर 
कहा जाता है।! आकादा का गुण है भब्द, वायु का गुण है सधात तथा दबाव, प्रकान्न 
जग गुण है उज्ज्वतता तथा उप्यता, जब का गुण है स्वाद अथवा रस और पृथ्वी का रण 
है गन्‍्ध | गुणों का तत्वी के साथ वही सम्दन्ध है जो वीज का पौधे के साथ है । पाब्द- 
तेन्मात्रा', अथवा शम्द का सार, आकाश को जन्म देता है जी अपनी ओर से झब्द के बाह्य 
हुप को उत्तन्‍न करवा है। तन्माव्रा अथवा सारतत्व के अन्दर तत्व तथा उसका गूण दोतों 
समाविध्द रहते हैं। हम यह भी देख पूके हैं कि तत्त्वो के अन्दर थे पीवद्ध परम्परा पाई 
जात्री है। और वह सब आकाभ्न तस्मात्रा के अम्तहिंतर प्रतीत होते हैं । समस्त जगत्‌ 
आकादा अथवा दाब्द मे उत्पन्न होता है। 

स्पूल प्रकृति से वि्मित जयतू, अर्थात्‌ महाभूत, इन नाताविध सूक्ष्म भ्ूततों के 
संयुबन रूपों से मिलकर बना है 2 आकाश्न रुप स्थूजे द्वव्य पब्द को व्यक्त करता है, 
दायु शब्द तथा दबाव को व्यक्त करती है, अग्ति इन दोनों को तथा इतके सतिशितत 
प्रयाश तथा उष्णता को ब्यवत करवी है, जल में स्वाद (रस) के गृण हैं तथा प्ताब ही 
अन्य गृण भी हैं, इसी प्रकार पृश्त्री में अन्‍य द्वव्यों के भी ग्रुण हैं और अपना विशेष 
गुण है गरघ । प्रत्पेक पदार्थ में शब्द, स्पशे, रूप, रस पैर ग्रस्ध के गुण हैं । जहा एक 
ओर प्रकृति के सूक्ष्म मूल तत्व हैं वे आकार जो सयातीय तथा निरन्तर रहनेक्षले हैं 
तथा भिनकी रचतावृत्ति में कोई परमाण्विकदा नहीं है वहाँ दुसरी ओर स्थूल हव्य 
प्रिश्वित हैँ यद्यपि उन्हें भी निरन्तर स्थायों तथा परारमाण्विक रचना से विहीन कहां गया 
है स्पूल तत्त्व परिदर्तनों (परिणामों) के द्वार मिन्‍्द-मिल्त प्रकार को वस्तुओं को 
उत्पत्त करते हैं। शकृृति निरत्तर अवस्था फे परिवर्तत में से होकर गुजर रही है। 
परिवतेत बाहर से भी आ सकते हैं ! शकर ने एक विश्वाध्मेक स्पत्दनरूप गति का वर्णन 
जिया है ।£ यह सब तत्व अचेतव है और स्वयं अपना विकास नहीं कर सकते। इस 
सबके अन्दर ईदवर की अन्र्यामिता कल्पित है।5 यदि सिल्न-मिनन तत्तों की क्रियाओं 
का फारण मिल;मिल वैदिक देवता कहे जाते हैं तो उम्ते कुछ अन्तर नही पड़ता, क्योकि 
देदता भी ईब्वर ही के व्यापारों के प्रतीक रूप हैं । 

प्रलय में सृष्टिरवता की व्यवस्था सर्ववा विपरीत दिल्षा में होती है।* अर्थात्‌, 





 छान्दोय उप्निषद, 4 : 3, ! ; दृददास्व्यक उपदिददू, ! ; 5, 22॥ 
ध 2 श्रत्मेक स्पूल पदार्थ मे शव पादरी मृद्म तत्व पाए जाते हैं, द्ययपि प्रिल्-भहिन्त अनूपातों 
मे । वाचो सूझ्म तल्तो को जगत्‌ के हयूल द्र््या में सयुक्त करते को प्रचीकरण कहते हैं। शकर उसे 
प्रंबोकरण था उत्लेश्व नही करते जो पररतों वेशन्त भें आइर अधिक महंत्वपृण्े दो गया है । देखें, 
'वेदास्तभार' । वे त्रिवृतक रण के विद्वार को मालता है, अर्थात्‌ तीत तत्तों का सदुुनरूप । यही मत 
वाधस्पतति का भो है । मन 

3 अडई्ट त वेदान्त में अजु प्रति का अन्तिम आविभाज्य वेदों अमूते पटक नद्ों है। हिल 
यह प्रकृदि वा वह शघु्तप परियाण (पात्ता) है जिसकी कत्पता हथ कर खबठे हैं । 

4 धर्वलोक्परिस्पस्दनस ! 

$ परमेश्वर एव देत तेवाव्यना-इतिप्डयानोशरष्याएन्‌ छत मं जिफर णुडति (शाह स्प्राध्य, 
2; 3, !3) । राभानुज का मत है कि दशवर का स्कत्प प्रत्येक परिवर्तन के हप्नथ अविश्यक नही है । 
महू बदल एुक' ही बाएं आाग़ाश के उप्पस्त होते से पूरक रहता है। 

४ 6 देखें, शापरजाप्य, 2 , 3, 4+ ठुलता करें, इयूसन : “६प अकार का मठ सम्भवउ' 

क्रमिक दिवाप्त की शिक्षा की ईज़ानिक प्रेरणा के क्पर तथा तत्वों के विलय के विपय ५६ भी बुद्ध 
अवाश डाम मऊ, जिक्कें विपय में इमें और कुच शान नही है। इस प्रकार का पर्यवेक्षण कि छोप्त पाप 
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प्रलयावस्था मे पृथ्वी पुत जल मे प्रिणत हो जाती है, जल अग्नि मे, अग्नि बायु मे तथा 
बायु आऊाश में और आकाझ पुन ईइवर के रूप मे परिणत हो जाता है । 

मानमिक इन्द्रियो जैसे मण (अन्त करण) आदि की कल्पना शकर से भौतिक 
तत्त्वो के स्वभाव के सदुश ही की है। मानव देह का सगठन अन्य वस्तुओं के समान 
पृथ्वी, जल तथा अग्ति इच तीन तत्त्वों से मिलकर वना हैँ।! मन अथवा अस्त करण, 
प्राण जथवा जीवनप्रद बायु तथा वाणी क्रमश पृथ्वी जल और अस्नि की अनुकूल्ता 
में हैं।? शकर इस विषय से अभिज्ञ है कि वे कभी-कभी भौतिक तत्त्वो से प्रकार म भिन्‍त 
माने जाते हैं तथा एुक दूसरे के आगे और पीछे उत्पन्न होते हैं । हर हालत मे बे तथा 
तत्त्व भी अपने आप मे निर्जीव है और लक्ष्य के प्रति साधनमात्र के रूप में ही उत्पस्त 
होते है। इन्द्रियविहीन प्रकृति परार्थ है. अर्थात्‌ एक ऐसे प्रयोजन को सिद्ध करती है जो 
इससे परे है ।* इन्द्रियविहीन जगत्‌ मे स्वभाव की समानता है ।£ 

जब हम ऐन्द्रिय प्रकृति की ओर आते हैं तो एक नया सिद्धान्त (नियम ) हमारे 
सामने प्रस्तुत होता हे, अर्थात्‌ जीवन की ऐसी शक्ति जो कुछेक वस्तुओं में अन्तरनिहित 
है। यह वह छाक्ति है जिसके द्वारा वे महत्तर पूर्णता को प्राप्त करने योग्य होती है और 
ऐसी शक्ति जो लक्ष्य को प्राप्त करा सकती है । एक पत्थर मे जीवन नहीं है क्योकि 
इसमे पूर्णताप्राप्ति के प्रति प्रवृत्ति नही है और व आन्तरिक भुकाव अथवा ऐसी शक्ति 
है जिससे यह अपने को एक खम्भे या मूर्ति के रूप मे परिवर्तित कर सके । किस्तु एक 
पौधे मे जीवन है । यदि अनुकूल अवस्थाओं मे उसे रखा जाए तो उसमे बढने की शक्ति 
है तथा पत्ती, मजरी, फूल और फल उत्पन्त करने की भी शक्ति है। इसके अतिरिक्त 
पशु मे पौधे की अपेक्षा अधिक पूर्णजीवल यतीत करने की योग्यता है। वह देखता है, 
सुनता है, अनुभव करता है, और कुछ-कुछ यह भी जानता है कि वह क्या कर रहा 
है । वह अनुकूल अवस्थाओ में फलता-फूलता हो इतना ही नही, वरन्‌ वह अनुकूल 
अवस्थाओ को ढूढने के लिए बाहर भी जाता है । वह एक उद्देश्य को लेकर गति भी 
करता है किन्तु पौधा गति नही करता। मनुष्यरूप प्राणी एक और ऊचा जीवन व्यत्तीत 
करता है । बह, जिसे शकर व्युत्प्नचित्त के नाम से कहते है, उसमे चिल्तन की झक्ति, 
बोध-शक्ति तथा सकल्प शक्ति है। उसमे पौधे की-सी बढने की शक्ति है, पशु जैसी गति 
करने तथा इन्द्रियो द्वारा ज्ञान करने की शक्ति है तथा इससे बढ़कर आवरण के पीछे 
भी देखने की शक्ति है, नित्य तथा अनित्य में भेद करने, तथा पुण्य पाप से पहचान करने 
की शक्ति है । ऐसे मनुष्य जो अपनी महत्त्वाकाक्षाओ को सिद्ध कर लेते हैं, देवता है। 
इस प्रकार ऐन्द्रिय प्रकृति के अन्दर हमे प्राणियों के चार विभाग मिलते है, देवनग, मनुष्य, 
पशु तथा पौधे ।% उपनिषदो की भावना में ही शकर स्वीकार करते है कि पोधे भोग- 


जल मे घुल जाते हैं एव जल उप्णता पाकर दाप्प क रुप मे परिणत हो जाता है और यह कि अग्नि 

जी लपठे वायु के अन्दर विलीन हो जाती हैं और वायु ऊचाई के अनुसार अधिकाधिक रूप मे सूदम 

होता हुआ रिक्त आकाश देश म विलीन हो जाता है हमे जगत की क्रमिक प्रलय प्रक्रिया का मारे- 

हे सके गौर इसके विपरीक्त क्रम से जगत की उत्पत्ति का भी शिग्दशन करा सके, यह सम्भव 
डयूसन्स सिस्टम आफ दि बंदान्त , अग्नजी अनुवाद पृष्ठ 237) ॥ 

छान्‍्दाग्य उपनियद, 6 2 234 

शाकरभाष्य, > 4 20, 3 , 2॥ 

भगवदमीता पर शाकरभाप्य, 3 22॥ 

शाकरभाणष्य, तंत्तिरोय उपनिषद्‌, 2 8॥ 

शाकरभाष्य, 3 4, २4॥ 
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योनि हैं और उनके अन्दर जीवात्मा भी है! जो उन पौर्धों में अपने पुर्वेजन्म के दुष्ट कर्मों 
के कारण गए हैं। यद्यपि वे सुख-दु.ख का पूरा ज्ञान रखने के योग्य नहीं हैँ तो भी वे 
पूर्व जन्म के कर्मों का प्रायश्चित्त करते कहे जाते हैं, क्योकि शंकर ने साधारणतः शरीर- 
धारी जीवात्माओं के तीन विभाग किए है, भर्थात्‌ देवता जो अनन्त सुखोपभोग की 
अवस्था मे हैं, दूसरे मनुष्य जिनके भाग्य भें सुख और दुःख दोनों का मिश्रण है, तथा 
तीसरे पद्चु जिनके भाग्य मे अनन्त दु.ख है।? अपने शरीरोखूप में जीवात्माएं प्राणों 
तथा सूक्ष्म शरीरों के संग रहते हैं और जब त्तक उन्हें मोक्ष की प्राष्ति नही होती ये शरीर 
उनके साथ लगे रहते हैं। जीवात्माओं का निकास ब्रद्म से उसी प्रकार का बताया जाता 
है जैसा कि अग्नि से स्फूलिंग (चिनगारिया) निकलते हैं। भेद केवल इतना है कि 
जीवात्मा तो फिर से ब्रह्म म॑ समा जाते हैं किन्तु स्फुलिय अग्नि में वापस नही लौटते ।3 


35. जोवात्मा 


वेदान्त का लक्ष्य मानवीय आत्मा के विश्लेषण से एकमात्र निरपेक्ष परत्रह्म की यथा्थता 
की ओर ले जाना है। वेदान्त के वाक्य मे यह दो प्रकार का प्रयोग पाया जाता है।* 
जीवात्मा के अन्दर स्मृतियो, साहचयं सम्बन्धों, इच्छाओं, और अरुचियों तथा आदरा- 
तिशयो और प्रयोजन की सगठित व्यवस्था पाई जाती है। यद्यपि एक ही दृष्टि में 
हमारे लिए इस समस्त संगठित व्यवस्था को समझ लेना सम्भव नहों हो सकता तो भी 
इसका सामान्य रचनाक्रम तथा प्रधान तत्त्व तो हमारे निरीक्षण के लिए खुला ही है। 
यह संग्रठित-व्यवस्था बिज्ञानात्मा है जिसमें परिवर्तन सम्भव हैं किन्तु परमात्मा सद 
प्रकार के परिवर्तन से मुक्त है।* तात्त्विक रूप में जीव को आत्मा के समान कहा गया 
है। वह तू है।* "ओर इस प्रकार की आपत्ति मे कि विरुद्ध गुण रखने वाली वस्तुएं एक 
नही ही सकतो कोई बल नहीं है; बयोंकि गुणों की प्रतिकूलता को असत्य प्िद्ध किया 
जा सकता है।? दकर सावधाततापुवंक उस आत्मा में जो समस्त अनुभव में उपलक्षित 
होती है तथा उस आत्मा मे जो अन्तदं प्टि के द्वारा जाना गया एक निश्चित तथ्य है, 
एवं आध्यात्मिक विषयी 'में' तथा मनोवैज्ञानिक विषयी “मुझको” में भेद करते हैं। 
अहम्प्र्यय का विषय विशुद्ध आत्मा नही है, जो साक्षी है, वरन्‌ वह है जो क्रियाशील 
कर्ता तथा फलोपभोग करनवाला जीवात्मा है, जिसमे विषयनिष्ठ गुणों का समावेश है 
ऐसी आत्मा विपय है। जब मनोविज्ञानवेत्ता आत्मा के विषय में कथन करते हैं तब वे 
इसे अन्तदू प्दि का विषय मानकर उक्त झब्द का व्यवहार करते हैं। जबकि आत्मा 


| शाकरमाष्य, 3 , , 24 | 
2 शाकरभाध्य, 2: , 344 
के 3 मुण्डकोपनिपदू, 2 ], | ; कौपोठकी, 3: 3, 4, 20 ; दृहदारण्यक, 2: ॥, 20। 
20% ९5७ 3* १, 20-2(; ऐतरेय उपनिषद्‌, 3: 3 ।और भी देखें, धान्दोग्य उपनिषद्‌, 
॥्% 2॥ 
4 शाकरभाध्य, 2 : 3, 25। 
5 शाकृरमाध्य, 4:3, 24। तुलना करें, कठोपनिषदु, 3:; मुण्दक, 3; , !॥ 
श्वेताश्यदर उपनिषद्‌, 4 : 6; श ३ दस ४ 
अद्त 6 तुलना करें, इसके साथ वेक्से (सोसायटी आफ फ्रेंड्स” के स्दस्यगरण) के प्रसिद्ध 
28 की, जिसके अनुसार शक ध्य को अन्तरात्मा में एक आसन्तरिक प्रकाश रहता है, एक 
ऐमी ज्योति, जिसके द्वारा समस्त रूडियो तथा सिद्धान्तो का निर्णय करना होता है । 
7. शाकरभाष्य 4; ), 3 ६ 
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विश्युद्ध हुप में ज्ञान का सम्पादन करती है, हमारी आत्मचेतना एक त्रियाशील चेतना 
है जो किसी उद्देष्य को प्राप्त करने का प्रयास करती है। क्रियाशीलता का भाव हमसे 
से प्रत्येक के लिए हमारा निकटतम अनुभव है। यह लौकिक आत्मा सब क्रियाओं का 
कर्ता है 2 यदि कत्ृ व्य ही थात्मा का ताक्त्विक रूप होता तो उससे कभी मुक्ति न मिल 
सकती, ठीक जैसे कि उष्णता आग से कभी अलग नही हो सकती और जब तक मनुष्य 
अपने को कठूंत्व से मुक्ति नही कर लेता तब तक वह अपने उच्चत्तम लक्ष्य को प्राप्त 
करने में असफल ही रहता है, क्योकि कत त्व अनिवायरूप से दुखद है। “बात्मा का 
कतृ त्व केवल ऐसे गुणो की उपाधियों के ही आश्नित है जो इसके साथ लगी हुई है किन्तु 
इसके अपने स्वरूप के ऊपर आश्वित नही है ।”2 जीवात्मा तात्त्विक रूप भे एक कर्ता है 
अन्यथा चैंदिक विधि-विधान आदि सब निष्प्रयोजन हो जाएगे। उपनिपदो मे ऐसे अनेक 
बाक्य पाए जाते हैं जिनमे आत्मा को कर्ता बताया गया है | वस्तुत कर्त्त्व विज्ञान 
अथवा बोध के उपाधि अथवा प्रतिबन्ध मे रहता है। जीव विषयि-विषय, आत्मा तथा 
अनात्म, यथाथेता और प्रतीति (आभास ) है। यह विषय के प्रतिबन्ध अथवा व्यक्तित्व 
से युवत है ।* यह आत्मा जज्ञान के साहचर्य से युक्त है। इमर्सन की भाषा मे “प्रत्येक 
मनुष्य ईबवर है जो मू्खंता का अभिनय करता है।”९ अविद्या अथवा ताकिक ज्ञात 
लौकिक आत्मा के व्यक्तित्व का भाव उत्पन्न करता है और यह “धोखा देना तथा घोखा 
खाने के समान है ।'” जीवात्मा का विशेष लक्षण इसका सम्बन्ध बुद्धि अथवा बोघग्रहण 
के साथ है और यह तव बना रहता है जब तक कि ससार की अतप्रस्था सत्यज्ञान के द्वारा 
समाप्त नही हो जाती ।? मृत्यु के पद्चात्‌ भी आत्मा का बुद्धि के साथ सम्बन्ध बना रहता 
है। यह केवल मुकित प्राप्त होने पर ही दूढ सकता है। सुधुष्ति की अवस्था तथा मृत्यु मे 
यह सम्बन्ध सम्भाव्यता की अवस्था में गुप्त रहता है एव जामने पर तथा पुनर्जन्म की 
अवस्थाओं मे ऊमझ यह वास्तविक अवस्था मे आ जाता है। यदि हम इसता गुप्त रूप 


। शाकरभाष्य, 2 * 3, 40। 

2 शाकरभाष्य, 4 , 4 

3 शाकरभमाष्य, 2 3, 40। तस्माद्‌ उपाधिधर्माध्यासेतैवात्मन कतृ'त्व न स्वाभाविकम । 
और भी देखें, शाकरभाष्य काठ उपनिपद्‌ पर, 3 4॥ 

अद्वंत और साख्य दोनो ही आत्मा अथवा पुरुष को वर्ता के कर्मों से निरुपाधिक मानते हैं । 
जिम समय यह व्यक्तित्व के प्रतिबन्धो से मुक्त समझी जाती है तो कर्ता है । इस प्रकार का सम्भ्रम 
अथब! अभेद वेदान्त के अनुसार अविद्याकृत है और साख्य के अनुसार प्रकृति के कारण है । 

4. बृहृदारण्यक उपनियद्‌, 4 * 3, 2 , दैत्तिरीय, 3 . 5। भर भी देखें, शाकरभाप्य, 
2. 4, ४27 

5 घाकरभाप्य, 2 3, 40॥ 

6 सुरेश्वर जीव वी तुलना एक ऐसे राजकुमार के साथ करता है जिसे कोई गडरिया उठा ले 
जाए ओौर उतका लालन पालन ग्रामीण जनता वे मध्य हो । जिस समय उसे अपने राजकुलोत्पन्न होने 
वा पता चलता है तो वह अपने गाय चराने के व्यवक्ताय की त्य|ग्रकर अपने राजसी स्वभाव को जान 
जाता है । 

राजसूनो स्मृतिप्राप्ती व्याघधभावो निवतंते | 
__ यथवम्‌ बत्मनोध्तस्य तत्त्ममस्यादिवाकयत ॥ (सिद्धान्तनेशसग्रह) | 

ओर भी देखें, शावरधाप्य वृहदारण्यक उपनिषदु, 2 । 20 , वृहृदारण्यक उपनिपद्‌ पर सुरे- 
इवर वा बात्तिय, 2 , 507-56। 

7 ज्ञावरभाप्य, 2 3, 20॥ 
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में निर्तर बना रहता न मारने तो वारणकार्य का विधान भंग होता हैक्योकि विना प्रस्तुत 
बारण के कोई वस्तु उत्पन्त नही हो सकती 

भनोदेहिक संगठद में एन्द्रिक शरीर, जो स्थूल तत्त्वों से बना हैं और जिसे मृत्यु 
के समय भनुष्य उतार फ्ेंकता है, प्राण४ और सूक्ष्म शरीर,! जो ऐसे तत्त्वों के सूक्ष्म अब- 
गवों में बने हैं जो शरीर % बीज को बनते हैं? ये सब सम्मिलित हैं। सूक्ष्म घरीर में 
]7 तर हैं अर्थात्‌ पाच ज्ञानेन्द्रियां, पाच कर्मेस्दियाँ, पञ्च प्राण, मन और बुद्धिट। यह 
सूक्ष्म शरीए भौतिक होते हुए भी पारदर्ेक भी है मौर इस प्रकार जब जोवात्मा भौतिक 
देह को छोड़कर परलोक के लिए भ्रस्थान करता है तो यह दिलाई नही देता | किन्तु सूक्ष्म 
शरीर और पञ्चप्राण मोक्षप्राध्तिपर्यन्त आत्मा के स्थायों भेवयवों के रूप मे बने रहते 
हैं। कर्माधय रूप अवयव परिवतेन होता रहता है और यही दीवात्मा के संग प्रत्येक नये 
जीवन में जाता है तथा एकदम ऐसे नये रूप का निर्माण करता है जो पर्वजन्म में नहीं 
था ।* व्यक्तित्व का आधार आत्मा में अथवा उपाधि में भी नही है किन्तु नैतिक निर्णय में 
है और यह ज्ञान। विद्या), कर्मो तथा प्रज्ञा (अनुभव ) का मिथण है ।१ जीवधारक दवितया 
विरन्तर बनी रहती हैं, जैसे कि सुक्ष्म शरीर जो उन्हे अपने साथ में ले जाता है और तव 
तक रहती हैं जब तक कि ससार विद्यमान है और भात्मा के साथ लगी हुई जाती हैं, यहां 
तक कि यदि आत्मा एक पोधे में प्रवेश करे तंव भी ये साथ रहती हैं, यद्यपि उस अवस्था 
में अम्त:करण और इन्दिया स्वभावत अपने को व्यवत नही करती | चूक संप्तार अनादि 
है इसलिए बास्मा का अनादि काल से इन पझुच श्राणों के मन्त्रपुझुज ते सुसज्जित रहता 
अत्यन्त आवश्यक है। एक तीसरा कारण-दरीर भी कही-कही अनादि तथा अतिवेचनीय 
अविद्यों के समान तिर्देश किया गया है। कारण-आत्म। एक अपेक्षाकृत स्थायी भानवीय 
क्षात्मा है जो एक के बाद दूगरे सब पुमज॑न्मों से कर्मविघान के निर्णय के अगुरार विद्यमान 
रहता है। भतोरवेज्ञानिक संगठन का उक्त विवरण सर्वथा साष्य के विवरण के समाव है, 
भेद केवल पाच जीवघारक शक्तियों के सम्बन्ध में है। 

पांचों ज्ञानेन्दिया, पाचो कर्मेन्द्रियां और मन ये सब उत्पन्न होने वाले पदाद हैं,!? 


। यह वहा गए है कि वृद्धि से युवत आत्पाएं रप्त अवस्था यें जब कि भम्बन्ध युप्त रहता 
है, ईश्वर के बअन्दर रहतों हैं यद्थपि ऐसा भी कहा गया है कि मृत्यु के उपणन्त तथा सुपृष्ति अवस्था 
मे 2 रवय ब्रह्म के अन्दर प्रवेश कर जाठो हैं. (द्वान्दोप्य उपनिषदू, 6: 8; घाकेरभाष्य, 
23, ॥ 

2 देह, स्पूल घरीर, अलतमयकोश । 

3 जीवन में इच्धिया दो प्रवार को हैं। एक वे जो चेतनाबस्‍था की आर्पात्‌ पाँच शानेस्दिया 
डुड़ीडियापि), पाप वर्म दिया और मन, दो ज्ञान तथा कर्म दोनों वा विवन्तण रखता है, तब 
अचततावर्था वी इन्द्रियां । मुदझ््य प्राण, जो जीवन का प्रधान श्वासनि:शदास है, पाव भिल्त-भिन्‍्ल 
प्राणों में विभक्त हैं, जो श्वास-प्ररवास की क्षिया तेधा पोषण आदि पिल्ल-भिन्‍्न ध्यापारों में सहायक 
होते हैं। इसका आशार सोमित होने पर भो यह अदृश्य है । शारूरभ।तय,  : 4, 8) । 

4 मूझ्म शरोर, लिा शरीर, भूताशय।. 

$ देहवीजानि भूनमृदमानि । 

6 यह माख्य के लिगर शरीर से अनुशूलठा रखता है। 

7 कतूं स्वभोकतुत्वविशिष्ठजोबो सनोमयादिपझचफोशविशिष्ट; । 

इगके अवयदों वा तिर्घारिण यशन्लिक कारणकार्य भाद के द्वारा क्या जाता है। देखो, शाकर- 
'पए्प, बृहंदारण्पक उपनिषद , ।, 4, ॥73 

8 दाररभाष्य, < 4, 8-42, 'ड्यूमन्स द्विस्टम बाफ दि वेदान्त, पृष्ठ, 325-6॥ 

9 देधो, दृहद्ारध्यक्ठ उपनियद्‌, 4 4, 2 4 हि 

40, शाकरमाष्य, २ 4, [4॥ 
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एव सूक्ष्म अथवा अणु तथा सीमित (परिच्छिस्न ) हैं। वे अणु के आकार के (परमाणुतुल्य ) 
नही हैं क्योकि उस अवरथा से उत्तका समस्त देह मे व्याप्त रहना कठितता से समझ मे 
आ सकेगा। उन्हे सूक्ष्म माता गया है क्योकि यदि वे स्थूल होते तो मृत्यु के समय निक- 
लते हुए दिखाई दे सकते । वे आकार मे परिमित हैं, अपरिमित नही, क्योकि यदि अस्त 
रहित होते तो उनका निकलना, गति करना अथवा बापिस लौटना सम्भव न हो सकता। 
इस समस्त विवरण मे शकर की दृष्टि इन्द्ियो के व्यापारों की ०)र है किन्तु उनके 
भौतिक प्रतिरूपो की ओर नहीं है। इन्द्रिया सर्वव्यापी नहीं हैं किन्तु समस्त देह के 
विस्तार क्षेत्र मे उसकी पहुच अवश्य है जिसके अन्दर वे व्यापार करती है |! अनेको इन्द्रिया 
सदा की भाति भिन्‍त-भिन्‍न तत्त्वी से बती हैं? और कहा जाता है कि वही देवता जो तत्त्वो 
का नियन्व॒ण करते है इन इन्द्रियो का भी सियन्त्रण करते हैं । मुख्य प्राण जीवन को घारण 
करने वाला तथा उसमे जीवन डालने वाला तत्त्व है। यहा तक कि मनोवैज्ञानिक यस्त्र- 
पुज्ज भी इसके गाश्नित है! इन्द्रियो को भी मुख्य प्राण से ही सहारा मिलता है और इस 
प्रकार उन्हे भी प्राण कहा गया है उपाधियों के द्वारा आबुत आत्मा जीब है, जो कर्ता 
भी है और फलो का उपभोग करने वाला भी है। किन्तु सर्वोच्च आत्मा उक्त दोनों अव- 
स्थाओ से मुक्त है !+ 

जीव शरीर तथा इन्द्रियों के ऊपर शासन करता है भौर कर्मो के फलो से भी 
उसीका सम्बन्ध है। चूकि इसका सार तत्त्व आत्मा है इसे विभु अथवा व्यापक कहा गया 
है, अणु अर्थात्‌ परमाणु के आकार का नही। यदि यह अणु होता तो शरीर के सब भागो 
से आने वाले सवेदनो का यह अनुभव व कर सकता ए 


वे लोग जिनका मत है कि आत्मा अषु है तक करते हैं कि अनन्त आत्मा गति 
नही कर सकती जबकि वह एक शरीर को छोडकर दूसरे शरीर से जाती हुई 
देखी जाती है। शकर के अनुसार यह वाक्य आत्मा के सम्बन्ध मे नही है किन्तु 
उसके प्रतिवन्धों के विषय मे है? इस प्रकार की आपत्ति का कि यदि आत्मा को 
अणु भाना जाए तो यह शरीर मे केवल एक ही स्थान पर रहेगा और इस प्रकार 
सारे श्वरीर मे व्यापक म हो सकेया, इस दृष्टान्त से निराकरण किया गया है कि 
जिस प्रकार चन्दन की लकडी का एक टुकडा सारे शरीर से लवीन चेतना उत्पन्त 
कर देता है यद्यपि उसका स्पर्श शरीर के केवल एक ही स्थान पर होता है इसी 


4 2 4 8, 34 

2 शाकरभाष्य, 2 4 4-6, वृहदारण्यक उपनिषद, ॥ 3, 77, 3 2, 3, ऐतरेय 
उपनिषद्‌ 4 2,4॥] 

32 446॥ 

4 परमन्नह्म अपहतपाप्मत्वादिधर्भक तदेव जीवस्य पारमाधथिक स्वरुपमू--इतरद उपाधि- 
कऋल्पितम्‌ शाकरभाणष्य, | 3 9) । प्लेटो का भी मत इसी प्रकार का है, जिसे चह ग्लोकस के समुद्र 
को तह ने दुवकी लगाने के अदभुत दृष्टान्त के द्वारा समझाता है| यदि हम उसे वहा देखें तो हम 
उसे पहचान नहीं सकते क्यादि उसकी शरीर समुद्र की काई सीप, मछली तथा अन्य वस्तुओं हारा 
इतनी अधिक भात्ना भ ढक जाता है कि पहचाना नहीं जा सकता | इसी प्रकार प्रत्येक्ष जीवात्मा 
विकृत रूप है ओर जब तक हमे ससारत्पी समुद्र से निकालकर इसके ऊपर जमग्रए बाई सीप तथा 
अनु आदि मलो को हटाकर पुद्ध नहीं कर लेते तब तक हम इसके सत्यस्वरूप को नहीं पहचान 
सबते । 

5 शाकरभाष्य, 2 3 29॥ 

6 चही 
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प्रवार आत्मा समस्त शरीर कौ सवेदता का ग्रहण स्पर्ध रिद्रिय द्वारा कर सकती है 
क्योकि स्पर्णन्द्रिय तो सारे शरीर के ऊपर फँली हुई है। शंकर इस छुफ्राव का 
खण्डन यह कहते हुए करते हैं कि काटा भी जिसके ऊपर कोई व्यक्ति चन्नत्ता है 
सारे शरीर की सवेदन दवित के साथ मम्वद्ध है यद्यपि दुस केवल पैर को तली 
में ही अनुभव होता है सारे शरीर मे नही होता। अणु के विचार के सम्येकीं का 
घुमाव है कि अणरूप आत्मा अपने गुण अर्थात्‌ चेतत्प के कारण सारे शरीर मे 
व्याप्त रहती है ठीक जिस प्रकार एक दीपक का प्रकाश एक स्थान पर ही रखे जानते 
पर भी वहां से सारे कमरे में फैल जाता है। शंकर का कहना है कि गुण द्रव्य के 
परे नहीं जा सकता। दीपक की ज्वाला तथा इसका प्रकाश परस्पर द्रव्य तथा 
गुण के रूप मे सम्बद्ध नही हैं। दोनों ही अत्मय द्रव्य है; केवल ज्वाला में 
अदपव सधिक एक-दूसरे के निकट हैं किस्तु प्रकाश में वे अधिक विस्तृत रूप में 
पृथक्‌-पृथक्‌ हैँ। यदि चैतन्य का गुण अथवा मात्मा सारे शरीर में व्याप्त होता 
हैं तब मात्मा बण नही हो सकठा । उपनिपदो के ऐसे वाक्यों का लक्ष्य जो आत्मा 
को अणु बताते हैं! भात्मा नही है किन्तु बोध घित तथा मन के गुणों के मूल 
केन्द्र विन्‍्दु हैं। उनका आशय आत्मा की सूक्ष्मता को दिखाना है, जो प्रत्यक्ष ज्ञान 
में नहीं क्षाती यह मानी हुई बात है कि लौक्कि वात्मा जो मन आदिसे 
जकड़ी हुई है अनन्त नही हैं किन्तु सर्वोपरि यथार्थ॑स्त्ता ममस्त है।* यदि इसे 
भ्रशु कहा गया है तो इसलिए क्योंकि लोकिक दृष्टि मे यह बुद्धि की सहचारी 
है।* क्षात्मा के हृदप के अन्दर निवास स्थान सम्वन्धी सब कथन इस कारण से 
हैं बयोकि वुद्धि का स्थान उसमें बताया गया है। इसके अतिरिक्त, जो सर्वत्र 
है निश्चित रूप से एक स्थान मे भी है, यद्यपि इसके विपरीत जो एक स्थान पर 
है वहू सर्वश्न हो ऐसा नहीं है।* इस दविधि से शंकर उपनिषदो के ऐसे समस्त 
बाक्‍यों को घ्याख्या करते हैं जो जात्मा के देश-्ताम्वन्धी प्रतिवन्‍्ध का वर्णन करते 

हैं।* घामिक दायित्व के समस्त जीवन का आधार लौफिक आात्मा की जापेक्षिक 

यवायंता के ऊपर है। क्रियात्मक अनुमव का समूचा क्षेत्र अपनी पुष्य व पाप की 

पोजना समेत, एवं पवित्र विधात का आधार, अपने विधि निषेयों सहित स्वर्ग 

में सुत तथा नरक में दु.ख की भावी बाशाओ सहिन मे सब देह, इख्धियों तथा 

उसके स!थ संलग्न अवस्थाओ और यात्मा के तादात्म्प की कल्पता कर लेते हैं। 

किन्तु जीवन की समस्त ह्यूखलाओं मे यह आत्मा नही है अपितु उत्की छामरा- 
मात्र है जो झोक करती है तथा असन्तोष प्रकट करती है एवं इस जगत्‌ के रंग- 

मच के ऊपर अपने कथानक (यस्तु विषय) का अभिनय करती है जआात्मा जद 

तक उपाधियों से मुक्त नही होती तभी तक सुख, दु.झ तथा वैयवितक चैतर्प के 
अधीव रहती है ।? 


(. मुणडकोपनिपद्‌, 3 - 9; एवेदाश्दटर उपनिषदू, 5; 8-9। 
2. शाकरभाष्य, 2 : 3, 29॥ 
3, देखें, शावरभाष्य, 2 : 3, 9-32॥ 
4 2; 3, 29। 
ह +2 ४4870 ६3, 7; 2: 3, 49॥ 
» शाकरभाष्य, ! : 3, 4-48, 3 : 2, 2-; 
7 विशेषविज्ञान॥ 20050 
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शकर आत्मा को भिन्‍न-भित्त अवस्थाओ का वर्णन करते हैं। जाग्रत अवस्था 
मे कुल ज्ञाच सम्पादन करने वाली यन्त्र-याजना कार्य करती रहती है और हम पदार्थों 
का ज्ञान मन तथा इन्द्रियो के द्वारा प्राप्त करते है। स्वप्नावस्था मे सब इन्द्रिया विश्वाम 
करती है और केवल मन ही क्रियाशील रहता है। जाग्रताबस्था मे जो प्रभाव इन्द्रियो 
के ऊपर रह जाते है उन्हीके हारा यह पदार्थों का ज्ञान प्राप्त करता है। स्वप्न देखने 
बाला आत्मा परम आत्मा नही है किन्तु यह मघीन वस्तुओ से प्रतिबन्धयुक्त आत्मा है । 
यही कारण है कि हम स्वप्तावस्था मे अपनी इच्छा के अनुसार किसी वस्तु का निर्माण 
नहीं कर सकते | यदि हम ऐसा कर सकते तो किसी को भी बुरा स्वप्न नही आता।? 
सुषृप्ति अवस्था मे सत तथा इन्द्रिया निश्चेष्ट रहती हूँ एवं आत्मा एक प्रकार से अपने- 
आप में विलीच रहुकर अपने यथार्थस्वरूप को प्राप्त कर लेती है। शकर का तक है कि 
चूकि कर्म निरन्तर रहता हैं इसलिए आत्मा का अस्तित्व भी मिरच्तर रहता है। फिर 
उसकी स्मृति भी होती है । आत्मानुसरण की चेतनता सिद्ध करती है कि जो आत्मा सोई 
थी बही जागी है। श्रुति इसका समर्थन करती है और यदि सुषुप्ति से आत्मा के नैरन्तये 
भे अन्तर आता तो श्रुति वाक्य निरथेक हो जाता। यदि कोई उ्यक्ति सोने से पूर्व “क' हो 
और उठने पर 'ख' हो तो कर्मो की मिरन्तरता नही वन सकती । बहा तक कि मुक्तात्मा 
भी जाग जा सकते। इसलिए यह स्पप्ट है कि सुबुप्ति अवस्था मे भी मृत्यु के समान 
व्यक्तित्व का भूल केन्द्र बिन्दु बना रहता है। इसके विरोध मे कुछेक स्वच्छद कथनो के 
रहते हुए भी यह माता गया है कि सुषुप्ति अवस्था से भी वह उपाधि जो जीव के साथ 
ससार मे प्रतिबन्ध के रूप मे रहती है गुप्त रूप मे विद्यमान रहती है । यदि सुपुष्ति अब- 
स्था मे, जैसे कि मोक्ष की अवस्था मे, विशेष बोध का सर्वथा अभाव रहता है तो किस 
प्रकार और किसमे सोया हुआ मनुष्य अविद्या के बीज को स्थिर रखता है जिसके कारण 
जागना होता है ? सुपुप्ति अवस्था मे सम्पत्त ब्रह्म के साथ अस्थायी सयोग तथा मोक्ष 
अवस्था के स्थायी सयोग मे गकर भेद करते हैं। “सुपुप्ति की अवस्था मे सीमित करने 
वाली उपाधि विद्यमान रहती है जिससे कि जब यह फिर अस्तित्व के रूप मे आती है तो 
जीव भी अस्तित्व के रूप मे आ जाता है।”* मोक्ष की अवस्था मे अविद्या के सब बीज 
भस्म हो जाते हैं।* 

मूर्ठा की अवस्था को एक पृथक स्थान दिया गया है क्योकि यह जाग्रतावस्था से 
भिन्‍न है। इस अवस्था में इन्द्रिया पदार्थों का प्रत्यक्ष नहीं करती | विपयरूप जगत्‌ के 
प्रति यह उपेक्षा भाव अन्य पदार्थों पर एकाग्रतायूवेक ध्यान देने का परिणाम नही है। 
यह स्वप्ते। की खअचएथा से क्‍॒िन्‍न थो हैं कि इससे चेतना साथ नही रहती, मृत्यु से भिन्न 
इसलिए है कि जरीर मे जीवन रहता है, तथा सुपुप्ति से भिन्‍न इसलिए हैं कि शरीर के 
अन्दर बेचैनी रहती है। मूछित मनुष्य को इतनी आसानी के साथ नही जगाया जा सकता 
जैसे कि सोते हुए मनुष्य को जगाया जा सकता है। मूर्छा की अवस्था को सुपुष्ति तथा 
मृत्यु की मध्यवर्ती अवस्था कहा गया है। “इसका सम्बन्ध मृत्यु से इसलिए है, वयोकि यह 
मृत्यु का द्वार हैं । यदि आत्मा का कोई अयुरस्कृत कर्म शेष रहता है तो बाणी की गवित 


3 शाशरप्राप्य, 3 2, 64 
2 शाषरमाप्य, 3 2, 9॥ 
3 देपें, गौड़पाद वी फारिया पर शाकरभाषप्य 3 44 
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ज्ञघा मन मूछित मनुष्य में लौट आते हैं। यदि कुछ करे शेप मही रहते तव श्वास और 
'उध्णता भी छोड़ जाते हैं।? 
ताल्विक रूप मे प्रत्येक मनुष्य सर्वोपरि यभरायंउत्ता है एवं अपरिवर्तनशील 
और अपरिवर्तित तया खण्डरहित है भोर वो भी हम बात्मा की उत्पत्ति तथा विकास 
की घर्चा करते हैं। वर्यों कि जब आ्यश्रित वस्तुएं उत्पन्न होती अथवा विजय होती हैं कहा 
कोर जाता कै कि शायाए उस्मान्त हद शशना तिसीज हर्ट [2 प्रत्रिबन्ध करनेवाल्री आधित 
२३ हु ७३7 5, आम प्रदान करती हैं।१ उन्होगे देह 
2१७, 8 ६ ' की धवधि का भी भिर्णय होता 
है भादि-आदि ।* इन्ही आभित वस्तुओं के भेद से आत्माओं में भी भेद है, और इसलिए 
ने तो कर्मों में जोर ने कमफतों में ही परस्पर मिश्रण होने पाता है 7 यहां तककि 
परदि जीवात्मा को आभास अथवा प्तिविस्थ रूप भी मात तिया जाएं जैते कि जल के 
आदर घुर्य का प्रतिविम्ध पड़ता है, तो भी आात्माओं के व्यक्तित्व में कोई अक्षर नहीं 
चहुता 7 


35. साक्षी और जीव 


गत्येक जीवात्मा के अन्दर मोधप्राहक, भावुकतापूर्ण तथा इच्छाशक्ति-पम्दाधी अनुभूति 
के अत्तिखित भी एक साक्षीश्य सात्मा विद्ययात है। शाश्वत पतस्य को साक्षी कहा 
जाता है जब कि अन्तःकरण इसके नियामक छुप में सहायक का कार्य करता है। ओर उत्त 
'सहायर के द्वारा यहँ अमेय विषयों को प्रकाशित करता है। इस सहायक की उपस्पिति 
परम घंत्त्य को साक्षी रूप आत्मा में प्रिणमत करने के लिए पर्याप्त है। मधपि पह 
आाक्षोभृत बैता्य प्रमेष पदार्थों को अनुभूति के साथ से ही उत्पात होता है अनुभूति 
इसका कारण नहीं है किन्तु यह अनुभूति को पूर्व कल्यता कर लेवा है। णव॑ ब्रॉतिरिक 
अवगव मनुष्य के अत्वर प्रविष्ट होता है और उसका इन्द्रिय-सम्बन्धी एक घटक अब 
अब बत जाता है तो उसे हुम जीव कहते हैं । 


साक्षीरूप आत्म तपा जीव मे परस्पर कया सम्बन्ध है? अर्वाचीत प्दवेत 
विषयक पुस्तकों में इसकी परिमायां विविध रूप से को गई है। विधारण्प के 
मत में साक्षीस्प जात्मा हिविकार चैतन्य है और बहू क्पूल तथा सुक्षा पदापों 
की भ्रतीति का अविष्ठान है, उनके फार्यों का निरीक्षण करता है किन्तु किसी 
प्रकार भी उनसे प्रभावित नहीं होता।? जब फलोपमौग झरने वाले अहूंफी 


4, शाकरपाष्य, 3 ' 2, 0। 

2 ग्राकरभाष्य 2 23, !77 

3 घाकरशाष्य, 3: 2, 9 

#. भुरेश्वपइ्षत बात्तिक, पृष्ठ 0.3 | 

ध है अर हक | तो 

'जत प्रकार एक प्रतिबिम्दित श्रदिकृति में जब हम्पन होता है तो उस्ती कारण 

से दूसरों प्रविविम्दहप प्रतिह्ति में भो कम्पद नही होने हूपठा कसी प्रकट अब, एक आत्मा का को 
के कर्मफतों के श्वाप सम्बन्ध होता है तो दूबसे आत्या उत्ती काएण है उसके समात सम्बद्ध नहीं 
होती । इमनिए कर्मों तथा कर्मसों में परस्पर रहीं होने फाहा // (शॉकिरभाष्य, 2: 3, 50)॥ 

7 पेचदशी, 8 । दिद्धान्तनेश (अध्याय !] में छदाएय के यत हा ब्रतिपरादत इस प्रकाद 


हिया गया है . "हेहट्शब्िष्ाउपद देदापसम, साक्षदोमणालि- 
उदिरारखात्ताक्षोतलुच्चदे ।7 प्रिव गृटरदपेदेव्य स्दावच्देदकर्य देह्बसण साक्षादोक्षणालित 
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कार्य समाप्त हो जाता है तव दोनो देहो का प्रकाशन इसी साक्षी रूप आत्मा 
के कारण होता है। यह साक्षीरूप आत्मा दोनो प्रकार की देहो से प्रत्यक्षरुप मे 
उनके सहचारीरूप से कुछ समय भी अभिन्न होती है जबकि फलोपभोक्‍ता बात्मा 
कार्य करना बन्द कर देती है। साक्षीरूप आत्मा की निरन्तर उपस्थिति, मह 
रूप आत्मा से भिन्‍न किसी अन्य के सम्बन्ध मे जो मानसिक विचार है उतको 
श्यू खला मे, द्रप्टा के व्यक्तित्व को स्थिर रखने मे सहायक होती हे । विद्यारण्य 
का मत इस विषय मे स्पष्ट है कि साक्षीरूप आत्मा को जीव के समान न सम- 
भता चाहिए, क्योकि जीव जीवन तथा इसके व्यापारों मे भाग लेता है। उप- 
निषद इसे गुणो से रहित केवल साक्षीमात्र तथा निरीक्षक प्रतिपादव करती है 
ओर यह फलो का उपभोक्ता नही है 7 एक जन्य स्थान पर विद्यारण्य इसकी 
तुलना एक ऐसे दीपक के साथ करता है जो रगमच पर रखा जाने पर वाटक 
के सूत्रधार, साटक की नायिका तथा दर्शको सबको एक समान प्रकाशित करता 
हे और इन सबकी अनुपस्थिति मे भी स्वय प्रकाशित होता है।” उक्त दुृष्टान्त 
निर्देश करता है कि साक्षीरूप आत्मा एक समान जीव (लौकिक मह), अन्त - 
करण तथा प्रमेय पदार्थो को प्रकाशित करता है तथा सुषुप्ति अवस्था मे जब ये 
सब अनुपस्थित रहते हैं तव अपने-आप भी प्रकाशित रहता है।१ निष्करियता 
साक्षी आत्मा को विशुद्ध ब्रह्म के ताम से कहा गया है, जो प्राणिमात्र का साबे- 
भौम तथा व्यापक आत्मा है, और जो प्रत्येक जीवात्मा का अधिष्ठान होने के 
कारण जीवो के अनेक होने से अनेक रूप प्रतीत होती है। साक्षी रूप आत्मा 
और सोपाधिक ब्रह्म, गर्थात्‌ ईश्वर, एक ही नही हैं, क्योकि इसे निरपेक्ष परम 
तथा निर्भुण कहा गया है, और न साक्षी रूप आत्मा तथा जीव ही एक हैं, 
क्योकि जीव कर्ता तथा कर्मो और उनके फलो का भोक्‍ता है पव्चदशी तथा 
तत्त्व प्रदीषिका मे प्रकट किए गए मत को शकर का समर्थन प्राप्त है। 
कौमुदी का कथन है कि साक्षीरूप आत्मा ईर्वर का एक विशेष रूप है। 
इस पुस्तक का लेखक अपना आधार इ्वेताइवतर उपनिषद्‌ के उस वाक्य को 
मानता है जो ईश्वर को साक्षी कहता है। वह ईइवर जीव की क्रियाशीलता 
तथा कार्य से विरत होने से अभिज्ञ होते हुए भी किसी प्रकार भी उनसे विच- 
लित नही होता।* वह जीव के अन्दर व्यापार करता है, उसकी अविद्या को 
तथा उससे सम्बद्ध अस्य सबको प्रकाशित करता है । जब सब क्रियाएं रोक दी 
जाती हैं, जैसे कि सुषुप्ति अवस्था मे, तव उसे प्रज्ञा के नाम से पुकारा जाता है ।९ 
तस्व-शुद्धि का लेखक इस विचार से सहनत है। “ईदवर साक्षी है' यह अथमः 
विचार को व्यक्त करने का घामिक अथवा लौकिक प्रकार है। हमे शकर के 





 सुलना करें “साक्षी चेता केदलो निएुणश्च' (श्वेताप्वतर उपनिषद) | 

2 नृत्यशालास्थितो दीप प्रभु सभ्याश्च नतकीम ॥ 

दीपयेदविशेषय तदभावे5पि दीप्यते ॥ (पचदशी, 0 ]) | 

3 बही, 70 2॥ 

4 तस्वप्रदीपिवायामपि मायाशवलिते समरु्णे परमक््वरे 'कदलों निर्गुण' इति विशेषणनुपफ्त 
समप्रत्य पूल विशुद्ध ब्रह्म, जोवाद भेदेन साक्षीति प्रतिपाद्यत इत्युदितम । (सिद्धान्तलेश, ) ।. 

5 परसभेश्वरस्थैद रुपभेदा कश्चित जोवप्रवृत्तिनिवृत्योरनुमन्‍्ता स्वयमुदासोन साक्षी नाम, 
(सिद्धातनश, ) ६ 

6 दर्यें, वश्रेपिवसूत्र, ! 3 42॥ 
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लेखों में इसका समर्थन मिलता है। उपनिपद्‌ के इस भसिद्ध वाक्य परो टीका 
करते हुए जिसमें दो पक्षियों को एक ही वृक्ष पर वैठे हुए बताया गया है, शंकर 
कहते हैं: “इन दोनो में से जो इस प्रकार वृक्ष पर बैठ हुए हैं, एक जो क्षेत्रज्ञ है 
ओर सूक्ष्म-शरीर धारण करता है, अज्ञान के कारण कर्मों के फलों को जो सुख 
तथा दुख रूप में प्रकट होते हैं खाता है. (अर्थात्‌ उनका उपभोग करता है), 
जो नाना प्रकार की स्थितियों मे स्वाद है। दूसरा जो नित्य प्रमु है, निर्मेल तथा 
बुद्धि सम्पन्न और अपने स्वरूप में स्वतन्त्र है, सर्वज्ञ है तथा सत्त्वग्रुण से सम्पन्न 
है, बह नही खाता (अर्थात्‌ कर्मफल नहीं भोगता); क्योकि वह भोकता तथा 
भोग्य दोनों का संचालक हें ।” उसका केवल साक्षी होना ही संचालन के समान , 
है, जैसा कि किसी राजा द्वारा होता है।”? 

कुछेक अन्यों का कहना है कि अवियास्प उपाधि से युक्त जीव ही साक्षी" 
रूप आत्मा है वयोकि बस्तुतः निरीक्षक है किन्तु कर्ता नहीं है। केवल उसी 
अवस्था मे जब कि बह अन्त करण के साथ अपना तादात्म्य-सम्बन्ध मान लेता 
है वह कर्ता तथा भोवता बनता है ।१ इस प्रकार जीव के दो पहलू हैं, एक ययायये 
तथा दूसरा अयधार्थ, अर्थात्‌ साक्षी निष्क्रिय रहते हुए केवल दर्शकरूप का तथा 
दूसरा अभिमानी रूप कर्ता तथा भोवता का । उक्त प्रकार के मत में यह आपत्ति 
छठाई जाती है कि यदि सर्वत्र व्याप्त अविद्या को साक्षीरूप जीव की उपाधि 
माना जाए तो इस साक्षोरूप जीव को केवल अपने ही मत को नही अपितु अन्य 
समस्त प्राणियों के मनों को प्रकाशित करने योग्य होता चाहिए। किन्तु अनुभव 
से इसकी पुष्टि नही होती । इस प्रकार जीव ही अन्तःकरण की उपाधिसमेत 
साक्षीरूप आत्मा है और यह भिन्न-भिन्न व्यक्तियों मे भिन्‍न-भिन्‍न है। सुपुष्ति 
में समझा जाता है कि यह सूक्ष्मरूप में रहता है और इस प्रकार तीनों अवस्थाओं 
में यह विद्यमान रहता है। लौक्कि 'मह' तथा साक्षीरूप आत्मा में भेद यह है कि 
जहा अन्तःकरण लौकिक “अह' का गुण है यह साक्षीरूप आत्मा की उपाधि है 
जो उसमें प्रतिवन्‍्ध लगाती है।* वेदान्त परिभाषा का यह मत है तथा अन्य 
मतों के साथ इसका विरोध भी नही है क्योकि इसका निर्देश है कि परम निर- 
पेक्ष चंतत्य जब यह किसी व्यक्ति विशेष दविपयी के अन्दर कार्य करता है तो 
साक्षी कहलाता है। नित्य चेतन्य अथवा आत्मा को णोव साक्षी को संज्ञा दी गई 
है उस अवस्था में जब कि यह मनुष्य के शरीररूपी यन्त्र के अन्दर कार्य करता 
है तथा जब यह विश्व के अन्दर व्यापार कायें करता है तब इसे ईश्वर साक्षी 
कहते हैं। दोनों भवस्थाओं मे उपाधि भेद हो दो भिन्न-भिन्न संज्ञाओं का 
कारण है। प्रथम प्रकार के साज्ली में अन्‍्त'करण तथा शरीर इत्यादि उपाधिया 
हैं और दूसरे प्रकार के साक्षी अर्थात्‌ ईश्वर के विषय में सत्‌ रूप समग्र जातू 
उपाधि है। ईश्वर जगत्‌ की आत्मा है जबकि जीव मनुष्य की आत्मा है 


4 मुण्डकोपनिषद्‌ 3: ), ३॥ 
कर रे पे केवल दर्शनमात्रेण हि तस्य प्रेरयितृर्वम्‌ राजवत्‌ । (शाकरप्ताष्य, मुण्डकोप- 
दु, 3' ।, )॥ 
3. कैबिद अविधोषाधिको छीव एव साक्षाद्‌ ट्रप्ट्त्वात्‌ साक्षी ; जोवस्यान्त:करणन्तादात्म्पा- 
पत्त्या बन्‌ त्वायारोपभावत्वेशपि स्वयमुदासोनत्वात्‌ (प्रिद्धान्तलेश, ) । 
4 अन्तःकरणोपघानेन जीव; साक्षी-“'बन्त.करणविशिष्ट: प्रमाता, (सिदान्तलेश, 3) । 
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37. आत्मा और जीव 


हुम जीवगत 'अह' का सारवत्ता जथवा सरलता के रूप मे कोई विशेष लक्षण निर्धारित 
नही कर सकते । बह एक भाणविक इकाई नही है किन्तु एक अत्यन्त जटिल रचना है। 
यह विश्विप्ट व्यक्तिगत केन्द्र की चेतनामय अनुभूतियों को एक सुव्यवस्थित सयुक्त इकाई 
है जिसका अपने-आप मे निर्वारण प्रारम्भ से ही द्ञारीरिक सघटत तथा अन्य अवस्थाओ 
के द्वारा होता है। जरीर और इन्द्रिया आदि इसकी अनुभूति के अन्दर प्रविष्ट होकर 
इसमे एक प्रकार की एफता तथा निरन्तरताका सचार करते है | शरीरलपी यन्त्र के साथ 
सम्बद्ध चैतन्य विद्युद्ध सीमित्त है जिसमे चेंतल्य की विपयवस्तु के भाय के रूप में शारी- 
रिक अवस्थाए सम्मिलित है। जिस प्रकार शरीर का निर्माण ऋ्रश होता है इसी प्रकार 
इसकी चैतन्ययुकत अनुभूति भी क्रमश बढती है । सान्‍्त्र आत्मा अपने चैतत्य का अन्तिम 
कारण नही है। अह रूप आत्मा लौकिक चैतन्य का अनुभव एकत्व है जो समय के अन्दर 
विकसित हो रहा हे। यह एक विचार-सम्वन्धी रचता है अथवा भावात्मक विचार का 
प्रमेय विपय है ।7 यह उसी व्यक्ति के अन्दर स्थान परिवर्तन करता रहता हे और इस- 
लिए निर्विकार तथा अपरिवर्तेनीय सारतत्व के साथ इसकी एकात्मता नही हो सकती । 
यह आत्मा जो लौकिक अह (जीवात्माओ) का अधिष्ठानल्प आधार है ते परिवर्तित 
होता है और न किसी प्रकार के मनोवेगो का अनुभव करता है। 
यद्यपि वह अचिन्त्य है तो भी इसका मनुष्य जीवन के पूर्वेतिहास से कोई सम्बन्ध 
नही है जिसका यह भक्तिपूर्वक सहचारी भाव से अनुसरण करता हैं। निरन्तर साक्षी 
के रुप मे जिसकी कल्पना की गई है बह आत्मा केवल एक चित्रपट का वार्य करती हे । 
अथवा यह ऐसी आधारभूमि है जिसके ऊपर माससिक तथ्य अभिनय करते हैं। हम यह 
नहीं कह सकते कि ये इसमे उत्पन्त होते है, क्योकि यवार्थ के ऊपर उसका कुछ असर 
नही होता जिसको अ्रमवद्य आत्मा मान लिया जाता हु । केवल इसीलिए फ़ि हम उन्हे 
ठीक-ठीक नही समझ सकते, वस्तुए अपने स्वरूप में परिवर्तन नहीं कर लेती। किस 
प्रकार निरविकार आत्मा साध्लरूप मे प्रकट होती है एवं किम प्रकार बुद्धि का नित्यप्रकाश 
किसी भी बाह्म-्साधन के द्वारा अन्धकाराबृत हो सकता हे क्योकि यह सब सम्बन्धों से 
मुक्त है ? यह पुराना प्रइत है कि किस प्रकार यथार्थ लौकिक रूप मे जा जाता है। 
शरीर इन्द्रियो, मन तथा इन्द्रियविपयरूप उपाधियों का आत्मा के साथ सम्बन्ध होने से 
ही भात्मा को लौकिक्स्प प्राप्त होता है । किन्तु झात्मा तथा मनोवैज्ञालिक आत्मा के 
मध्य का यह सम्पन्च अव्यास्येय है, मायारूप है अर्थात्त रहस्यमय है। यदि आत्मा नित्य 
स्वतन्त तथा विश्वुद्धि चैतन्य है और उसे किसीकी चाह नहीं, वह करती भी कुछ नहीं 
है, तब वह रारीरपारी आत्मा के रूप मे गति तथा इच्छा का कारण कैसे वन सती है ? 
उत्तर में कहा जाता है कि “एक ऐसी वस्त्र है जो स्वयं मे गति रहित है तो भी अन्य 
बस्तुओं मे भति उत्पन्त कर सकती है। चुम्यक अपने-आप में गति रहित है किन्तु फिर 
भी यह लोहे में गत्ति उत्पन्त करता है ।”£ जब हम सान्‍त आत्माओं के अनन्त आत्माओं 
के स्पध सम्बन्ध से कथन करते हैं तो हमे ऐसी सीमित उपाधियो वा प्रयोग विवश होकर 
ऋरना होता है जो ठीक-टोक उपयुक्त नही बंठती । 





4. तलना एरें, बाड़ साडकीयाजिऊल प्रिप्तिपल्स', पूछ 36 382। 
2- शआरस्भप्प्प, 2 2 28 
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जीवात्मा तथा ब्रह्म के मध्य जो सम्वन्ध है और जिसका वर्णन ब्रह्मसूत्र में 
किया गया है शंकर उसके विषय में आशमरथ्य, आडुलौंमी तथा काशक्रत्स्त 
द्वारा प्रकट किए गए विचारों के ऊपर विचार-विमर्श करते हैं। आइमरथ्य 
अपना आधार ऐसे उपनिषद्‌ वाक्यो को बनाता है जो जीवात्माओं तथा निर- 
पेक्ष परब्रह्म के मध्यगत सम्बन्ध की तुलगा आय की चिनगारियों तथा आग 
के परस्पर सम्बन्ध के साथ करता है। जिस प्रकार अग्नि से निकलती हुई चिन- 
गारियां अग्नि से सर्वेधा भिन्‍न नही हैं, क्योकि वे रूप भे अग्नि के समान हैं और 
दूसरी ओर सर्वेधा अभिन्‍त भी नहीं हैं क्योकि उस अवस्था में उन्हें नतो अग्नि * 
से ही पृथक्‌ रूप मे पहचाना जा सकता और परस्पर भी उनमें भेद किया जा 
सकता; इसी प्रकार जीवात्मा न तो सर्वोपरि यथारथसत्ता से भिन्‍ने ही हैं क्योकि 
इसका तात्पयें होगा कि वे ज्ञानस्वरूप सत्ता के स्वभाव के नही हैं, और न ही 
सर्देधा उससे अभिन्न हैं क्योंकि अवस्था मे वे एक-दूसरे से भितनन होंगे। इस 
प्रकार आश्मरथ्य इस परिणाम पर पहुंचता है कि जीवात्मा भिन्‍न भी हैं और 
ब्रह्म से भिन्‍न नही भी हैं।। ओड्लोमि का मत है कि जीवात्मा, जो प्रतिबन्ध 
रूप दरीर, इन्द्रियो तथा मच आदि सहायकों के द्वारा सीमित है ब्रह्म से भित्त 
है यद्यपि ज्ञान तथा ध्यान समाधि के द्वारा यह शंटीर से बाहर निकलकर उच्च- 
तम आत्मा के साथ ऐक्यभाव प्राप्त कर लेता है। वह मानता है कि उस 
जीवात्मा मैं जो मुदित को प्राप्त नही हुआ तथा ब्रह्म मे सर्वेथा भेद है तथा मुक्त 
आत्मा ब्रह्म में सवंथा तादात्म्यभाव है शंकर कादक्ृत्स्न के साथ सहमत हैं ।३ 

जीवात्मा निरपेक्ष ब्रह्महप आत्मा का अंश नही हो सकता जैसाकि रामानुज 
का विचार है क्योकि परब्रह्म देश व काल की परिधि से परे होने के कारण 
बंशरहित अर्थात्‌ अखण्ड है। यह परमत्रह्म से भिन्‍व भी नहीं हो सकता जैसाकि 
स्व कल्पना करता है क्योंकि द्रह्म से भिन्‍न कोई वस्तु नहीं है, वह एकमात्र 
अद्वितीय जो है ।4 यह परव्रह्म का परिवर्तित रूप भी नहीं हो सकता जंसा कि 
वल्लभाचार्ये का विचार है क्योकि निरपेक्ष परमव्रह्म निविकार है | हम जीवात्मा 
को ईश्वर की कृति भी नही मान सकते क्‍योंकि वेदों में जहा अग्नि तथा अन्य 
तत्त्वों की रचना का वर्णन है वहां आत्मा की रचना का कोई वर्णन नहीं है। 
जीव न तो परव्रह्म से भिन्‍र है,द उसका अश्व है ओर न उसका परिवर्तित 
रूप है। यह स्वयं भात्मा है। हम इसके स्वरूप को नहीं पहचानते, क्योकि यह 
उपाधियों से आवृत्त है।? यदि यह सर्वोपरि आत्मा के समान न होता तो वे 
श्रुतिवाक्य जो अमरता का प्रतिपादन करते हैं सव निरथंक हो जाएंगे । आश्म- 
रश्य की शिक्षाओं का उल्लेख करते हुए शंकर कहते हैं: “यदि जीवात्मा उच्च- 
तम आत्मा से भिन्‍न होता तो उच्चतम आत्मा के ज्ञान से जीवात्मा के विषय 
मे ज्ञान उपलक्षित न होता और इस प्रकार एक अन्यतम उपनिषद्‌ में प्रतिज्ञात 
यह बचन कि एक ही यथायंसत्ता के ज्ञान के द्वारा हरएक वस्तु का ज्ञान प्राप्त 


. शाकरभाष्य,  - 4, 204 
2- शाकरभाध्य,  - 4, 2 । 
3 शाकरभाष्य, 2 : 4, 224 
4. शाकरभाधष्य, 4 : 3, [4 
5. देखें, मुष्डक्ोपनिषद्‌ पर शाकरभाष्य, 2 : 2, | ; क्ठोपनिषद्‌, 2 : 2,  । 
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हो जाता है, पूर्ण न हो सकता ।* तैत्तिरीय उपनिषद का भाष्य करते हुए शकर 
लिखते हैं “यह सम्भव नही है कि दो ऐसी वस्तुओ मे जो सर्वथा एक दूसरी 
से भिन्‍न है कभी तादात्म्य नही हो सकता ।£ और जैसाकि उपनिषदों में कहा 
है कि ब्रह्म का ज्ञाता ब्रह्म हो जाता है तो ज्ञाता को अवश्य ब्रह्म के साथ 
एकात्मरूप होता चाहिए। 


सर्वोपरि आत्मा तथा जीवात्मा के मध्य आध्यात्मिक एकत्व स्वीकार किया जा 
सकता है, किन्तु सर्वोपरि आत्मा तथा जीवात्मा के सम्बन्ध विषयक प्रइत के ऊपर इससे 
पूर्वें विचार नहीं हो सकता जब तक कि यह इसके यथार्थस्वरूप के ज्ञान तक नही पहुच 
जाता | हमारी लौकिक अह रूप आत्माए गति करती हैं तथा उपाधियों के भार से दबी 
रहती हें | यह अच्छी तरह जानते हुए कि निरपेक्ष परब्रह्म तथा जीवात्मा के बीच जो 
सम्बन्ध है उसे तके द्वारा स्पष्ट रूप मे प्रतिपादन नही किया जा सकता शकर कुछ ऐसे 
दुष्टान्‍्त प्रस्तुत करते हैं जिन्हे अर्वाचीन वेदान्त मे विशद प्रकल्पनाओ के रूप में परिष्कृत 
किया गया है। 


आयरलैण्ड के एक व्यक्ति के विषय मे ऐसा कहा जाता है कि जब उससे 
पूछा गया कि अनस्त आकाश का वर्णन करो तो उसने उत्तर मे कहा कि 
“आकाश एक ऐसे सल्दूक के समान है जिसका ढककन, पेंदीं और पाइववभाग 
उनमे से निकाल दिए गए हो।” जिस प्रकार एक सन्‍्दूक अपनी सीमाओ से 
घिरा हुआ आकाश नही है ठीक इसी प्रकार ऐसे जीवन जो मन तथा इन्द्रियो 
से बद्ध हैं ब्रह्म नही है । जब हम अपने सीमित व्यक्तित्व के पाश्वेभागों तथा तली 
को अलग कर देते है तो हम ब्रह्म क साथ तादात्य प्राप्त कर लेते है। प्रतिबन्ध 
की प्रकल्पना4 का प्रयोग रई स्थानों पर किया गया है। शकर एक ब्रह्माण्डीय 
आकाश तथा आकाश के हिस्सो की उपमा का प्रयोग करता है क्योकि इसके 
द्वारा ब्रह्म तथा जीवात्माओ के साथ सम्बन्ध विषयक कुछेक लक्षण भली प्रकार 
समभाए जा सकते हैं। जव घडे आदि पदार्थों के द्वारा बनाई हुई परिधिया हटा 
दी जाती हैं तो सीमाबद्ध आकाश के भाग एक ही क्षह्माण्डीय आकाश के अन्दर 
समा जाते है। इसी प्रकार जब देश, काल तथा कारणकार्य सम्बन्ध की परि- 
घिया हटा दी जाती हैं तो जीव निरपेक्ष परत्रह्म के साथ तादात्म्य सम्बन्ध मे 
भा जाते हैं। इसके अतिरिक्त जब एक घडे के अन्दर का आकाश धुल और धुए 
से भरा हो तो आकाझ के नन्‍्य भागों पर इसका असर नही पडता । इसी प्रकार 


4 शाषरभाष्य 4 4 20 

2 तैत्तिरीय उपनिषद पर शाकरभाष्य 2 8 ॥5/ 

3 जब यह कहा जाता है कि आत्मा के सान्निध्य के कारण अहकार ज्ञाता बन जाता है जो 
अहकार में प्रतिविभ्वित हो जाता है तो रामानुज पूछता है. क्‍या चैतय बहकार का प्रतिविम्व होता 
है अथवा अहृकार चैतन्य फा प्रतिविम्व बनता है ? प्रथम प्रकार का विकल्प स्वीकार नही किया जा 
संवता न्‍ क्योकि आप चेतय के अदर ज्ञाता होने के गुण का आना पस“द नही करेंगे बौर यही बात 
दूसरे कर ह गा में भी है क्योकि जड अहकार कभी भी ज्ञप्ता नही वन सकता ) (रामानुज 
भाष्य + 

4 अवच्छेद्यावच्छेदक । शाकरभाष्य 4 37,7 26 7 3 748 2 
4]]2 2,7, 74 22 , 2 3 47, 3 2 34॥ 
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जब एक जीव को सुख या दुःख का अनुभव होता है तो अन्यो पर उसका असर 
नही होता। एक देश (आकाश) विशेष को उसकी उपाधियों के कारण भिन्‍न- 
भिन्‍म नाम दिए जाते हैं किन्तु आकाश स्वयं अपरिवर्तित है। जब निरपेक्ष पर- 
ब्रह्म इन उपाधियों के अन्दर लीन हो जाता है (उपाधि-अन्तर्भाव) तो ब्रह्म का 
स्वरूप आवरण से छिपा रहता है। (स्वरूप-तिरोभाव) और निरपेक्ष ब्रह्म की 
स्वाभाविक सर्वेज़्ता भो उपाधि से परिच्छिन्द रहती है॥ उपाधियों का यह 
सम्पर्क उस स्फटिक के समान है जो लाल रग के साहचर्य से लाल रंग का प्रतीत 
होता है ।! आकाश शरीरो के साथ चलता नही ओर न पात्रों के साथ गतिमान 
होता है ।? घट के अन्दर जो आकाश है उसे अनन्त आकाश का अश परिवर्तित 
रूप नहीं कहा जा सकता; ठीक इसी प्रकार जीव आत्मा के अश अथवा परि- 
वतित रूप नहीं हैं। जिस प्रकार आकाश बच्चों को धूल से मला दिखाई देता 
है इसी प्रकार आत्मा अज्ञानी पुरुषों को वद्ध अथवा पाप से मलिन दिखाई 
देती है। जब घड़ा बनता है या टूटता है वव उसके अन्दर का आकाश न बनता 
है न विगडता है । इसी प्रकार आत्मा न उत्पन्न होती है और न मरती है। वेदान्त 
के कुछेक अर्वाचीन अनुयायी इस मत को मानते हैं ओर उनके मत में जीव 
विश्वात्मा है जिसे अन्त करण सीमित करता है। 
प्रतिबन्ध की प्रकल्पना के विरुद्ध यह तक किया जाता है कि जब एक जीव 
अपने पुण्यक में की क्षमता के कारण स्वर्ग जाता है तो स्व मे इससे प्रतिवन्धित 
बुद्धि उससे भिन्‍न है जो मर्त्य लोक मे इससे प्रतिवाधित थी । इसका यह अप्तंतोष- 
जनक नैतिक असर होगा कि हमारे कर्मों का नाश (कृतनाश) तथा ऐसे कर्मों 
का फल मिलना जो हमने किए न हो (अकृताम्यागम) । हम मह नही कह सकते 
कि वही सीमित बुद्धि स्वर्ग को जाती है क्योकि इसका तात्ययं यह होगा कि जो 
सबंव्यापी है उसमे हम गति का आधान करते हैं। हम घड़े को जहा-जहां हंटा- 
एगे ईयर (आकाश) वहां-वहां उसके साथ नही जाता | 
कर्मफलों के उपभोक्ता आत्मा के साथ तादात्म्य प्राप्त करने के लिए उक्त 
आत्मा को सान्‍्त बुद्धि न मानकर प्रतिविम्बित बुद्धि माना गया है जो कि अवि- 
युक्‍त रूप मे प्रतिबिम्ब डालने वाले अर्थात्‌ मन के साथ सम्बद्ध है| बुहदा- 
रण्यक उपनिपद्‌ के भाष्य भे* शंकर प्रतिबिम्ब विषयक कल्पना का सुकाव देते 
हैं। जिस प्रकार जल के अन्दर सूर्य और चन्द्रमा केवल प्रतिबिम्ब मात्र हैं यथार्थ 
नही हैं अथवा जिस प्रकार एक इवेतदर्ण स्फटिक में लाल रंप केवल लाल फूल का 
प्रतिबिम्ब मात्र है यथार्थ नही, नयोकि जल को हटा लेने से केवल सूर्य और चाद 
रह जाते हैं प्रतिविम्व नही रहता ओर लाल फूल के हटा लेने से केवल श्वेतवर्ण 
स्फटिक अपरिवर्तित रूप मे रह जाता है इसी प्रकार सब तत्त्व तथा जीवात्माएं 
एक भाश्र॑ यधार्थतत्ता के अविद्या के अन्दर पड़े प्रतिबिम्ब मात्र हैं और यथाये 
कुछ नहीं। अविद्या के नादा होने पर प्रतिविम्बों का अस्तित्व भी नप्ठ हो 
जाता है और केवलमात्र यथार्थसत्ता रह जाती है। निरपेक्ष परब्रह्म बिम्व 


 शाकरभाष्ये, 3: 2, 5 | बआत्मबोध, पृष्ठ 76॥ 
2 शाकरभाष्य, ! : 2--8॥ 
3 शाकरमाष्य, 2 : 3, 5) गौडपाद की कारिका पर शांकरभाध्य, ]: 6॥ 


५ 4 शर्किरमाष्प, दृहदारण्यक उपनिधदू, 2: 4, 2॥ ओर भी देखें, द्रह्मविन्दु उपर्निषद, 
पृष्ठ 32॥ 


शकर का बद्व॑ त वेदान्त * 53 


(मौलिक सत्ता) है, और जगत्‌ प्रतिविम्ध है । इसके अतिरिक्त यह विश्व अपनी 
नावाविध आकह्ृतियों से एक समुद्र के समान है जिसमे ब्रह्म का प्रतिविम्ब ताना 
प्रकार से पडता है और शकर इस मत का समर्थव इसलिए करते है कि इसका 
महत्त्व एक विद्येष सुझाव मे है अर्थात्‌ यह देखकर कि इससे इस विपय का ग्रत्ति- 
पादन हो जाता है कि प्रतिबिस्द की मलीनतरओ से मौलिक वस्तु जछूती बची 
रहती है। जिस प्रकार प्रतिबिम्वों मे परस्पर भेद द्पणो के परस्पर भेद के कारण 
होते है, इसी प्रकार निरपेक्ष परब्रह्म जो अद्वितीय है भिन्‍न-भिन्‍त अत करणो में 
प्रतिविम्बित होकर भिन्‍न-भिन्‍न जीवात्माओ के रूप मे प्रकट होता है । जब उस 
जल मे जिसमे कि प्रतिविस्व पडते हैं हल-चल होती है तो प्रतिविम्ब भी स्वय 
विक्लुव्घ प्रतीत होता है | जहा प्रतिवन्‍्ध की कल्पना के समर्थक यह मानते हैं कि 
अविद्या जो एक सूक्ष्म वस्तु है अन्त करण के रूप मे अवच्छेदक अथवा प्रतिबन्ध 
है अथवा विशेषण जथवा जीव का एक आवश्यक भाग है जिसके बिना जीव का 
अस्तित्व नही रह सकता वहा प्रतिबिम्व सस्वन्धी प्रकत्पना के समर्थक अत करण 
को केवल उपाधि मानते हैं? और यह एक ऐसा द्रव्य है जो विशुद्ध बुद्धि के प्रति- 
विम्ब को ग्रहण करता है और यह इसके लिए उपहार स्वरुप है। किन्तु जीव के 
वास्तविक स्वरूप के साथ इसका कोई सम्बन्ध सही है 

बेदास्त के कुछेक आर्वाचीन अनुयायी इस मत को मानते हैं और जीव को 
विश्वात्मा का अन्त करण के अन्दर पडा हुआ प्रतिविम्व मानते हैं ।? यदि जगत 
छाया मात्र है ती ब्रह्म सारवान्‌ द्रव्य है जो इस छाया का कारण है| प्रतिविम्ब 
विषणक प्रकल्पना की अनेक आधार पर समीक्षा की जाती है। एक आक्ृति- 
विहीन वस्तु किसी प्रकार का प्रतिविम्ब तही डाल सकती और विशेष करके 
भाकृतिविहीन भप्रक्षेपक्त (यथा दर्पण आदि) में तो सवेधा ही नहीं डाल सकती। 
विजुद्ध प्रज्ञा और अविद्या दोनों आकृतिविहीन हैं। यदि जीवात्मा एक अरति- 
बिम्ब है तो वह पदार्थ जिसका प्रतिविम्व पडता है अव्य प्रक्षेपक के वाह्य होता 
चाहिए और यथार्थसत्ता को भी जो मौलिक है अवश्य ही विदव तथा समस्त 
सृष्टि के पद्मर्थों से परे होता चाहिए। यह इस दर्शन के अन्तर्यामिता-सम्बच्धी 
विचार के प्रतिकूल है। प्रतिविम्व सस्वन्धी प्रकल्पता भी प्रतिवन्ध परक विचार 
की समस्याओं से भुकत नही है । श्रत्येक सन का प्रतिविम्ब बुद्धि के कारण है 
जो इसका समीपवर्ती है। और इस प्रकार परिणाम यह निकलेगा कि उसी 
एक भन के प्रतिविस्व भिन्‍न स्थानों मे भिन्‍त होगे। इस प्रकार की समीक्षा 
बुद्धि के समान स्वरूप को मला देती है। यदि जीव ब्रह्म का प्रतिद्निम्बर है तो 
यह ब्रह्म से भिन्‍त है ओर इसीलिए यथार्थ नही है। विवरण नामक ग्रध्थ का 
लेखक इस समस्या का एक समाघान प्रस्तुत करता है। आखो से मिकलते वाली 
किरणें प्रक्षेपक से ठकराती हैं। वापस लोठती है और वास्तविक चेहरे को 
देखने योग्य बनाती है। इस प्रकार प्रतिविम्व स्वय मौलिक है । इस विचार को 
अर्धात्‌ विम्वप्रतिविम्बाभेदवाद (अथवा मूल बिम्ब तथा प्रतिबिम्ब में भेद) 


 विशेषण एक ऐसा आवश्यक विधेय है जो कि काय मे समवेत सम्बन्ध से उपस्धित्त रहता 
है अधात्‌ ऐड दस्तु जिसका वर्णन किया है किब्तु उपाधि वर्णित वस्तु का आवश्यक गुण नही है| रण 
एच रगीन वस्तु का विशेषण है किन्तु एक मिट्टी का पात्न उन बाकाश् की उपाधि है जिसे यह अपने 
अन्दर रोक रखता है। 

2 अन्त करणेपु प्रतिधिम्व जीवचेतन्यम्‌, (वेदान्तपरिभाया ) । 
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को, स्वीकार नहीं किया गया । यदि वलंकार की झाब्दिक व्याख्या करें तो 
हमें एक पृथरू ज्योतिमंय वस्तु की आवश्यकता है, दूसरी वह वस्तु जिसके पर 
छाया डाली जाएगी, और एक तीसरी वस्तु जी प्रकाश को बीच में रोऊती है। 
प्रतिबिम्ब के लिए एक वास्तविक अस्तित्व रखने वाले माध्यम कौ आवश्यकता 
है जो विक्षेप से भिन्‍न हो किन्तु यह वरह्म के अद्वेतभाव के प्रतिकूल जाता है । 
ऐस्ने व्यक्ति जो प्रतिबत्ध और प्रतिविम्ब सम्बन्धी दोनो हो कल्पनाओ को जस्वी- 
कार करते हैं! कहते हैं कि अपने सत्यत्वरूए ते अनभिज्ञ निविकार ब्रह्म हो जीव 
है। शकर तथा सुरेश्वर दोनों का मुकाव इस मत की ओर है शवरीरधारी चैतन्य 
ब्रह्म का एक अव्याख्येय रूप है ।? जीव प्रकट होता है किन्तु कैसे प्रकट होता है 
सो हम नहीं जानते । 


38. ईबबर और जीव 


यदि ईरबर ब्रह्म है, और यदि जीव भी आध्यात्मिक दृष्टि से ब्रह्म के समाव है, भर 
यदि दोनो प्रतिबन्धों के अधीन हैं तो ईश्वर तथा जीव के भष्य का भेद बहुत च्यून हो 
गया । श्कर का मत है कि जहा ईईैवर सर्वेज्ञ है, सर्वशवितमाम्‌ है और सर्वेव्यापक है, 
बहा जीव अश्ञानी है, लघु आईति तथा दुबंत् है। “वह प्रमु जो तिरतिशयोपाधि से 
। जीवात्माओं के ऊपर द्वीनतर प्रतिवन्‍्धक सह्दायकोी के स्ताथ शासन करता है 

सदा अविया से गुरत है ४ ईश्वर के प्रतिबन्धों से उसके शान पर कोई प्रभाव 
नहीं पड़ता । ईश्वर की माया उसके अधीन है और इसलिए ईश्वर के स्वरूप का आव- 
रण नही होता। अविद्या उसके ग्रुणों को छितरती नही, ठोक जेंसे कि एक कांच, जो 
पदार्थों का आवरण बनकर भी उनके ग्रुथों को नही ढंकता है। मामा, नो ईश्वर को 
उपाधि है, शुद्ध तत्त्व से बवी है और अविद्या अथवा अन्त.करण को उत्पन्‍्त तही करती । 
यह उसके देश मे है और सृप्टि-उचना तथा संहार में उसकी सहायता करती है। यह 
माया अथवा आंत्माभिव्यक्ति की शक्ति, जो ईश्वर के अन्दर है, जिसवा परिणाम जगत्‌ 
का भनैकत्व है, जीदात्मा के अन्दर भ्रम उत्परन करती है जिससे मिथ्या विव्वास के 
कारण वह जगत्‌ तथा उसके अन्तर्गत आत्माओं को स्वतत्त्र सममने लगता है। अविधा 
गाया का परिणाम है। ब्रह्म का विशुद्ध चैतन्य जब इन भर्षों में साया के साहुचयं मे 
बात है तब उप्ते ईश्वर कहते हैं और जब अविदयया के साहचर्य में जाता है तो उसे जीव 
कहा जाता है। चूकि सृप्टिरचना में ईश्वर की कोई स्वाधमयी इच्छा अधवा हित नहीं 
है, इसलिए उसे अकर्ता कहा यया है, किन्तु जीव कर्ता है। ईश्वर की पूजा होती है मोर 
वह कर्मों के अनुसार पुरस्कार वितरण करता है और उसे ब्रह्म के साथ अपने ऐक्यमाव 
का ज्ञान है। इस प्रकार सब समय वह अपने मन में परमानन्द का सुख प्राप्त करता है। 
जीव पूजा करने वाला है जिसे अपने दिव्य उत्पत्ति-स्थान का शान नहीं है और इसीलिए 
उस्ते प्मार में आना होता है। धामिक क्षेत्र में हमें स्वामी तथा मृत्य का-सा संबंध दिखाई 


4 हन प्रकत्पनाओं की समोक्षा के लिए देखें, साब्यप्रवचतमाप्य, 4: 52 और 53 
2. देखें, बृहददा रध्यक उपनिषद्‌ पर शाररभाष्य, 2: !॥ 

3 शाकरभाष्य, 2 : 3, 45 

4 हझांकरभाष्य, 2: 3, 43 । 

+ तित्यनिवृत्ताविद्यात्वात्‌ (शांकरभाष्य, 3: 2, 9)॥ 
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देता है |! अन्य स्थाव पर सान्‍्त जीवात्माओं को ईइवर का अशरूप बताया गया है जैसे 
खिनगारिया अग्नि का अश्ञ होती हैं।? 


अर्वाचीन अद्वैत मे ईश्वर तथा जीव के सम्बन्ध-विषयक भिन्‍त-भिन्‍न सुझाव 
दिए गए हैं जिनके ऊपर हम यहा सक्षेप मे दृष्टियात करेंगे। 'प्रकृतार्थविवरण' 
मे कहा गया है “उस माया मे, जो अनादि तथा अवर्णनीय है जो जड जगतू का 
उत्पत्ति-स्थान है, और जिसका सस्वन्ध केवल वृद्धि के ही साथ है, बुद्धि का अति- 
विम्ब ही ईइवर है । उसी माया के असझ्य लघु अशो के अन्दर जो प्रतिबिम्ब है, 
जिसमे दो द्तिया आवरण तथा विक्षेप की है और जिसे अविद्या कहा जाता 
है वह जीव है ।”२ इस ग्रन्थकर्ता के अनुसार माया और अविद्या पूर्ण इकाई तथा 
अशो का वर्णन करते हैं। माया ईएवर के आश्वित है, अविद्या जीव के । इसी 
प्रकार का मत सक्षेप शारीरक ने भी स्वीकार किया है यद्यपि यहा पूर्ण इकाई 
तथा अद्यों का भेद अविद्या तथा अन्त करण का है, जिसमे अविद्या कारण है 
और अन्त करण कार्य है ।£ चूकि यह ग्रन्थकार प्रतिविस्व की प्रकल्पना का समर्थन 
करता है, यह पूर्ण इकाई तथा भञ्ों के विभाग को स्वीकार नही करता। पच- 
दक्षी नामक ग्रन्थ एक प्रकार का भेद मानता है जो इससे मिलता-जुलता है। 
मूल प्रकृति का आद्य जडतत्त्व, जिसमे तीन गुण हैं, दो रूप का है। इसका बह 
भाग जो सत्तव, रजस्‌ तथा तमस्‌ के अधीन नही है, किन्तु उक्त दोनो पर आधि- 
पत्य रखता है, माया कहा जाता है और ईइवर के आश्रित है, ओर वह जिससे 
सत्त्व अन्य दोनो गुणों के अधीन है, अविद्या कहलाता है और यह जीव के आश्रित 
है। यहा माया और अविद्या का भेद सख्या के रूप मे नही, अपितु गुणपरक है ) 
पचदशी के एक वाक्य मे भी यह आता है जहा पर प्रकृति को अपनी विक्षेपक 
शक्ति के साथ माया कहा गया है और वही जिसमे छिपाने की शक्ति का प्राधान्य 
है, अविद्या है ।? पचदश्ी मे विद्यारण्य आकाश के अन्दर इस प्रकार भेद करता 
“ है () घट के अन्दर आवद्ध, भर्यात्‌ घटाकाश, (2) चह आकाश जो बादलो 
तूफानो आदि के साथ घडे के अन्दर पडे हुए जल मे प्रतिविम्बित होता, अर्थात्‌ 
जलाकाश, (3) सीमाविहीन मह॒दाकाश, और (4) वह आकाश जो जल के कणो 
में प्रतिविम्बित होता है, जो फुहार के समान है, जिसे आकाश के बादलो मे अव- 
स्थित रूप मे अनुमान के द्वारा पीछे से वरसने वाली वर्षा के द्वारा जाना जा 
सकता है, अर्वात्‌ मेदाकाशा ! ठीक इसी अकार चितिशाक्ति के भी चार विभाग 
है (।) कूटठस्थ, अर्थात अपरिवर्ततनशील चितिशक्ति, जो स्थूल तथा सूक्ष्म 
इंरीरो से प्रतिबद्ध है; (2) चितिशक्ति, जिसका मत के अन्दर प्रत्तिविम्द 
पडता है, जिसे मूल से अपरिवर्तेतशील चितिशक्ति के ऊपर बलातू ऊपर से 


42 3 -43॥ 

2 शाकरभाष्य, 2 3, 43 

3 अवनादिरनिर्वाच्या भूतप्रकृतिश्विन्मात्तसम्वन्धिनों माय/, तस्या चित्प्रतिब्रि म्व ईएवर । तस्या 
एव 30080 0 47400 00 00052 0४६ जीव इति (सिद्धान्त- 
लेश, ) 

4 अविद्याया चिठ्रतिविम्ब ईश्वर , अन्त करणे चित्मतिविम्बों जीव (सिद्धान्तलेशसग्रह) । 
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आरोपित किया गया है--यह जीव है; (3) अनन्त चितिशवित, और (4) वह 
घितिशक्ति जो सब प्राणियों के मन के सूक्ष्म! प्रभावों के अन्दर प्रतिविम्बित 
होती हे और जो मेघरूपिणी माया के अन्दर अवस्थित है ओर जिसका ईश्वर- 
रूपी ब्रह्म के ऊपर प्रभाव है। उक्त विवरण से यह परिणाम निकलता है कि 
जहां जीव मन के अन्दर प्रतिविम्वित चितिशवित का नाम है, ईश्वर वह चिति- 
शक्ति है जो माया के अन्दर प्रतिविम्बित है ओर माया प्राणिमात्र के सूक्ष्म 
प्रभावो से रजित है। 'पचपादिकाविवरण' नामक ग्रन्थ का रचयिता जीव को 
ईंइवर का प्रतिविम्ब मानता है।? कही-कही माया से प्रभावित जीव को ही 
ईश्वर कहा गया है । 


39. एकजीववाद तथा अनेकजीववाद 


शकर ऐसे सिद्धांत का समर्थन नही करते जिसके अनुसार अविद्या की उपाधि से युक्त 
जीव एक है जिस प्रकार अविद्या एक है। वयोकि यदि सब आत्माएं एक जीव हैं तब 
जब पहली-पहली वार कोई एक आत्मा मुवित को प्राप्त होती है तो सासारिक जीवन 
की समाप्ति हो जानी चाहिए थी किन्तु तथ्य ऐसा नही है। ब्रह्म अविद्या से उत्पन्न 
भिन्‍्त-भिन्‍न अन्तःकरणों की उपाधि से प्रतिबन्धित अनेक जीवात्माओं में विभवत हो 
जाता है, किन्तु माया और अविद्या के ब्रह्म के साथ सम्बन्ध की समस्या ने अर्वाचीन अद्वित 
के अन्दर अनेक प्रकक्‍ल्पनाओं को जन्म दिया जिनमें से मुख्य दो हैँ--.एकजीववाद ओर 
अनेकजीवबाद । 


जीव एक है और भौतिक शरीर भी एक है। यह शरीरवारी चितिशक्ति 
यधार्थ है एव अन्य शरोरों में स्वप्त में देसे गए शरीरो के समान चितिशवित 
कला अभाव पाया जाता है। अनेकत्व विशिष्ट जगत्‌ एक जीव की बविद्या के 
कारण कल्पित किया गया है कितु इस प्रकार के एकजीववाद का ब्रह्मसूत्र, 2: , 
22 ; 2: ), 33 और : 2, 3 के साथ विरोध होता है । जगत्‌ का ख्रष्दा जीव 
नही है, किन्तु जीव से भिन्‍न ईव्वर है, जिसकी सृजनात्मक क्रियाशीलता केवल 
लीला के कारण है। क्योंकि उसकी समस्स इच्छाएं पहले से ही पूर्ण हैं इसलिए 
उसे सृष्टिरचता के लिए अन्य कोई प्रेरक भाव नहीं हो सकता। इस प्रकार इन 
लेखको का मत है कि मुख्य जीव एक ही है भर्थात हिरण्यगर्म जो ब्रद्मा का प्रति- 
बिम्ब है और अन्य जीव उसी एक जीव के केवलमात्र आभास हैं जो हिरण्यगर्म 
के भतिबिम्व हैं और इन्ही आभासों के साथ वन्धन तथा अन्तिम मोक्ष सम्बद्ध * 
है। ये लेखक जीव को एकता के सिद्धान्त को इम दात॑ के साथ स्वीकार करते 
हैं कि अनेक भौतिक द्रीर भी विद्यमान हैं जिनमें से प्रत्येक के अन्दर एक 
अयथायें जीव है। एकजीववाद का एक तोसरा भेद भी है जिसके अनुसार जीव 
एक ही है जो अनेक शरीरो में से प्रत्येक के अन्दर रहता है। चितिशवित का 


 धोवासना। 
2 ये सद बृह॒दारण्यक उपनिषद्‌, ७: 7, कौर भगदद्गोता के ऐसे वावयों को, जैसे 'ईश्वर: 
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व्यक्तित्व भीतिक शरीरो के सख्या-सम्वन्धी भेद के ऊपर निर्मर करता है। इस 
सत को माननेवाले कहते हैं कि इस प्रकार की आपत्ति मे कोई बल नही है कि 
जिस प्रकार वही एक व्यक्ति जब कि उसके शरीर के भिन्‍न-भिन्‍्त भाग प्रभावित 
होते हैं नाना प्रकार की अभिनज्ञवा रखता है, इसी प्रकार एक ही जीव उन सब 
सख्याक्षत भिन्‍न-भिल्‍न भौतिक शरीरो के, जिनमे वह रहता है, सुख-दु ख से भी 
अभिज्ञ हो सकता है। क्योकि उतका कहना है कि यह तथ्य कि हमे पुर्वजन्मों के 
सुख एवं दुख का ज्ञान नहीं रहता, यह सिद्ध करता है कि यह भौतिक शरदीरो 
का सरघाकृत भेद ही है जिसके कारण इस प्रकार के ज्ञान मे बाघा आती है। वे 
जीव के एकत्व-सम्वन्धी सिद्धान्त के साथ-साथ शरीरों के अनेकत्व को भी 
मानते है। 
अविद्या के सम्बन्ध मे जो भिस्त-भिन्‍न विचार हैं उनके कारण अनेकजीव- 
बाद के भी विविध भेद है () अन्त करण के रूप मे जो अविद्या की उप- 
स्थिति है यह जीव के स्वरूप के लिए अनिवायत. आवश्यक है। यद्दि अच्त - 
करण अपदि ऐसी उपाधिया हैं जो किसी जीव का निर्माण करती हैं और यदि 
ऐसी इन्द्रिया अनेक है तो परिणाम यह निकलता है कि जीव भी अनेक हैं। 
(2) दूसरी का मत है कि यद्यपि अविद्या एक है जो ब्रह्म के अन्दर अधिष्ठात 
के रूप मे तिवास करती है तथा ब्रह्म को ढक देती है, और मोक्ष भी इसके 
अतिरिक्त और कुछ नही कि इस अविद्या का नाश हो जाता है तो भी अविद्या 
के हिस्से हैं ओर यह अवश्य स्वीकार करना चाहिए कि अविद्या के कुछ हिस्से 
(जिसे दूसरे शब्दों मे इसकी विक्षेपकशक्ति कह्दा गया है) ऐसे मनुष्य की 
अवस्था से विद्यमान रहते हैं जो जीवन्मुवत हो जाता हैं; यह भविद्या एक बह 
में तब समाप्त हो जाती है जब ब्रह्म का ज्ञान उत्पन्त होता, और अन्य भागों 
मे, अर्थात्‌ शैष प्रतिबन्धक अवस्थाओं मे, पूर्व की भाति निरन्तर रहती है। 
(जीवन्मुवत अवस्था मे जीवात्मा अपने शरीर के अस्तित्व से अभिज्ञ रहता है, 
सस्कार के रूप मे अथवा मानसिक घारणा के रूप मे जो अविद्या का सूक्ष्म- 
रूप है; विदेह-कैवल्य की अवस्था मे शरीर की चितिशक्ति विलुप्त हो जाती 
है।) (3) एक तीसरे प्रकार का मत, उक्त मत के ही सदृश, यह मावता है कि 
बन्धन अधिया तथा चितिशक्ति के कारण ही होता है और इस सम्बन्ध की 
समाप्ति पर ही मोक्ष प्राप्त होता है। अविद्या का चितिशक्ति के साथ क्या 
सस्वस्ध है, इसकए निर्णय अन्त करण अथवा मन के दारा ही होता है। जब कह 
के साक्षात्कार से मच की समाप्ति हो जाती है त्व अविद्या का सम्बन्ध भी चिति- 
दाबित के उस विशेष श्वाग के साथ समाप्त हो जाता है यद्यपि पूर्व की भाति 
चितिशक्ति के शेष भागो के साथ यह सवध वरावर बना रहता है। (4) मविद्या 
एक पूर्ण इकाई है और चह प्रत्येक जीव मे पूर्णरूप से अवस्थित रहती है, जो 
जीव से ब्रह्म की ढके रहती है । परम मोक्ष तब प्राप्त होता हे जब अधिद्या किसी 
जीव का साथ छोड देती है । (5) भविद्या के कई भाग हैं, जो प्रत्येक जीव को 
वाटे गए हैं। जीव-विशेष से सम्बद्ध अविद्या के नाश का नाम ही मोक्ष है। 
जगत्‌ का उत्तत्ति-स्थान एक पूर्ण इकाई के रूप में सामुदायिक रूप से सब 
अविद्याओो के अन्दर है और ज्यों ही इनमे से कोई भी सूत्र नष्ट हो जाता है तो 
यह समाप्त हो जाता है और उस समय शेप बचे हुए सूनो से जैसे कपडे का एक 
नया थान उत्पन्न होता है इसी प्रकार यह जगतू सब अविद्याओ से सामूहिक रूप 
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में उत्पनन होता है और जब णीवो में से कोई भी मोल प्राप्त करता है ती यहू 
समाप्त हो जाता है और उस समय सब जीवों के लिए एक प्तामान्य नया जगत्‌ 
जैध अविद्याओं से उत्पन्न होता है। (6) अविद्या का प्रत्येक भाग एक पृथक 
तथा भिल्न प्रकार के जगत्‌ को जन्म देता है। ऐन्द्रिक तथा समस्त जग्रम जगत 
प्रत्येक व्यक्ति के लिए परिमित है और उस व्यक्ति-विशेष के अन्दर रहनेवाली 
अविध्या से उत्पन्न हुआ है उसी प्रकार जिस प्रकार केवल प्रतीति-रूप चांदी 
(जिम्तका आभास सौप के स्थान पर हुआ है) प्रत्येक द्रप्टा के लिए भिन्‍न है 
ओर उस व्यक्तिविद्येप के अन्दर रहनेवालो अविद्या से उत्पन्न हुई है ।”'*किस्तु 
ये भनेक जगतू एकरूप प्रतीत हों यह उसी प्रकार एक बिलकुल भिश्या विचार 
है जैसे कि यह कहना कि “मैंने भी उसी चांदी को देखा जिसे तुमने देखा ।” 
(7) कुछ दूसरों का मत है कि जगत्‌ केवल एक ही है जिप्तका उपादत कारण 
मामा है और थो ईश्वर मे रहती है और जो जीबों में रहनेबाजी अविद्याओं के 
पुर्ज से भिन्‍न है । दूसरी ओर इन अविदाओं का काम अंशत: ब्रह्म को ढकना 
और अंद्तः प्रतीतिहप पदार्थों का विक्षेप द्वारा प्रदर्शन करना है, जिस प्रकार 
मिध्याख्प चादी जो सीप के अन्दर दिखाई दी, तथा वे पदार्थ जो स्वप्न मे 
दिखाई दिए !? 


40. नीति शास्त्र 


इस विश्व के समग्र विषय क्रम मे केवल मानवीय णीवात्मा ही एकमान्न नैतिक नियमों के 
बाधीन है। बह जानता है कि उसके सम्बन्ध अनन्त त्तथा सान्‍्त दोनों लोकों के साथ हैं। 
सान्‍्त जगत मे अनन्त का व्यापार कवितामय दृष्टिकोण नही बरत्‌ दशत-शास्त्र का एक 
गम्भीर सत्य है। उप्त अल्तत (ब्रह्म) का समस्त सान्‍्त जगत में निवास है और मनुप्य 
इस तथ्य से अभिज्ञ है। यद्यपि बह एक ऐसे संधटन में आयद्ध है जिसका निर्णीत निर्माण 
ग्रास्त्रिक रचना की दृष्टि से भूतकाल के द्वारा होता है तो भी सत्य, सोन्दर्य और कल्याण 
रूपी अनन्त आदर्श उत्तके अन्दर कार्य फरते हैँ तथा उसे इस योग्य बनाते हैं कि वह उत्रत 
क्षादर्शों में चुनाव कर सके तथा उन्हें अधिकतर क्रियात्मक रूप दे सके | यह इसलिए है 
चूकि अनन्त ब्रह्म की अभिव्यक्ति अत्यधिक रूप में मनुष्य नीति के हो अन्दर होती है 
ओर इसलिए मनुष्य नैतिक तथा ताकिक क्रियाशीलता का अधिकारी है।* जद तक 
जीवात्मा उक्त नेतिक आदझ्ों के लिए परिश्रम करता है किन्तु उन्हें प्राप्त नही कर लेता 
रब तक वह दन्धन में है; किन्तु जैसे ही दह अनन्त प्रह्म के छ्तीष पहुंचता है, जान्तरिक 
छ्लिचाव शिविल हो जाता है और आनन्द के स्वातंत्र्य से उसको आत्मा पूर्ण हो जाती है। 
ब्रह्म का साक्षात्कार ही जीवन को समस्त क्रियाओं का उद्देस्य है क्योंकि ब्रह्म कैदत संत 
एवं चित्‌ ही भही है वरन्‌ आनन्द-रूप भी है। ओर इस प्रकार समस्त अयत्नों का ध्येय 
है । ब्रह्मत्तकत्व अथवा अनन्त थयाथें सत्ता के साथ तादात्म्य भाव का बोष ग्रहण ही 
जोवन का अन्तिम सक्ष्य है, "प्रत्येक आत्मा का समुचित भोजन और एकमात्र 


] देखें स्िद्धा्वलेश । 

2 डआपात्यातू““कर्यज्ञानाधिक्ार: (शॉकरभाष्य, तैंतिरीए उपनिषदू, 2 :] 

3 'दयोजनमूचतायेमू्‌ आनन्दग्रहणम्‌ वेदान्तप्ररिभाषा पर शिक्षामणि की दौका-अस्तावना) । 
4 फोड़य, पृष्ठ 24। 


हे 
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सर्वश्रेष्ठ तथा महत्त्वपूर्ण है। जब तक इसकी प्राप्ति नहीं होती, सान्‍त आत्मा अपने- 
आप मे बेचैन रहती है।” तीनो लोको मे भ्रत्येक व्यक्ति सुख के साधनों के सचय 
के लिए प्रयत्तवान्‌ रहता है, दुख के साधनों के लिए नहीं।” सब मनुष्य सर्वोत्तम 
की 5 में रहते है और उसे प्राप्त करने का प्रयत्न करते हैं जैसा कि ब्नाउनिंग ने भी 
कहा 


“उत्त सबका, जो अपने मिथ्या कर्म के रहते हुए भी श्रेष्ठता से सम्पृक्‍्त है, 
सभी का झुकाव ऊपर की दिव्य से है यद्यपि वे दुवेल हैं, खात में उगने बाले 
ऐसे वानस्पतिक पौधों के समान, जिन्होंने कभी सूर्य का लाभ नहीं उठाया, 
वे केवल उलूका स्वप्न देखते और अनुमान कर लेते है वह कहा हो सकता है, 
और इस प्रकार अपनी ओर से पूरा-पूरा पुरुषार्थ उस तक पहुचने के लिए 
करते हैं।” 


ऐसे सर्वोत्तम फल भी जो हम सासारिक जीवन-रूपी वृक्ष से तोड सकते हैं, हमारे मुख 
में जाकर भस्म हो जाते हैं। सर्वाधिक सुख चीरस हो जाता है, यहा तक कि स्वर्ग का 
जीवन भी अत्यल्प अथवा क्षणभगुर है । कल्याणकारी कर्ममात्र अथवा सुर र सगीतलहरी 
का आनन्द अथवा चिन्ततशील अस्तदृष्टि क्षणमर के लिए हमे अपने व्यक्त्तिव के 
सकीणं क्षेत्र से ऊपर उठाता प्रतीत्त हो सकता है किन्तु ये सब हमे चिरस्थायी सन्तोप 
प्रदान नही कर सकते । केवल एक ही विषय ऐसा है जो हमे चिरस्थायी सन्तोष प्रदान' 
कर सकता है और बह्‌ है ब्रह्म का अनुभव । यही सुख तथा शास्ति की सर्वोच्च अवस्था 
है एवं जीवात्मा के विकास की पूर्णता है ।? दुर्भाग्यवश हमें कष्ट इसलिए होता है कि हम 
इस जगत्‌ मे लिप्त रहते हैं, इसके छायाभास्रों के ऊपर भरोसा रखने मे रुचि दिखाने 
और जब परिमित सस्तोष की उपहास-रूप प्रतिक्ृतिया, ज्योहीं हम उनके समीप पहुचने 
लगते है, विलोप हो जाती हे तो निराशा का अनुभव करने लगते है। “जीवाल्मा पाप 
और स्न्‍्ताप मे निरतर नीचे ही नीचे डूबता जाता है जब तक वह यह समभता है कि 
यह शरीर ही आत्मा हे, किन्तु ज्यो ही उसे यह निश्चय हो जाता है कि यह विश्त्रात्मा 
का ही अश है, उसका दु ख-सनन्‍्ताप ति झैष हो जाता है|” हम यथार्थ सत्ता को अपने 
किसी मानसिक आदर्श के अचुकूल बनाकर स्वार्थसिद्धि नही कर सकते किन्तु केवल 
मान उसका शासन कर सकते हैं । शकर की दृष्टि मे, दर्शनशास्त्र की उत्पत्ति 'वया होना 
चाहिए' भे नही, अपितु 'क्या है! इसके बोघग्रहण मे है। अनन्त सत्ता का यथार्थ सत्ता के 
रूप में आध्यात्मिक ज्ञान हमे शाति और सुख की ओर ले जाता है। 

समस्त चैंतिक कल्याणकारी कार्यों का महत्त्व इसीमे है कि वे उद्दे श्य-प्राप्ति के 
साधन हैं क्योकि वे भेदपरक जगत्‌ से जकडे हुए हैं। आत्मसाक्षात्कार ही परम कल्याण- 


 शतश्लोकी, पृष्ठ 45॥ 

2 “मीक्ष का सार कसीम सुख तथा दु ख का नितात अभाव है। चूकि यह सर्वथा स्पष्ट है 
कि मनृष्य दोनो को चाहते हैं इसलिए मोक्ष की कामना सदा ही वनी रहती है।” (सक्षेप शारीरक, 
3 67) « तुलना परे, स्पियोजण "हमारा समस्त सुत्र अबवा दु ख केवल ऐसे प्रमेय पदार्थ के ऊपर 
निर्भर करता है जिसके ऊपर हमारा प्रेम देड्धित है--किन्दु ऐसो सच्चा के प्रति प्रेम, जो नित्य और 
अनतन्‍्ल है, सन को ऐसे चुस से भर देता है जिससे शोक व दु ख का लेशमात्न भी नही है” ('द इठ- 
चेक्ट्सू एमेउेंशन पृष्ठ 9 और [0) ॥ 

3 शाकरभाष्य, मुण्ठगोपनियद्‌ पर, 3 3, 2॥ 
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कारी का है एवं नैतिक कल्याणकारी कर्म केवल सापेक्ष दृष्टि से ही इस श्रेणी में भा 
सकते हैं। नैतिक दृष्टि से जो कल्याणकारी है वही अनन्त की प्राप्ति मे सहायक हो 
सकता है और जो नंतिक दृष्टि से अश्रेयस्कर है वह इसके प्रतिकूल है । 
उचित कर्म वह है जो सत्ता को धारण करता है और अनुचित वह है जो बसत्य 
से पूर्ण है।! जो कोई भी कर्म हमे उत्तम भविष्य जीवन की ओर ले जाते हैं वे कस्याण- 
कारी कर्म हैं और जो हमे अधम प्रकृति के भविष्य जीवन की ओर ले जाते हैं वे पाप- 
कर्म हैं। जीवात्मा अपने अनन्त स्वरूप को उत्तम बनाने का प्रयत्न करता है और 
जमत्‌ उसकी रचना है। ईश्वर मे विश्वास रखने वाले पुरुष को चाहिए कि वह समस्त 
बिश्व से प्रेम करे, बयोकि यह ईश्वर की कृति है। सच्ची शान्ति तथा श्रें प्ठत्ता स्वाधि- 
कार के प्रति भाग्रह करने में नही है, न व्यवित के निजी कल्याण के लिए प्रयत्न करने 
में ही है, अपितु अपने को विश्व के यथार्थ सत्‌ के प्रति मेंट-रूप मे समर्पण कर देने मे 
है। अहकार का भाव सदसे अधिक अशुभ कम है तथा प्रेत ओर दया सबसे अधिक 
कल्याणकारी कर्म हैं। समाज-कल्याण के साथ अपनी एकता स्थापित करके हम यथार्थ 
में अपने वास्तविक उद्देश्यों की प्राप्ति करते हैं। प्रत्येक व्यविद को अपनी इन्द्रियो 
का, जो अहंकार उत्पन्त करती हैं, दमन करना चाहिए; अभिमान का स्थान नम्नता 
को देना चाहिए, क्रोध का स्थान क्षमा को, परिवार के भ्रति संकीर्ण आसक्ति के भाव 
का स्थान जीवमात्र के प्रति उपकार के भाव को लेना चाहिए । कमे-मात्र का हो 
इतना महरव नहीं है जितना कि उस इच्छा का है जो अपने स्वार्थमय हित का दमन 
करके सामाजिक हित की इच्छा को प्रधानत्ता देती है । कर्तव्य के रूप में मनुष्य को 
इस प्रकार के अवसर दिए गए हैं कि वह अपने पृथक्‌ आत्म-भाव को छोडकर सारे 
जगत की उन्नति में अपनी उन्‍नति समझे। शंकर अपने समय की मान्यताओं को 
स्वीकार करते हुए हमे उपदेश देते हैं कि शास्त्र द्वारा निपिद्ध पाप-कर्मों से हमे बचना 
चाहिए। बेद का स्वाघ्याय, यज्ञ, दान, तपश्चार्या और उपवास ये सब ज्ञान-प्राष्ति के 
साधन हैं ।? ये सदाचार के पोषक हैं, आत्मा को पवित्र करते और अन्तदूप्टि को सूक्ष्म 
बनाते हैं। यद्यपि कुछेक अपवाद-स्वरूप आत्माएं सत्य को तुर॑त ग्रहण कर ले सकती हैं 
तो भी एक साधारण मनुप्य के लिए समय और पुरुपार्थ की आवश्यकता होती है ॥ 
जीवन के दैनिक कर्तव्यों की पूर्ति तथा गृहस्थ-सम्बन्धी पवित्रता फो भांगर सन फो 
ब्रह्म-साक्षात्कार के योग्य बना देतों हैं।/ वैदिक कर्षकाण्ड, यदि उसका नियमपूर्वक 
पालन किया जाए तो, अभ्युदय (अर्थात, यौगिक अर्थों में संसार-रूपी सोपान के ऊपर 
चढ़ना अथवा उन्‍्दति करना) का कारण है किन्तु नि.श्रेयस्‌ अर्थात्‌ मोक्ष का कारण 
नहीं है।* जहां परम यथार्थ म्त्ता के स्वरूप-ज्ञान के लिए आध्यात्मिक अस्तर्जञात का 
परिणाम मोक्ष होता है वहां ईश्वर की पूजा किसी भो रूप मे नान्त[विष कार्यों की और 


4. तुलना करें, “ऐसा प्रस्वेक व्यक्ति, जो गुकर्म करता है, ्रवाश से घुणा करता है” (सेंट 
जॉन, 3 9)॥ 


2. बृहदारण्यक उपनिषद्‌, 4 ; 4, 22॥ 
3. शाकरभाष्य, 3 : 4, 26 8 
4. 4 : ], 44 


5- मुष्दकोपनिषदु पर शॉकरपराध्य, प्रर्तावना $ 
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हमे ले जाती है यद्यपि ये सब सासारिक जगत तक ही सीमित हैं |? वे हमे स्वार्थपरक 
इच्छा, घृणा तथा आलस्य से वचते मे एवं दुख के समय धैर्य, शान्ति तथा स्थिरता 
प्राप्त करने से सहायक होते हं। भक्तिपूर्वक घ्यान जगाने से ज्ञान-प्राप्ति होती है। 
भवित ज्ञाम में सहायक होती है। यथार्थ ज्ञान केवल ऐसे ही पुरुष प्राप्त कर सकते हैं 
जिनके मन कठोर नियन्नण द्वारा इसके लिए सज्जित है। इसका तात्पर्य यह नही है कि 
मन के अन्दर एक इस प्रकार के ज्ञान को डालना है जिससे वह वडिचत है। सत्य आत्मा 
के मध्य मे विद्यमान है। वह अपना भ्रकाश दे सके, इसके लिए मन को नह्वर जगत्‌ 
की ओर से हटाना चाहिए । हमे अपनी बोधग्रहण की शक्ति को ऐसा पारदर्शक बनाता 
चाहिए जसा कि लैम्प का ज्ञीशा होता है जिसमे से अन्दर का प्रकाश अपनी चमक देता 
है | “यद्यपि आत्मा सब कालो मे विद्यमान है और सब वस्तुओ मे है किन्तु वह सब वस्तुओं 
में प्रकाशित नही होती । इसका प्रकाश केवल बोधशक्ति अथवा मेधा के द्वारा ही होता 
है जिम प्रकार प्रतिबिम्व केवल चिकने घरातलों पर ही पड सकता है।”5 शकर ते 
चाशनिक ज्ञान को बहुत महत्त्व दिया है औौर यह धामिक जीवन व्यत्तीत करने से ही प्राप्त 
हो सकता है। ज्ञान ही एकमात्र मोक्ष की ओर ले जाता है अन्य साधन परोक्षरूप में 
उसकी प्राप्ति के लिए साधन बनते हैं ।४ “ब्रह्म को जानने की अभिलाषा ऐसे ही पुरुष 
के अन्दर उठती है जिनका मन पवित्र हो, जो काम्ननाओ के वश मे न हो और जो इस 

जन्म में अथवा पूर्व-जन्मो मे किए कर्मो से स्वृतन्‍त्र होकर लक्ष्यों तथा उनके साधनों के 
वाह्य एव अल्पकालिक मिश्रण से निराश हो चुका हो ।4 झकर योगस्यास के सिद्धान्त 
को मानते हैं जिसका मुख्य लक्ष्य है समाधि, जिसे उन्होने सराधन अथवा पूर्ण सन्‍्तोष का 
नाम दिया हैं और जिसका अर्थ है इन्द्रियो को प्रत्येक बाह्य वस्तु से हटाकर अपने ही स्वरूप 
के अन्दर केन्द्रित करना । अद्वेत यम, नियम-आदि वहिरग साधनों तथा घारणा और 
ध्यान-रूपी अन्तरग साघनो मे भेद मानता है | आस्यन्तर माग है कि नित्य और अनित्य 
के अन्दर भेद करना चाहिए, लौकिक अथवा पारसारथिक कल्याण के लिए सब प्रकार के 
स्वार्यपरक प्रयत्नो से अचासक्ति तथा साम, दाम, उपरति (त्याग), तितिक्षा, समाधि 

(एकाग्रता) तथा मानसिक श्रद्धा और अन्त मे मोक्ष-प्राप्ति के लिए उत्तद अभिलाषा 
को आवश्यकता है। इन सबसे सत्य ज्ञान का उदय होता है।९ 
एक ऐसा विचारक जो सत्य के एक विस्तृततर विचार की ओर पग बढ़ा रहा 


4 शाकरभाप्य, 3 , 24 , और भी देखें, 3 2 2॥] 
2 ज्ञदा सर्वंग्तोष्प्यात्मा न सर्वत्ञावभासते । 
बुद्धया वेवावभासेत स्वच्छेपु प्रतिविम्बवत ॥ (मात्मबोध पृष्ठ 7) 

3 शकरभाष्य, 4 , । , तत्तिरीय उपनिषद्‌ पर शाकरप्षाष्य, 4 3॥ 
प्लंटो दाशनिब्रों के लिए ज्ञान प्राप्ति वा विधान करता है जिसका अन्तिम फल कल्याण (श्रेयस) का 
विचार है तथा अन्यो के लिए सत्म सम्मति का जिसकी पहुच अपने स्थान तथा कतव्यो तक ही है । 
देखें 'फ्राडोट और “रिपब्लिक' । इसी प्रकार अरस्तु साधारण पुरुषो के लिए 'नैतिक घ्॒मों' का विधान 
करता है जा मधिकतर मानवीय व्यापार है! और ऐसे मनुष्या के लिए, जिनका लक्ष्य अमरत्व प्राप्ति 
है तक का प्रयोग बताया गया है “जो उत्तम तथा दैवीय वस्तुआ का वोघ करा सकता है।” ('निको« 
मंबोन एथिक्स, [0 8)॥ 

4 वेनोपनिषद्‌ पर शाकरमभाप्य, प्रस्तावना और भी देखें, छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ पर शाकरण्ाष्य, 
प्रस्तावना , और 8 5, [, वृहद्धारण्चक, 4 4 22 , कठछ ]त 2 ॥5। 

5 बैदात् प्रतिपादित श्रवण और मनन घारणा इसके उपायो के अनुकूल है| तथा निदिष्या- 
सन ध्यान के कौर दर्शन समाधि वे अनुकूल है । के 

6 शाकरभाष्य 3 4, 27॥ 
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है, अपने समय की सामान्य मान्यताओं की सर्वेथा उपेक्षा नहीं करता। यद्धपि जन्म के 
ऊपर आश्रित वर्ण की व्यवस्था का श्रमाव शंकर की दृष्टि में शवितशाली नही रह गया 
था, तो भी, उन्होंने इसके अन्दर विश्वास के लिए गुजाइश रखी है। इस प्रकार की 
परम्परागत प्रकल्पना के आधार पर, कि किसी वर्ण-विशेध में जन्म लेना आकस्मिक 
घटना नही है वरन्‌ किसी पूर्व जन्म में किए गए आचरण का आवश्यक परिणाम है, 
शकर का भुकाव उच्च वर्णो के मनुष्यो, देवताओं तथा ऋषियो के लिए ही वेदाघ्ययन का 
अधिकार मानने वी ओर है।! मद्यपि झकर का यह मत है कि किसी भी वर्ण का कोई 
भी भनुष्य उच्चतम ज्ञान प्राप्त कर सकता है ।£ उनका आदेश है कि ऐसे मनुष्यों को 
जो द्राह्मण धर्म मे प्रतिपादित जीवन के नियमों का पालन करते हैं, वर्णों तथा आश्रमों 
के लिए निर्दिष्ट कत्तंब्यो पर आाचरण करना चाहिए। यद्यपि ब्राह्मण का कार्य वेदाध्ययन 
करना तथा ज्ञान-सम्पादन करना है, अन्यो को पूजा इत्यादि करनी चाहिए तथा ब्रह्म॑> 
ज्ञान-प्राप्ति के उमी सामान्य लक्ष्य को प्राप्त करना चाहिए । शंकर के विघारों मे इस 
भ्रकार के दावे के लिए कि केवल वेदाध्ययन ही से ब्रह्मज्ञान की प्राप्ति होती है, समर्थन 
दूढ़ना कठिन है। दर्शनझास्त्र तथा हिन्दू घर्मे-सम्बन्धी अपने विचारों में भी शकर ने 
परस्पर-विरोधी दावों का समस्वय करने का प्रमृत्त किमा है। सर्वोच्च ब्रह्मश्ञान की प्राप्ति 
के मार्ग को विना किसी जाति तथा सम्प्रदाय के भेदभाव के पुरुष-मान्न के लिए खुला 
बताकर शकर ने अपनी मोलिक मानवीयता का परिचय दिया है। इसीसे अपने वेदास्त 
दर्शन के ताकिक सकेतों के प्रति उनकी दुढ भविति का भी परिचय मिलता है किस्तु 
वे ब्राह्मण धर्म के इस प्रकार के विश्वास को भी मानते हैं कि विदुर के समान णूद्र, जिरहोंने 
उच्चतम ज्ञान प्राप्त किया, अपने पूर्व जन्म के आचरण के बल पर ही किया था। यदि 
किसी शूद्र के अन्दर इस समय सत्य को ग्रहण करने कीं योग्यता पाई जाती है तो हमें 
मानना चाहिए कि उसने पूरे जन्म में वेद का अध्ययन किया है! इस प्रकार धंकर इस 
विश्वास का कि केवल द्विजाति के पुरुषों को ही मोक्ष-प्राप्ति का एकाधिकार प्राप्त है, 
उच्छेदन कर देते हैं। वे ऐसे सब व्यक्तियों को, जिन्हें आध्यात्मिक अन्तर्द,ष्टि प्राप्त है, 
अपना गुरु मानने को उद्यत ये, भले ही वे श्राह्मण हो अथवा अस्पृश्य छूद्र हों । “ऐसा 
व्यक्ति, जो इस लौकिक जगत को अत के रूप में देखता है, मेरा सच्चा गुर है चाहे 
बह चाण्डाल हो अथवा द्विज हो। यह मेरा दृढ़ विश्वास है।”४ 

आश्रम-सम्बन्धी नियमों के ऊपर बल दिया गया है। मोक्ष की प्राप्ति के लिए 
मनुष्य को सत्यासी बनना आवश्यक नहीं है। बृहदारण्यक तथा छान्दोग्य उपनिषदों 
मे गृहस्यों ने भ्रह्मविद्या की प्राप्ति की त्तया उस्तको शिक्षा भी दी, तथापि संन्याप्तियों 
का अधिकार उक्त काये के लिए सर्वोपरि है; उनके लिए अन्यों की अपेक्षा ्रह्मविद्या 
की प्राप्ति आसान है, क्योकि उनके लिए क्रियात्मक ध्रूजा करना, गृहस्थ के कर्त्तव्य, 
(वैदिक क्रियाकलाप ) आवश्यक कर्तव्य नही है। शंकर ने इस विषय पर बल दिया है कि 
जो आख्म-धर्मं का पालन करते हैं उन्हें मोक्ष -प्राप्ति से पूर्द अवश्य संत्यास ग्रहण करना 


!. जनश्रृति [दान्दोग्य उप०, 4: , 2), गज रैकव ने शूद्र कहा थद्यपि जिसे उसमे वेदों 
५ पान जबाल के आड्यातों को व्याख्या इस अपार पर को गई है कि जब तक 
द्र को जीवन में एक उच्च वर्ण में दोहि लिया डह शान 
है दी नही जा क्षित्त नही कर लिया जाठा, दह ज्ञात हो रक्षा बरने 
पं शाकरभाष्य, 3 : 4, 384 
पस्यमातसम्बन्धिभ्रिजंप्रोपवासदेवता राधनादिपिधंम विशेषै रनु ग्रह ट्ठी विद्याया: सम्भवति । 
4. मनोषापञ्चक ॥ और भो देखे, कौपोनप्ञचरू, पृष्ठ 3 और 5व ५02५ 


झकर का अह्त वेदान्त : 54] 


चाहिए यद्यपि ऐसे व्यक्तियो के लिए जो आश्रमधर्म का पालन नही करते, यह आवश्यक 
कर्तव्य नही है। सन्‍्यासियों की स्थिति ब्रह्म से है (ब्रह्मसस्था.) “अन्य तीनो आश्रमो 
में अवस्थित पुरुषो के लिए इस प्रकार की अवस्था प्राप्त करना असस्भव है, क्योकि 
श्रुति कहती ह कि यदि वे अपने-अपने आश्रमो के कर्तेव्य-कर्मों तथा नियमों का पालन 
सच करेंगे तो उनकी हानि होगी, किन्तु उक्त कतेव्य कर्मों के करने से सन्‍्यासी की 
कोई हानि नहीं होती |”? इठके अतिरिक्त, “यद्यपि ज्ञात-सम्पादत का आदेश सब 
किसी के लिए है वह चाहे जीवन के किसी भी संघ में क्यो न हो, तो भी केवल 
सच्यासी का प्राप्त किया हुआ ज्ञान ही सोक्ष-प्रप्ति की ओर ले जाता है, ऐसा ज्ञान 
नहीं जो कर्म से सयुक्त हो।” शकर ने हिन्दुओ के क्रियात्मक धर्म मे नियन्त्रण के 
अभाव का अनुसव किया और यह भी अनुभव किया कि उसका कोई सामान्य मान- 
दण्ड भी नहीं है । अतएंव उन्होने इस प्रकार सन्‍्यासी संघ की एक ऐसी सस्था फिर से 
बनाई तथा हिन्दू घर्म के वौद्ध सघ के समात्त नियन्त्रण के लाभ भी पाप्त किए ॥8 
सन्यासक्रत की दीक्षा से दीक्षित सस्था मे स्त्रियो को प्रविष्ट करने के जो कुपरिणाम 
झकर के स्यक्ष थे उनसे उद्विग्स होकर शकर ने अपने भठो मे से स्त्रियों का बहिष्कार 
किया क्योकि उक्त मठ मुख्य रूप मे ज्ञान-प्राप्दि के पीठ थे भौर ऐसे व्यक्तियों के लिए 
आश्रम का कार्य करतेथे जो स्वेच्छा से निर्धनता, जीवन की कठोर पवित्रता तथा 
जगत्‌ फी दासता से मुक्ति को स्वीकार किए हुए थे। दाकर ने अपने स्थापित मठो में 
जन्मगत जातिभेद की सर्व था उपेक्षा की । 

वर्णाश्रम धर्म के नियम हिन्दुओ के लिए आवश्यक हैं, क्योकि वे मनुष्य-समाज 
के उच्चतर मस्तिष्क के प्रवक्ता है। ऐसे व्यक्तियों के ऊपर जिनका जीवन केवल मनुष्प- 
समाज के लिए ही नही है, उक्त नियमो को बाहर से हठात्‌ आरोपित किया गय्ग है, 
ऐसा न समझना चाहिए । किसी भी व्यक्ति का वैतिक मुल्य पूर्णछप से उसीके आधार 
पर नहीं आका जामा चाहिए जो कुछ वह मनुष्य-समाज को देता है। मनुष्य एक 
मिट्टी का ऐसा ढेला नही है जिसका बाहर से रूपान्तर किया जा सके। उसको अन्दर 
की प्रेरणा की आवश्यकता है। शास्त्र किसी मनुष्य को विशेष प्रकार का कार्य करने 
के लिए विवश नही करते, किन्तु एक जाति-विशेष के सामूहिक अनुभव रखने वाले 
मनुष्यों को केवल प्रेरणा देते हैँ ।/ सामान्‍य सिद्धास्तों के अतिरिक्त परम्पराए भी स्थान- 
भेद से परिवर्तित होती रहती हैं ।? ज्यो-ज्यो हम ऊपर की ओर उच्मति करते जाते हैं, 
नैतिक जीग्न गहन होता जाता है ।९ प्रथा के अनुसार प्रचलित नैतिकता एक ऐसी 
वस्तु है जो सदा उन्नति करती रहती है । जीवन की वैदिक व्यवस्था ज्ञान के लिए 


] भाकरभाष्य, 3 4, 204 
2 शाकरभाष्य, मुण्डकोपनिपद की भ्रस्तावना । सन्यासनिप्ठैव ब्रह्मविद्य। मोक्षसाधव न कर्म 
सहितति । 
3 शकर के अनुसार विद्यारण्य (दर्खे, ऐतरेयोपनिपद पर भाष्य को प्रस्तावना) ले विविदिप, 
सयान अर्थात्‌ जिज्ञासु के विद्वत्सन्यास्र एवं मुक्त पुरुषो के सन्‍्यास में भेद किया है | इनमे से प्रथम तो 
ऐल्थिक है और दूसरा विद्या की प्राप्ति के पीछे आता है। पहने प्रकार का सन्‍्यास यदि स्वीकार 
फ़िया यया तो शास्त्रीय विधि से उसको निभाना चाहिए, दूसरे के लिए कोई नियम-व्यवस्था वाध्य 
मही काती । दर्से, जीवन्परत्ितविवेक । 
4 ज्ञापर हि शास्त्र न कारकम्‌ । और भी देखें, दुद्दारण्यक उपनिषद्‌ पर शाकरभाप्य 2 
, 20! 
5 जशाकरमाष्य,  * ।, 4 
७ बह्दी नि 
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अनिवार्य सहायक नही है। यहा तक कि ऐसे व्यक्तियों ने भी जिनका उक्त व्यवस्था में 
अधिकार नही था, उच्चतम सदय को प्राप्त किया है । निर्धट खोग तथा जाति-बहिष्कृत 
भी प्रार्थना एवं पूजा तथा उपवास और स्वार्-त्याग के द्वारा ईबवर की दया से उद्देश्य 
तक पहुंच जाते हैं ।! 

ऐसा पुरुष, जो उद्देश्य तक पहुंच गया है, सच्चा ब्राह्मण है, अर्थात्‌ ब्रह्म को जानने 
याला है । जिस प्रकार से वह जीवन-निर्वाह करता है, शंकर ने उसका वर्णन किया है 
और निम्नतिश्ित वाक्‍यों को उद्धृत किया है : 


“जिसे उच्च वर्ण अथवा नीच वर्ण में जन्म लेनेवाला कोई भी नहीं जानता, 
न कोई शिक्षित विद्वान अथवा अशिक्षित की कोटि में जानता है, न कोई शिसे 
पुष्य कर्मों को करनेवाला और न परापकर्मों के कर्ता-झूप में जानता है, वही 
संथार्थ में द्राह्मण है। जो कर्तव्यों में छिपे-छिपे रत रहता है भौर सर्वथा पूर्ण 
है उसका समस्त जीवन गुप्त रूप से ही वीतना चाहिए, मानो कि वह दृष्टिहीन, 
वधिर तथा इन्द्रियो से विहीन है; इस प्रकार यथार्थ ज्ञानी को संसार में से 
गुजरना चाहिए।”£ 


यह एक ऐसा जीवन है जिपके अन्दर नम्नता तथा शान्ति का, पवित्रता तथा आनद 
का भाव है किन्तु केवल चिन्तसझील निल्क्रियता में निमग्न रहना नही है। उसके कमें 
उसके बर्घन का कारण नही वनते । उसका कर्म सामान्य अर्थों में कर्म नहीं है।? जहां 
बुछेक मुकतात्मा केवल जीवन-घारण के लिए ही (जीवनयावार्थम्‌) ग्यून से न्यूत कर्म 
करने का प्रत लेते हैं; अन्य व्यक्ति स्रांसारिक कर्मों में लिप्त हो जाते है (लोक- 
संग्रहाथम्‌)4 मुकतात्माओं की इस प्रकार की क्रियाशीलता वेयक्तिक दृष्टिकोण में 
केन्द्रित नही ह्ोतीः और इस प्रकार जीवात्मा को संमारचक्र में बांधनेवाली नहीं मानी 
जाती ॥ मुक्तात्मा--जो अपने पुरुषार्थ से मोक्ष प्राप्त करते हैं, संसार-मात्र को अपने 
दृष्टान्त से मोक्ष का मार्ग निर्देश करते हैं । 


4 शाकरभाष्य, 3 ; 4, 36-39 । * 
2 य ने सम्त न चासन्त नाश्नत न बहुधृतम्‌। 
न सुवत्त न दुवत्त कैद कश्चितू सत्राह्मण; ! 
गूदग्रमश्चितों. विद्वान. क्षज्ञातचरित. चरेतू 
अन्धवत्‌ जड़वच्चापि ग्रकक्‍दच््च भही चरेत्‌ ॥ 
(शाकरभाष्य, 3 4, 50 , “डपूसम्स सिस्टम आफ दि वेदान्त', अग्रेजी-अनुवाद, पृष्ठ 644) 

३ विदुुप क्रियमाणमषि कमे परमाषेतोःकर्मेव (भगवदुगोता पर शाक्रभाष्य, 4 : 20) । 

4 भगवदगोता पर ध्ाकरभाष्य, 4 * 9 4 

5 शाक्रभाष्य, 4- ।, 3। 

6. "केवल एंमा ही पुदध नि सम्देह आत्मज्ञानी है जो जाग्रतावस्था में प्रयाद निद्रा वी अवस्था 
के समात /त को नही देखता , ओर यदि देखठा भी है तो भी इसे बद्व॑त ही को दृष्टि से देखता है; 
और जो कर्य करते हुए कर्मों के फलों से उन्मुक्त है।” (उपदेशसाहसी, पृष्ठ 45) । “वही पुरुष 
यथाये में जीवन्मुक्त कहा जाता है जो अपने अहम्माव को कर्म के साथ नही जोड़ता और न ही अपने 
मन के उपर किसी प्रकार का असर होने देता है।! “अपार्थ में जोवन्मृवत उसे कहा जाता है जो 
समा पदार्थों के साथ थनिष्ठतम सूपक रखते हुए भी सदा ही शान्त और उदासीन रहता है जैसा कि 
किसी अन्य व्यक्त के कार्य हर ही एवं शान्ति तथा सन्तोष के भाव से पूर्ण हो।” राम ने वसिष्ठ से 
अइन किया “मुशे बताइए कि इन दो प्रतार के ध्यक्तियों मे कौद एक-दूसरे से श्रेष्ठ है--पह णी कि 
संसार में विचरता हुआ भी शास्त रहता है मानो दीधकाल की समाधि से अभी उठा हो; अपवां बहू 
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बैंदिक निषेधाज्ञामो और नैतिक नियमो की आवश्यकता ऐसे व्यक्तियों के लिए 

है जो संसारचक्र में वधे हुए हैं किस्तु ऐसे पुरुष के जो इच्छा के समस्त वातावरण को 
पीछे छोड देता तथा संसार के भेदो की ओर से मुह मोड लेता है उनकी कोई आवश्यकता 
नही रहती ॥7 प्रश्न उठाया जाता हू कि क्‍या सुक्तात्मा पुरुष जो चाहे वह कर सकता 
हैं? शकर उत्तर देते है कि स्वार्थपूर्ण आसबित, जो कर्म प्रेरक है, मुक्तात्मा मे 
'विद्यामान नही रहती इसलिए वह सर्वथा कोई कर्म नहीं करती ॥2 कर्म की उत्पत्ति 
अविद्या से होती हे, इसलिए आत्मा के सत्य ज्ञान के साथ कर्म नही रह सकता।* जहा 
एक ओर इस प्रकार के समाघान मुक्तात्मा के सम्बन्ध मे सब प्रकार के कर्मो का निपेघ 
करते प्रतीत होते हैं वहा शकर के साहित्य मे अन्य भी कितने ही वाक्य ऐसे है जो प्रतिपादन 
करते हैं कि मुबतात्मा जो सब प्रकार की स्वार्थपरक इच्छाओं से परे है अनासक्ति के 
भाव से कम करता हे (6 उसके लिए कुकर्म करता जसम्सव है। नैतिक विधान से मुक्ति 
सोक्ष की अवस्था मे एक प्रकार के गौरव का विषय तथा अलकार (आश्रूषण) है, ऐसा 
कहा गया है; किन्तु उक्त अवस्था नैतिक विधान के नियमो का उल्लघत करने के लिए 
कीई आमन्त्रण नहीं है। किसी भी अवस्था मे उक्त मोक्ष की दक्षा को नैतिकता की 
उपेक्षा के लिए प्रोत्साहन न मावना चाहिए। मुक्तात्मा ऊपर उठकर निरपेक्ष परमन्नह्म के 

साथ एक इस प्रकार के मिकट-सम्वन्ध मे आ जाता है कि उसके लिए पापकर्म करना 

असम्भव हो जाता है। मथार्थ मे पापकर्म करने के यह सर्वथा अयोग्य हो जाता हे । 

शंकर के उक्त विचार का ईसाई धर्म के स्वेच्छाचारी सम्प्रदाय द्वारा प्रचारित विचार 

के साथ मिश्रण न करना चाहिए। यह निश्चित सत्य है कि “मुक्तात्मा के सम्मुख कोई 

उद्देध्य पूर्ति के लिए शेप नही रहता क्योकि वह सब कुछ प्राप्त कर चुका होता है”, तो 

भी बह ससार के कल्याण के लिए कर्म करता है । इसके अतिरिक्त, जहा एक ओर शकर 

का यह मत है कि मुक्तात्मा के लिए नैतिक बच्चन का कुछ अर्थ नही है, वे यह नही कहते 

कि वह नतिक गुणों का परित्याग कर देता है।" नैतिक पूर्णता नैतिकता का अन्त नही, 

अपितु नैतिक व्यक्तित्व का ही अन्त करती है। सदाचार के मियमो का महत्त्व उसी' 

समय तक रहता है जब तक हम अपने अन्त स्थ पशुभाव के साथ ऊपर उठने के लिए 


जी जगत्‌ के किसी एकान्त बोने मे समाधि लगा ले और उसी में बँठा रहे ?” गुरु वसिप्ठ ने उत्तर 
में कहा समाधि पेवल उस्त आन्तरिक शान्ति का नाम है जो इस ससार तथा उन गुणों को, जो 
इस ससार की सृष्टि के झारण हैं, अनात्म रूप मे जानकर भ्राः्त होती है। इस प्रसादगुणयुक्त शान्ति 
की अपने अन्दर से इस निश्चय के साथ प्राप्त कर लेने पर कि "मुझे पदार्थ से वृछ प्रयोजन नहीं है, 
योगी चाहे तो ससार में रहे, चाहे अपने रो ससार से विरत फरके समाधिस्थ हो जाए ) हे राम 
दोनों ही एक समान कल्याणकारी है यदि इच्छासपी अग्नि उनके अपले अन्दर ठण्डी हो गई है” 
(योगवाशिप्ठ, जीवन्मुक्तिविवेज मे उद्धप् । और 4) । 

| तुलना कर, निम्प्रैगुण्ये पथि चिंचरदा को विधि को निपेध ? 

2 न च नियोगाभावात्‌ सम्यस्द्शिनो यथेष्ड्चेट्टाप्रसय * सर्वत्नाभिमानस्थैव प्रवर्तकत्वात 
अभिमानाभादाच्च सम्यस्दर्शिन, (शाकरभाप्य, 2 3, 48) । 

3 देखें शाकरभाप्य, तैत्तिरीय उपनिपद्‌ प्रस्तावना | 

4 भगवदगीता पर शाकरभाष्य, 4 : 2॥ 

5 भगवद्गीता पर शाकरभाप्य, 5॥ 
दि 6 सुरेश्वर कहता है “ऐसे पुरुष के लिए, जिसके अन्दर सर्वोपरि ब्रह्म का साक्षात्कार उदय 
होता है, अद्द प्‌ तथा अन्य गुण एक प्रकार से स्वभाव रूप बन जाते हैं, जिसके लिए किसी प्रयत्न को 
आवश्यकता नही । अब के ऐसे गुण नही रहते जिनको प्राप्त करने के लिए इच्छापूर्वक प्रयत्त करता 
पड़े” (नंप्वम्यंसिद्धि, 4 : 69) । 
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संघर्ष करते रहते हैं। जब कमी बुरे मार्ग पर जाने का भय हो तो वे हमे यधोचित मार्ग 
पर चलाने मे गहायक होते हैं। जिम प्रकार हत्या! तथा चोरी आदि के समान अपराधों 
के सम्बन्ध में बनाएं गए नियमों का विधान एक सम्य सुशिक्षित पुरुष के लिए नहीं है, 
उसी प्रकार घर्मात्मा पुरुष परम्परागत नैतिकता के नियमों से वंधा हुआ नही है। 


4] शंकर के नीतिद्ञास्त्र पर किए गए कुछ आरोपों पर विचार 


झंकर के नैतिक विध्ार अत्यधिक आलोचना के विषय रहे है और इसलिए हम उनमे 
से अनेक आरोपो पर यहां विचार करेंगे ।! यदि समस्त अस्तित्व रूप जगत्‌ ब्रह्म है 
ठथा अनेकत्व विधिष्ट जधत्‌ केवल आमभास्माश्र है तो फिर पुष्य व पाप में कोई बास्त- 
विक भेद नही हो राकता । यदि जगत फेवल छाया-मात्र है तो पाप छाया से भी त्त्यूव 
हूँ | तय भी वयो न मनृष्य पाप के साथ कीड़ा करके पाप का आमस्द भोगे, वयोकि वे 
सु भी तो छापाप्रात्र हैं। ऐसी अवस्था में यदि हम जगली पशुओं से युद्ध करवेः इस 
जीवन-रूप स्वप मे धर्म के अन्वेषण के लिए सपने हितो का स्वार्थत्याय करें दो हमे वया 
लाभ होगा ? यदि नैतिक भेद प्रामाणिक है तो जीवन भी यथार्थ है। यदि जीवन 
क्षयधार्थ है तो वे भी प्रामाणिक नहीं। उक्त सब प्रकार के आरौप स्वर्य मिरर्थक शिद्ध हो 
जाते है यदि हम संसार के केवल आखिजत वत स्वरूप को अस्वीकार कर दें। पमे और 
अधर्म का नैतिक महत्त्व सवोपरि उद्देश्य के दृष्टिकोण से ही है। 

जीवात्मा तथा ब्रह्म का आध्यात्मिक एचरव भान सेने पर, यह कहा गाता है 
कि गीतिशास्त्र के आदेश-पत्र के लिए फिर कोई स्थान सही रह जाता। यदि ब्रह्म 
ही सब बु् है वो फिर नंतिक पुरुषार्थ की कोई आवश्यवता नहीं। इस आरोद का 
आधार ययाथंता ओर जीवन के भष्य भेद न करने से तथा नित्य और लौकिक के 
अनदर भेद न करने से उत्पन्त होता है। शंकर ने यह कभी नहीं कहा कि लौकिक घट 
नाओ को निरिचत रूप में अपूर्ण ठथा दोपयरुव्त श्यखला तथा सत्य एवं अकाल बरहा 
एक ही हैं। इह्म की एकता का झाध्यामित्क सत्य लौकिफ व्यवहार के स्तर पर किमी 
भी प्रकार से वैतिक भेदो की यथार्थता के ऊपर प्रभाव नही डाल सक्ता। शंकर कहते 
है'“बगनि एकही हैतो भी हम उसी अग्नि से बचते हैं. जिरामे शाप्रो को जला- 
कर भस्यसात्‌ किया है, अन्य कसी अग्नि से नहीं; इसी प्रकार सूर्य भी एक ही है तो 
भी हम उसके प्रकाश के केवल उभ् भाग से वचते हैं जो अपविश्र स्थानों के ऊपर पडता 
है विन्‍्तु उस भाग से नही जो पविश्र स्थानों को प्रकाशित करता है। मिट्टी की कुछ 
वस्तुओं की हम कामना करते हैं, जैसे हीरे तथा पन्ने आदि, जब कि अन्य बस्तुओं से 
जो उन्हीके सामान मिट्टी से बनी हैं जैसे भृत शरीर आदि से हम दुर भागते 
हैं ।* दोक इसो प्रकार यद्यपि परमार्यसूप में सब बस्तुए ब्रह्म ही हैं तो भी उनमें से 
कुछ वस्तुए ऐसी हैं जिनका हम त्याण करते क्या अन्य ऐसी हैं जिनकी हम वामता 
करते हैं। “में ब्रह्म हु (अह वह्यास्मि] इस कथन का तात्पर्य यह नही है क्लिक्रिया- 
शौल आत्मा का परमार्थहूप ब्रह्म के साथ सीया तादात्म्य है, किन्तु उत मिष्यां उपा- 





पके को के नौविशारस दी तोंद ममालोचना दे लिए तथा डयूगन के उस चीति- 
गात के भुन: भृद्नीकरण के लिए देख, प्रोफेसर होग का लेख, 'अदौत एण्ड एयिवस' यो मद्रास 
जिश्वियन बासेज पैगजोन, दिसम्बर 96 में ब्रकाश्ति हुआ है $ 
2 शाबरधाप्प, 2. 3, 48। 
3. मुझ्यसामानाधिकरण्य । 
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घियो के दूर हो जाते पर, जो यथार्थरूप आत्मा अवशिष्ट रहती है उनका परस्पर 
तादात्म्य भाव है !! नैतिक समस्या इसलिए खडी होती है कि आत्मा के अनन्त रूप 
तथा उसके सीमावद्ध चोले मे, जो इसने स्वयं धारण किया है, मिरन्तर सचर्ष होता 
रहता है। वस्तुत मनुष्य की स्वाभाविक दशा है तो अखण्डता की ही, किन्तु वर्तमान 
अप्टता की अवस्था उपाधियों के बल से उक्त दक्षा से पतव हो जाने के कारण है।” 
अपूर्णता के साथ हमारे चधर्ष का कुछ अथे नही होगा, यदि हम ऐसे दृष्टिकोण तक 
उठ सके जिससे हम यथार्थ सत्ता का दर्शन करते हैं। यह सघर्ष तब तक बराबर चलता 
ही रहेगा जब तक कि अनत से पृथक्त्व का सर्वथा ही उच्छेद तही कर दिया जाता । 
जब नक सीमित आत्मा यह नहीं जान लेती कि वह ब्रह्म है, वह अपने अन्दर ही बेचन 
रहती है तथा अपने आदिनिवास तक पहुचने के लिए तडपती रहती है । हम चूकि 
परिमित शक्ति वाले कर्ता हैं इसलिए हमारे अपने निश्चित कतंव्य तथा गरत्तव्य स्थान 
है । प्रत्येक व्यक्ति अपने कर्म का उत्तरदाता स्वय है और किसी एक व्यक्ति द्वारा किए 
गए कर्म को कोई दूसरा व्यक्ति पूरा नही कर सकता | 

शकर के नीतिशास्त्र को बुद्धिपरक कहा जाता है, क्योंकि अविद्या अथवा अभेद 
ही वन्धत का कारण है।* जीवन का मिथ्याज्ञान ही समस्त अनुव तथा क्रियाणीलता 
का आधार है; सम्यक्‌ ज्ञान अथवा एकत्व का ज्ञान ही हमे मोक्ष की ओर ले जाता है।* 
चूकि सर्वोच्च आत्मा तथा जीवात्मा के अन्दर भेद मिथ्या ज्ञान मे है,? हम सत्य आत के 
द्वारा ही इससे मुक्त हो सकते हैं। इस सबसे एक व्यक्ति यह विश्वास करने लगता है कि 
भोक्ष केवल आध्यात्मिक अन्तर्दे,ष्टि का ही परिणाम है, नैतिक पूर्णता का परिणाम 
नहीं। ड्यूसन अद्वैत वेदात्त की इस विशिष्टता को इसके 'मूलभूत अभाव का नाम देता 
है। बह कहता है. “बेदान्त ठीक ही सत्‌ के अपने अत्दर के सत्य ज्ञान को, अर्थात्‌ हम।री 
अपती ही आत्मा को एकमात्र ज्ञोत मानता है जिसके द्वारा हम सत्य ज्ञान तक पहुच 
सकते हैं, किन्तु यह भूल से ऐसी आकृति मे आकर ठहर जाता है जिसमे यह साक्षात्‌ 
हरे चैतन्य को एक ज्ञाता के रूप मे रचिकर हो सकता है, यहा तक कि चाहे हम समस्त 
बौद्धिक सामग्री को पृथक कर देने पर भी अर्थात्‌ लौोकिक जगत्‌ इसे अवात्म के साथ 
सम्बद्ध कर दे, ठीक वैसे कि यह सर्वेधा उचित रूप में सर्वोच्च आत्मा का निवास, डेकार्द 
की भाति, मस्तिप्क को नही अपितु हृदय देश को सकेत करता है ।* यदि एकाकी तथा 
एकसाम सत्ता, कर्थात्‌ बहा, पहले से ही पूर्ण तथा निर्दोष है और हमे इसके अतिरिक्त 
ओर कुछ करने को नही है कि इसकी यथार्थेता को स्वीकार करें तथा अन्य सब बस्तुओ 


| वाधासामान्याधिकरण्य । 

2 एबहाड पूछता है. मनुष्य को इससे क्या लाभ कि यदि वह राजा होकर भी अपने राजा 
हीन का गान नही रखता ? स्वर्ग का राज्य एक छिना हुआ क्षेत्र है । 

3 श्ाकरभाष्य, 3 3 53 | ओर भी देखें 3 2, 9 

4 शाकरभाष्य, 2 3, 48 

$ शाकरभाप्य, 4| 2--8 | और भी देख, 3 2, 25 और 4 2 8, शाकरमाप्य 4 3, 
39 । 

6 मिध्याज्ानउ्त एवं जीवपरमेश्वरयोभेंदो न वस्तुकुत (शाकरभाष्य, । 3, 9) । देखें, 
गीडपाद वी कारिका पर शाव रभाप्य, अस्तावना । 

तुलना वर ज्ञान विदा मोक्षो न शिदयति (आत्मवोध) । विवेकाविवेकमाप्नेणेव (शॉक्र: 
आप्य 4 3 9) | ओर भो देखें अपरोक्षनुभूति, पृष्ठ 4। 

7 ड्यूसन्स सिस्टम आफ दि वेदान्त, अग्रजी-अनुवाद, पृष्ठ 59 
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की ययाणेता का तिदेघ करें, तो फिर नैतिक कर्म के लिए किसी प्रकार की भी प्रेए्णा 
नही रह जाती | यदि अनित्यता के दोषों से बचने का एकमात्र उपाय उनका निषेध कर 
देना ही है तव फिर किसी गम्भीर नीतिशास्त्र के लिए कोई स्थान नही रहता। हमें द्वेप- 
भाव को दमन करने अथवा अपने स्वभाव में परिवर्तन करने के लिए तत्पर होने की 
आवश्यकता नही । किन्तु हमे स्मरण रणना होगा कि अविद्या, यद्यपि यह प्रधानतः एक 
ताक्क विचार है, तो भी संसार की अध्यात्मविद्या में जीवन की सम्पूर्ण मनः स्थिति का 
द्योतक है । “अविद्या एक प्रकार का अभिमान है कि “मैं” शरीर रूपी हूं । इसलिए शरीर 
की पूजा उपजती है, जो 'राग' है, और इसको तुच्छ समभना ही ढ्वेप है, इसको चोट लगने 
के विचार भय-आदि को उत्पन्न करते हैं” आदि-आदि !? मिथ्याज्ञान समस्त स्वार्थपरक 
इच्छा तथा क्रियाशीलता का आधार है।* अविद्या सीमित जीवात्मा का प्रतिबन्ध है जो 
उसे इच्छा और सघप्प का जीवन व्यतीत करने के लिए बाध्य करती है और जो इम 
कारण से है कि वह ब्रह्म के साथ एकत्व के विषय में अज्ञान रखता है। चरित्र के दोष न 
केवल मूर्खता तथा भूल हैं वरन्‌ इच्छा शक्ति का विपर्यास भी हैं तथा ईइवर की वाणी 
का उल्लधन हैं। शकर बार-बार एक समस्त पद “अविद्याकामकर्म' का प्रयोग करते हैं, 
जिसमे अविद्या से अभिप्राय है बोध-सम्वन्ध भूल, जिसके कारण जीवात्माओ की विविधता 
को यथार्थ मान लिया जाता हैं; काम से अभिप्राय है प्रमेय विषय के प्रति भावुकतापुर्ण 
प्रतिक्रिया और कम से अभिप्राय है, इसे प्राप्त करने अथवा छोड़ने के लिए क्रियात्मक 
चेप्टा । यही समूचा विचारक्रम व्यवितित्वभावपूर्ण कर्म का है जो यथार्थ और अयथार्य के 
अभममजस में जड जमाए हुए है और इमीसे संसार की नीव पडती है । कर्म की उत्पत्ति 
अविद्या से है, और कर्म काम का परिणाम है। मोक्ष की अवस्था मे भूल का निवारण, 
सत्य सकलयपो की फिर से प्राप्ति तथा सब प्रकार के स्वार्थ मय प्रयत्नों का दमन रहता है ।* 
नैतिक जीवन के अनुशासन में स्थार्थपरक कार्यकलाप का दमन, सत्य कामनाओं का 
विकास और लोकिक व्यक्तित्व क्रे भाव पर विजय सम्मिलित हैं। जब तक अन्तिम 
कार्य सम्पन्न नहीं होता तव तक हमारे स्वरूप में पता नही आ सकती । हम अपने काम 
का दमन कर सकते हैं, हम जगत्‌ के कल्याण के लिए भी कर्म कर सकते हैं किन्तु फिर 
भी इसकी ओर सर्वेया निश्चिन्त नही हो सकते कि जीवन के किसी अन्य क्षण में हम 
असत्य इच्छा अथवा स्वार्थधुर्ण कर्म करने के प्रलोभन का कभी शिकार न होंगे; निश्चय 
ही जब तक हम उत्सुकतापूर्ण इच्छा तथा तुच्छ अहकार के मूल का सर्वंया ही उच्छेदन 
तथा अविद्या का लोप नही कर देंगे हम निर्श्चिन्त नही हो सकते कि हम कभी सत्यप्रकाण 
के व्यक्तित्वहीन मनोभाव को प्राप्त कर सकेंगे । नैतिक पुषप संयोगवश उदासीन होता 


कक देहादिष्वनात्मस्वहमस्मीत्यात्मवुद्धिरविद्या; ततस्तल्यूजनादौ राय:, तत्वरिमिवादी द्ंपः, 

दुच्देददर्शवाद्‌ भयम्‌, इत्यादि शॉकरभाष्य, 4 3, 2] । 
के 2 शाकरभाष्य, केनोपनिषद्‌ पर प्रस्तावता , सस।रबीजम्‌ ब्ज्ञान काम-यर्मप्रदृत्तिकारणम्‌ । 

आगे कहा गया है * “अविद्याकामकर्मलक्षण ससारबीजम्‌” (केनोपनिपद्‌ पर शाकरभाष्य 4:9) ! 

3 मुष्डकोपनिषद्‌ पर, शाररभाष्य, 3 : , ]॥ प् 

4 अविद्यावल्पित लोक्प्रसिद्ध जीवभेदम्‌ (शाकरभाष्य, 2: , ।4; ] : 3, 9) । 

पे अनात्मदशिनों ह्यवात्मविधय काम:; कामयमानश्व करोति कर्माणि; ठतस्तत्फवोप॑- 
भोगाय शरोराद्‌ उपादानलक्षण, सार: (शाकरभाष्य, तँदिरोय उपनिषद्‌,] : ) 4 

6 सर्ववासनाक्षय सर्वकामविनाशन सवकर्मप्रदिलयम्‌ 4 
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है, किन्तु सन्‍्तपुरुष सदा अपने सत्य-प्रकाश के बल पर उदासीय है।? 

शंकर परोक्ष ज्ञान तथा भपरोक्ष ज्ञान अर्थात्‌ अनुभव में भेद करते है। परोक्ष 
ज्ञान तक॑ के द्वारा प्राप्त वह ज्ञान है जिसे हम पुस्तको तथा शिक्षको से प्राप्त करते हैं; 
अर्थात्‌ सर्वोपरि आत्मा तथा जीवात्मा एक है। अपरोक्ष ज्ञान एक ऋषि का अनुभव है 
जिसमे अपने पृथवत्व के भाव को सदा के लिए त्याग दिया हे और सर्वोपरि आत्मा के 
साथ अपने एकत्व का साक्षात्कार कर लिया है ।£ शकर हमे वतलाते हैं कि परोक्ष ज्ञान 
हमे वन्धन से छुडाने मे असमर्थ है। बृहृदारण्यक उपनिषद्‌ पर भाष्य करते हुए झकर 
कहते हैं कि मनुष्य क्रमश, केवल पाण्डित्य की दशा से बाल्यकाल की सरलता की ओर 
उठना चाहिए/ और उससे मौद धारण किए मुनि की दशा को, और सबसे अन्त से एक 
सच्चे प्राह्मण की दद्या तक उठने का प्रयत्न करना चाहिए, जो भाव-रूप में भी अपनी 
समस्त सम्पत्ति तथा सुखो को, जो ब्रह्म से भिन्‍त है और जो हमे फिर से द्ासत्व मे 
घसीट सकते हैं, त्याग देता है। बह्गैत दोनो ही है, अर्थात्‌ दर्शन तथा घर्म। ज्ञान के 
प्रकाश का परिणाम साक्षात्‌ तथा नित्चित अनुभव है।* यह किसी दूरस्थ आदर्श की 
खोज नही है । 

उसी भाव से यह भी माना गया है कि आध्यात्मिक साक्षात्कार के लिए चित्त- 
शुद्धि भी पूर्व रूप मे आवश्यक है । इसके लिए सत्त्व गुण की अधिकाधिक प्रधानता तथा 
रजोगरुण एवं तमोगुण का दसन होना चाहिए, इसका सम्पादन अनाक्ति भाव से कर्म करने 
तथा योगाम्यासादि के द्वारा होता है। यह नैतिकता का अतिकमण नही करता किन्तु 
उसका सकेत करता हैं। “जब और जिस किसी के के लिए व्यक्तिगत अहभाव के विचार 
का जो 'मैं' अथवा 'अह' शब्द से सूचित होता है, और बैयक्तिक सम्पत्ति का, जो 'भेरी' 
(मम) शब्द से सूचित होती है, यथार्थ प्रतीत होना समाप्त हो जाता है, तब वह “आत्मा! 
को जाननेवाला होता है ।/ ९ झव तक स्वार्थपरक इच्छा (काम) का दमन नही होता तब 
तक भविद्या का मूलोच्छेद नही हो सकता | ज्ञान वब्द का प्रयोग अग्रेजी के 'नॉलेज' शब्द 
की अपेक्षा अधिक व्यापक अर्थों में होता है । यह सत्य-ज्ञान है, अर्थात्‌ जीवन का सर्वोच्च 
विस्तार है ।? यह किसी प्रचलित रूढि की स्वीकृति नही है किन्तु एक सजीव अनुभव 


3 देखे, पोफेसर हिरियन्ना का अत्यन्त सुझावपूर्ण लेख इस प्रश्न के ऊपर, प्रोसीडिंग्स माफ 
दि इण्डियन ओरियण्टल कान्‍्फे स, पूता, खण्ड 2 मे प्रकाशित । सत्यज्ञान तय" सौन्दर्य सम्बधी आनन्द 
के अन्दर जो भेद है उसके विपय मे कहते हुए वे लिखते हैं “ शकर के शब्दों मे काम व कर्म की सदा 
बार बार भानेवाली श्र खला अथवा रुचि ओर फ्रियाशीलता ही जीवन का निर्माण करते हैं। काम 
और कर्म का निप्कासन, जब कि उनका कारण अविद्या गुप्त रूप मे निरन्तर बनी रहती है, सौन्दर्य 
रूप मरोवृत्ति का सक्षण है। अविद्या का त्याय इस अन्तर्लीनि अवस्था में भी सन्त की मनीवृत्ति का 
लक्षण है 7” (पृष्ठ 74) । 

2 तुलना करें, वराहोपनिपद्‌ * 

अस्ति ब्रह्म ति चेद्ने द परोक्षज्ञानभेय ततू । 
मह इह्म ति चेहे द साक्षात्कार स एच्यते॥ 

3 3 8 0 छान्दोग्योपतिपद्‌ भो देखें, 4 ], 7 । 

4 तुलना करें, सेण्ट मैत्यू, 78 3॥ 

। 5. अतुभवारुद्धमू एव च विद्याफल न करिपाफलवत्‌ कालान्तरभाव (शाकरभाष्य, 3 4, 
45) 4 

6 उपदेशसाहछी, (4 29! ओर भौीदेखें 4 * 4। ओर भी देखें, केत उपनिपद्‌ पर 
शाक्रभाष्य प्रस्तावना । ० 

7 देखें प्लेटी 'दाइमियस', पृष्ठ 90 , अरस्तु “निकोर्म कियन एचिक्स' ॥0 7। 
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है जिसका बुद्धि के द्वारा प्रहण केवलमात्र दाह्म प्रतीक है। शंकर की दृष्टि में अयू् एड 
भावात्मक प्रज्ञा का कुछ विश्येप महत्त्व नहीं है। उनके अनुसार इस विपय का ज्ञान कि 
केवल बुद्धि ही पर्याप्त नहीं है, सबसे उच्च ज्ञान है। यह सत्य है कि अविद्या का नाश 
लब्य हैँ; दिन्‍्तु केवल इसकी यथार्थेता का निपेघ करने से ही हम अविद्या से मुबत नही 
हो सकते । केवल ब्रह्म] का एक कल्पनात्पूक विचार रखने से हो यह नही कहा जा सकता 
कि हम ब्रह्म को जान गए। नित्य के अन्दर मुलरूप में अपने विद्यमान रहने का आध्या- 
त्मिक साक्षात्कार ही ब्रह्मज्ञान है और यही स्थिर निधि है तथा हमारे अपने यथार्थ सत्‌ 
वा एक अश हू । 

कहा जाता है कि शकर के दर्शन की यह एक निर्वलता हैं कि वह नैतिक गुणों 
के महत्व को परमार्थ रूप में यथार्थ नही मानता । नैतिक भेदों का तमी तक कुछ महत्त्व 
हैं जब तक हम अपने अहम्भाव को उस समस्त जगत्‌ से पृथक्‌ हूप में लक्षित करते हैं जो 
अपने शरीर से बाह्य देशिक सत्ता रखता है और अपने काल-सम्बन्धी अनुभव से परे है । 
नैतिक जगत्‌ का सम्बन्ध, जो अपने सदस्यों के पुथकल्व तथा स्वातन्त्य को स्वतःप्रिद्ध 
मान लेता है लौकिक जगत के साथ हैं । ऐसे कर्तव्य जिनका पालत करना आवश्यक हैं तथा 
ऐसे अधिकार जो पूरे होने चाहिए दोनो ही एक समान मनुष्यों के वेयवितक व्यवहार 
हैं। कतेब्य ओर अधिकार परिमित शक्ति वाले जीवात्माओं की स्वतन्त्रता की कल्पना के 
के ऊपर आाश्चित हैं। जद तक हम वैयक्तिक नैतिकता के दृष्टिकोण को अपनाए हुए हैं, 
हम सासारिक जगत में हैं जिसमे सकट भी हैं ओर कठिनाइयां भी हैं। वेयक्तिक दृष्टि- 
कोण में क्रमश, सुधार ही न॑तिक उन्‍्तति हैं और जब यह सुधार पूर्षता तक पहुच जाता 
हूँ, नैतिक अपने रूप मे नि शेष हो जाता है। और जब तक नंतिक विद्यमान हैं तव तक 
आदर्श अप्राप्त ही रहता है। नैतिकता के अन्त का तात्पयं हैं अपने को निजी व्यक्तित्व 
के ऊपर उठाकर अधरीरी विश्वात्मा के साथ एकत्व प्राप्त कर लेना। किन्तु जब तक 
नेत्तिक विषय के साथ लेशमात्र भी व्यक्तित्व का भाव लगा रहेगा, यह ऊपर उठना केवल 
माशिक हीं है। सान्‍्त का आश्रय लेकर अनन्त के साथ एकत्व प्राप्त करना स्पप्टतया एक 
बमम्भव कार्य है। आदर की प्राप्ति के लिए हमे नैतिक जीवन के भी परे जाना होगा 
और ऐसे आध्यात्मिक साक्षात्कार तक उठना होगा जो सीमित संघ तथा पु्पार्थ के 
जीवन से अतीत हैं। इस प्रकार दकर वार-वार वेलपूर्वक कहते हैं कि नैतिक सदाचार 
बोर सीमित दशज़ित का पुरुषार्थ जहा तक पूर्णवा के आदर्श का सम्बन्ध हूँ अपर्याप्त हैं। 
कर्म हमसे मोक्ष की ओर नही ले जा सकेता। सान्‍्त को अपनी सान्‍्तता से ऊपर उठने 
की आवश्यकता हूँ | अविद्या के ऊपर, जो समस्त सीमित जीवन का आधार है, विजय 
पाना अत्यावश्यक हूँ। सर्वोपरि आत्मा के साथ अपने एकत्व को पहचानने के लिए हमें 
संमार-चर्क, अज्ञान, आमकित तथा कर्म (अविद्याकामकर्म) का उच्छेद करना है। हम 
कितने भी नतिक क्यों न हों, जव तक केवल मदाचार हमें सान्‍त जगत्‌ से परे नहीं ले 
जा सकता और स्विद्या की रुकावटों को दूर नहीं करता, तब तक पृर्णता हमसे परे है। 
इस प्रकार शकर का तके है कि हम कितना पुरुषाथे भी क्‍यों न करें मोक्ष को प्राप्त नहीं 
कर सकते; क्योकि सब प्रकार का कर्म, चाहे बह वैदिक क्रियाकलाप का पालन हो अथवा 
ईदवरमकित हो, सान्‍्त को सान्त रूप में ही स्थिर रखता हैँ और हमें संसार में लिप्त 
रखता हैं गयवा अनस्त की प्राप्ति के लिए परिमित झव्तिवाले जीवात्मा का यह संपर्प 
बहुत समय तक रहेगा जिसका कही अन्त नही हैं। इस निरन्तर घूमने वाले संसार-चक्र 
से मुवित कैवल ज्ञान के द्वारा ही प्राप्त होती हैं अथवा ऐसी अन्तद प्टि के द्वारा, जो हमे 
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अपसे व्यक्तित्व से ऊपर उठाकर अनस्त के साथ एकत्व प्राप्त करा दे ४ नैतिकता का 
स्वरूप विकास का है और इसलिए वह सत्य ज्ञान की प्राप्ति नही करा सकती, क्योकि 
सत्य स्वत सत्‌ है। यदि नैतिक उल्लति मनुष्य के जीवन की मुख्य विशेषता है तो ऐसी 
कोई अवस्था त होगी कि जब वह यह कह सके कि उसने उद्देश्य की प्राप्ति कर ली और 
अपने स्वरूप की प्राप्त कर लिया। यदि ईश्वर मनुष्य का स्वरूप हूँ, तव चैतिक उन्तति 
का कुछ मतलब ही नही है विशेषत: जब कि मनुष्य यह कह सकता है कि 'मैं ईइवर हूं ।” 
ऐसा भजुष्य जी नैतिक नियमों के अनुकूल कार्य करता है यह अनुभव नही कर सकता कि 
उसने अपनी आत्मा के यथार्थ स्वरूप को जान लिया। यदि नैतिक जीवन ही सब-कुछ 
होता तो अत्यन्त वेभवशाली जीवन एक निरथेक वस्तु समभी जाती, प्रेम एक क्षणभंगुर 
भ्रान्तिरूप होता और सुख सदा ही पीछे हटने वाला लक्ष्य वन जाता | संत पाल? आग्रह- 
पूर्वक कहते हे कि विधान (कानून) के द्वारा मोक्ष-प्राप्ति असम्भव है । हम चाहे जो कुछ 
भी कर किच्तु जब तक हम अपनी स्वार्थपरता को स्वथा नही छोड़ देते, हम त्राण वही 
पा सकते। हम अपने स्वार्थ की प्रेरणा से प्रेरित होकर भी नैतिक विधान की पूर्ति कर 
सकते है, किन्तु इसका अधिक नैतिक महत्त्व न होगा। अपनी पापपूर्ण प्रकृति से मुक्त होने 
के लिए, जिसे शंकर अविद्या के नाम से पुकारते है, संत पाल कहते है कि श्रद्धा व विश्वास 
की आवश्यकता है, और झंकर के मत मे ज्ञान की आवश्यकता है, क्योकि एकमात्र वही 
हमें अपनी सीमितता से एवं पाप से ऊपर उठा सकता हू। छुक्ति अन्वेषणा अथवा रचना 
का प्रइन' नही है, वरन्‌ तथ्य के प्रकाशन अथवा अनावरण का विपय हैं। नेत्तिकता का 
सम्बन्ध सदा ही किसी ऐसी वस्तु से होता हैं; जा उससे परे है, किल्तु ज्ञात अथवा केवल' 
मात्र दर्शन अथवा साक्षात्कार अपने-आप में पूर्ण हैँ। इसमें कोई ब्रुटि लही और न इसका 
कोई लक्ष्य अथवा प्रयोजन है । श्रुति की घोषणा है कि स्वतःसिद्ध नित्य मोक्ष कर्म के 
द्वारा प्राप्त नही किया जा सकता ४ 

यदि हम व्याख्या की इस निर्दोप धार्मिक व्यवस्था को याद रखें कि किसी 
घामिक मन्त्र का यथाये तात्पये जावने के लिए सबसे उत्तम मागे यह है कि जिन पाखण्ड- 
धर्मों का वह निराकर करना चाहता है उत्पर विचार किया जाए, तो हम इस विपय के 


. स्वर्गीय प्रोफेसर वोसेबवेट की इस प्रश्त के विषय में सम्मति (शंकर की सम्मति के सदृश 
है, और श्रदा के द्वारा ओऔचित्य की उनके द्वारा की गई व्याप्या ज्ञान-मार्ग से मोक्ष-प्राप्ति के सम्बन्ध 
में शकर के विचार के समा है। तुलना करें, “हम श्रद्धा ही के बल पर पूर्ण इकाई के समान हैं, 
कर्मो के द्वारा नहीं। यहा हमारी अधु्णता नष्ड हो जाती है। यही 'मोक्षदायक अनुभवो' का तात्पर्य 
है । हम अपने की विश्व की कृपा के ऊपर छोड देते है जोर उसके साथ एकत्व के भाव में एक प्रकार 
की पूर्णता पाते हैं जो हम सीमित शवितदाले कर्त्ताओं के लिए जरात्मविरोधी है” (दि मीटिंग बाफ 
एक्सट्रीम्स इंग कटपरेरी फिलासफो, पृष्ठ 73)। बोर भी देखे 'माइड, न्याययूत्र, सण्ड 30, पृष्ठ 
984 

2. 'एपिसल दू दि रोमन्स,' 3, 3, 0, 3, औौर 'दि एप्सिल दू दि गलेशियन्स,' 2 बौर 3 । 

3 “नास्त्यकृत' छृतेन ।” शकर ने इसका भाष्य यो किया है--अक्ृतो मोक्ष. कृतेन कर्मणा 
नास्तीति | और भो देखें, शावरभाप्य तेत्तिरोय उपरनिपद्‌ पर, प्रस्तावना । जागे चलब्मर : “सम बह 
है जिसको करने का विधान विद्यमान वस्तुओं के स्वभाव से भिन्न रूप में और किसी व्यक्ति के सितत 
के ऊपर आश्रित रुप मे किया गया हो ।** ज्ञान प्रमाणों के द्वारा प्राप्त होता है (अमाणजन्यम्‌) जिनके 
दिपय उसार की विद्यमान बस्तुए हूँ जोर ज्ञाद सर्वया उन वस्तुलों के ऊपर ही निर्भर [. वस्तुतन्त्म्‌ ) 
ने कि बैदिक कथनों या मनुष्य के चित्त पर” (शाकरभाप्य, |], 4) । भोर भी देसें, शाकरभा८ 
4, 22 । माध्यमिक लोग जान की सामप्री (ज्ञानसम्भार) को नितान्त स्थासन्त््य (धमंझाय ) को 
फरने वाला मानते हैं किन्तु पुष्य को सामग्री (पृष्यमभार) को आनन्दमय देह (सभोगकाय) को प्राप्त 
करनेवाला मानते हैं (माध्यमिकावतार, 3: 2) । देखें, कीच : बुड्धिस्ड फिलासफी, पृष्ठ 277 ! 
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अहृत्य को तमझ सठेंगे कि वूर्बता के लिए, अन्तिम लक्ष्य तक पहुंचने के लिए, 
बर्भमार्य की विफतता पर झकर ते क्‍यों बसावश्यक रूप में बल दिया है। उत्होने 
अनुभव किया कि मीमासकी ने यह घोषणा करते हुए कमपक्ष के धतुप को आवश्यकता 
में अधिक भुका दिया क्वि केवल कर्मबण्डपरक ्रियाकलाप हमारी आत्मा को मोक्ष 
प्राप्त कराने के लिए पर्याप्त है। इसलिए भंकर ने जो मोक्ष-प्राष्ति के लिए कर्शों को 
अपर्याप्त बताया, वहू मीमासको के हारा वैदिक कियाफलाए के कपर जो अतिशौषित- 
पूर्ष दल दिया गया था उसकी प्रतिक्रिया थी। बन्तिय मौक्ष अज्ञात के निवारण के 
अतिरिबत्त अन्य कुछ नहीं है। “उच्चतग सत्ता की प्राप्ति केवल-मात्न अविधा को 
दूर करना ही है।” “ब्रह्म के स्वरूप के विषय में जो अज्ञात है उसके दूर हो जाने पर 
जीवार्पा अपने निजी स्वरूप में अवस्थित होता है और सर्वश्रेष्ठ लक्ष्य कों प्राप्ता कर 
वेता है ।/* ब्रह्म का शान किसी ऐसी नई वस्तु को प्राप्त करता नहीं है जो हमारे पास 
नहीं थी वरम्‌ अपने उस रात्यस्वसप को पहचान लेना है जिसमें हम पहले अनभिक् थे। 
अविद्या का नाश हो जाते पर विद्या स्वयं प्रकाक्ष देती है, ठोक जित प्रकार एक रव््सी के 
दुकठे का उप प्तमय बपार्ष जात हो जाता है जब फि 'यह  हांप है' इस प्रकाद का मिथ्या 
विधार खत्दित हो जाता है ।£ केबत-मात्र कर्म, जिसके कार्य हु र घटनाएं हैं, हमे 
नित्य भोक्ष की, जो एफ तच्य है, प्राप्ति नही करा सकता । कर्म अविध्या का नाग नहीं 
कर सकता, व्योंकि दोनों परस्पर एक-दूसरे के प्रतिदस्ी नही हैं । जब कहा जाता है, कि 
आत कम का पुर्वेधमी है तो यह हह उच्चतम आध्यात्मिक दृष्ठि का ज्ञान मही है। 
क्लतु किसी ने किसी विषय का बाह्म ज्ञान है। कर्म सदा किसी इच्छा की पूर्ति के 
लिए किया जाता है। मोक्ष इच्छा की 3पस्यिति के साथ संग्रति नही रखता । प्ब तर 
कोई व्यक्त अपने कर्तू रब में विश्वास ते रसे तथा अपने को अमेय विएय से मिलते 
मममे, तथ तक कर्म का कुछ अर है ही नहीं ।४ किन्तु जब तक ये भेद बने हैं, मोद्ष की 
प्राध्ति नहें। हो सकती । “मेद के दर्शन से मोक्ष अशाम्भव है और कर्म भेद के दर्षत के 
बिता अमामत्र है ।/१ ऐसी आशा की जाती है कि कर्मों का अप्रलिखित री से कोलन 
मोड़ परिणाम होना चाहिए . “एक नई वल्तु की उलतति, अवस्था में परिवर्तर (विकार) 
सफ्कार जौर बाप्ति” मोक्ष इनमें से किसो एक श्रेणों में भी वहीं जाता।रे कमे का 
महत्त सात सण्णा तैयार करने में है। किल्‍ु यह एक आंशिक विधार पर आधित हैं 
और इसत्तिए अपते-आपमे यह बन्ठिय धक्ष्श की प्राप्ति मेही करा सकता । ज्ञान अथवा 
आध्यात्मिक अन्तदूं ष्टि ही मीक्ष का साधन है।? इस तथ्य के ऊपर वरभी-कमी शंकर 
अनावश्यक रूप में व देते हैं . "यह सोचता अयुवितियुवत है कि ब्रह्म ज्ञात को शितशे 
आगे कार्यों के जेद, कर्ता बोर कल झ्लादि के सत्र प्रकार के विद्यार विधुष्त हो जाते हैं 

अपनी प्राप्ति के लिए किसी वाह्म वस्तु की तहकारी या सह्दायर के रूप में आवश्पफता 


3. गाकरमाध्य, मुष्शकोपनिषंद्‌ 4: 5+ "अविद्यापय एवं हि 4च्याप्ति; | अविद्यातिवृतिरेव 
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2, बाकरमाष्य, सैतिंेक उप्रतिषद, अस्तावता ९ “अविद्याविदृत्ती स्वात्मायवाावान प्र 
; 
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मोक्ष: 


प्राप्ति: 


शुकर का अह्वैत वेदान्त 55॥ 


हो सकती है और न ही इसके फलस्वरूप मोक्ष को ऐसी किसी वस्तु की आवश्यकता हो 
सकती है। इसलिए ज्ञान को अपने किसी सगत कर्म की सहकारी रूप में आवश्यकता 
नही होती ।”! शकर स्वीकार करते है कि कर्तव्य कर्मों (नित्यानि कर्माणि) का 
पालव हमे पूर्वजन्म के पापी के फलो को नष्ट कर देने मे सहायक होता है, किंतु ऐसे 
पुरुष जो विशेष पदार्थों की अभिलाषा रखते हो, उतकी प्राप्ति के लिए तियत कर्मो 
(काम्य कर्मो) को कर सकते हैं। ये दोनो प्रकार के कर्म मनुष्य की इच्छाओ की पूर्ति 
कुछ समय के लिए कर सकते हैं किल्तु इनप्रे से कोई भी उसे नित्य जीवन की प्राप्ति मे 
सहायक नही हो सकते। मीमासक का मत है कि यदि हम स्वार्थयुकत तथा निषिद्ध कर्मो 
से दूर रहे यदि ऐसे कर्मो को, जिन्होने अपना फल देना प्रारम्भ कर दिया है, उनके फलो 
का उपभोग करके नि शेष कर दें तथा यदि कर्तव्य कर्मो के न करने रूपी पापों को हटा 
सके, तो बिना किसी प्रयत्न के मोक्ष की प्राप्ति हो सकती+्है। उत्तर में शकर का कहना 
है कि कितने ही ऐसे कर्म हैं कि जिल्होने फल देवा अभी प्रारम्भ नही किया और जिनके 
फलो को एक जन्म के अन्दर भोगकर नि शेष करना भी सभव नहीं हो सकता, ये कर्म 
हमारे अन्य जन्म के वधत के कारण बनेंगे और इसके कारण तये कर्म बढ़कर एकन्न होते 
जाएंगे । इसलिए जब तक हम ऐसी इच्छाओं को नही त्याग देते जो कम को उत्पस्त 
करती हैं, तव तक हमारे लिए कोई आशा नही हो सकती | इच्छाओ का कारण अविद्या 
को बताया गया है और इस प्रकार केवल विद्या ही जो अविद्या का नाश करती ह, 
हमे कर्म के पाण से मुक्ति दिला सकती है ।? ब्रह्मविद्या इन सब वाह्म कतंव्यपालनो 
के आधार ही को नष्ट कर देती है (१ जिसका महत्त्व है वह बाह्य आचरण नही अपितु 
आस्तरिक जीवन है । इसकी दु खदायी समस्याओं का समाधान तियमो के द्वारा वही 
हो सकता । हमारे रहस्यमय हृदय, हमारी प्रार्थेत्राए तथा ध्यान आदि हमे जीवन की 
समस्याओ को हल करने से सहायक होते है। इसलिए उच्चतम नैतिकता उचित भाव 
के विकास मे ही है। तैतिक प्रतिभा का रहस्थ हमारे चैतन्य को घाभिक रूप देने मे ही 
है। नैतिक जीवन आध्यात्मिक अन्तदू ष्ठि का आवश्यक परिणाम है। जब तक 
आध्यात्मिक अन्तदूं ष्टि प्राप्त हो, नैतिक तियमो का पालन एक बाह्य आचार के रूप मे 
करना ही होगा । 

दूसरे अर्थों मे नैतिक कर्तेव्य व्यक्ति की अवस्था के अनुसार सापेक्ष होते हैं। भाधु- 
निक जगत्‌ मे नैतिकता को भ्रम से प्राय सामाजिक महत्त्वों के साथ मिला दिया जाता 
है, किस्तु सामाजिक महत्त्व सम्पूर्ण महत्त्वपूर्ण तहीं है। समाज के विपय में जो हमारे 
विचार हूँ केवल वे ही नही, अपितु ईईवर विपयक जो हमारे विचार है, उनका 


| देखें, शाकरभाष्य, केन उपनिषद्‌। 

2 शाकरभाप्य  . 4, 4 । तुलना करें, प्लेटो “ऐसे पुरुष जिन्होंने प्रचलित तथा ऐसे सामा- 
जिक धर्मो का अभ्यास किया है जो स्वभाव तथा अभ्यास से आते हैं और जिनके लिए किसी दशन 
अथवा तक की जावश्यकता नहीं, जन्म जन्म के चक्र भे सबसे अधिक सुखी रहते हैं. व्याकि यह 
सम्भव है कि ये अपने ही समान नज्न और सामाजिक रूप म फिर वापिस भा जाए, जैसे कि मघु- 
मक्खियों में, (भडो में अबबा चीटियो मे, ओर थे मनुप्य-शरीर के रूप मे भी भा सकते हैं और उन्ही 
के अन्दर से योग्य नागरिक वन सकते हैं। किन्तु दाशहिक अथवा सत्यज्ञान के प्रेमी के अतिरिक्त, जो 
सयथा शुद्ात्मा हैं, अन्य किसी को इस मत्य लोक से जाकर देवताओं की कोडि में जाने का अधिकार 
नहीं है। (फौडो, पृष्ठ 82) । 


3 इदानी कर्मोपादानहेतुपरिहाराथ ब्रह्मविद्या प्रस्तृयते शाकरभाप्य, तैत्तिरीय उपनिषद, 
प्रस्तावना ) के 
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अहरव है। कोई रोविब्सत कूछी किसी निर्जेन द्वीप में बपने साथी फ्राइडे के अभाव मे 
भी गुणों को धारण करने की अभिलापा कर सकता है । 

झकर का गत है कि अन्तरात्मा का ज्ञान कर्म का विरोधी है और स्वप्न मे भी 
इसके साथ नहीं रह सकता। यदि धर्मश्ास्त्रों में लेखबद किए गए ऐसे दृष्टास्त हैं जिनमे 
के करने बाले गृहस्थ पुरुष भी पवित्र ज्ञाव रखते थे और उन्होंने उत्त ज्ञान की अपने 
शिष्यी तक पहुचाया तो इस प्रकार के कपन एक प्रत्यक्ष तथ्य का प्रत्याख्यान नहींकर 
मकते क्योकि 'प्रकादा तथा अन्‍्यकार को संकडों नियमों के द्वारा भी एक साथ नहीं 
रखा जा सकता | और फिर इस प्रकार के सकेतो का तो कहना ही वया हैं ।”! यह कु 
वियाद-विषय वार्म शब्द के सन्दिग्ध प्रयोग से ओतप्रोत है। यदि कम से तात्पयं एमी 
किया से है जो एक व्यक्ति अपने किसी ने किसो निजी उहं श्य की पूर्ति के लिए स्वीकार 
करता है तो यह आध्यात्मिक ,भन्तद प्टि से भिन्‍त तथा वअसंगत है। इसके विपरीत 
व्यवित्रभाव से विध्वीन फर्म, अम्तर्दष्टि भाषव्त करने के अनन्तर यदि कोई पुरुष 
सामान्य उद्देश्यों को पू्ि के लिए स्वीकार करता है तो यह कर्त्ता के बन्धन का कारण 
नही होता और ने उसके सापतारिक जीवन का कारण बनता है। पहले अर्थों भे कर्म 
आधष्यात्निक उन्तरदू प्टि के साथ-साथ नही रह सकता ।? यदि ज्ञान बौर कर्म प्रकाश तथा 
अम्घकार के समान एक-दूसरे के विरोधी हैं तो यहा कर्मे से तात्पय॑ स्वरार्यपरक क्रिया से 
है और जात मे तातपे है नि स्वार्य ज्ञान से | शंकर के हे गर मुबतारमा जो कर्म करता 
है उसे कम ही न करना चाहिए । मुक्तात्मा का कर्म, जो लोकसंग्रह के लिए है, वास्त- 
विक अर्थों में कम नही है। परुण्डकोपनियद के उा वाक्य का भाष्य करते 02 जो इस प्रकार 
है. “आत्मा के अल्दर कीड़ा करता हुआ, अपने अच्दर तथा देनिक कर्मों को करता हुआ 
जो प्रशस्नता प्राप्त करता है वह उन पुष्ठपों मे सर्वोत्तम है जो ब्रह्म को जातते हर 
शकर कहते हैं कि इस प्रकार का विचार कि बह उपनिषद-बान्‍य फर्म तथा शान के 
सयोग का आदे्ष देता है केवल 'अज्ञानियों का प्रलाप मात्र है ( किसी न किसी प्रकार 
की क्रिया होती चाहिए पह स्वीकार किया गया है, इससे निषेध नहीं किया जाता। 
इाकर नो झुछ मानते हैँ वह यह है कि वह जिया नही है जिसे हुम साथारणत. कर्म कहते 
हैं क्योंकि कर्म का आपार मह॒कार है ।* एक अन्य वाबय में वे कहते हैं, "ऐसे पुझुय के 
लिए जो ज्ञाती है कोई कम आसकित का कारण नहो बन सकता यदि जीवन भर भी 
वह कर्म करता रहे --इससे पता लगता है कि ज्ञान की महत्ता है।/6 कर्म उस सब 
क्रिया को कहते हैं जो स्तासारिक जीवन की निरनन्‍्तरता की ओर ले जाती है और इसका 
सत्यज्ञान से विरोध है। अन्प किसी प्रकार की क्रिया को कर्म नहीं कहता चाहिए, 
क्योंकि यह काम अथवा स्वार्थप्र्क इच्छा की प्रेरणा से नही होती है। म्रुक्तात्मा अपनी 
स्वार्थपरक इच्छा का दमन कर लेता है (अकायमान) । दूसरी ओर मुछ्ेक वाक्यों भे, 
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2 देखें, णारुरभाष्य, ईशोपनिषद्‌, 88॥ 

3.3 ., 4॥ 

4 असत्यलपितयरेदैतत्‌ । देखें शाकरभाष्य, छान्दोग्य उपनिषद्‌, प्रस्तावना | 

$. कर्मदेदु: काम, स्पएट्‌ (शाकरपष्प्ण, तैत्तिरीद उपरिषद, पस्तावता)। 

6 शाजरमाप्य, 3: 5, [4; ओर भो देखें, शावरघाध्य, छात्दोग्य उपनिषद्‌, 2: 23, !॥ 
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जहा उनका तात्पर्य मुक्तात्मा के ससार की बाघानो से उन्मुक्त होने पर बल देने भे ही 
है, वे कहते हैं चूकि समस्त क्रियाशीलता का अत्त दु खमय हैं इसलिए मुक्तात्मा के लिए 
कीई भी क्रियाशीलता सम्भव नही है |? 
शकर के नीतिशास्त्र के विरुद्ध वार-वार यह आराप बगाया जाता है कि यह्‌ 
बराग्य का उपदेश करता है। शकर अनेक प्रकार से बलपूर्वक कहते हैं कि लौकिक जीवन 
में कभी भी ऐसा कुछ नही है जिस पर आचरण किया जा सके ।2 रोग और मृत्यु हमे 
भाते हैं, यदि आज नहीं तो कल और वे जिनसे हम प्रेम करते हैं एव इम लोक मे जिनको 
हम प्यार करते है, उन सब का धूल और राख के अतिरिक्त और कुछ शेष नही रह 
जाता | इस लोक मे मनुष्य की आत्मा को कोई भी वस्तु निश्चित आधार प्राप्त नहीं 
करा सकती । ससार की निष्फलता तथा इससे आसक्ति का निर्देश एक यात्री की प्रच- 
लित कहानी मे दिया गया है जो जगली जानवरो से अपने को बचाने के लिए, जो उसका 
पीछा करते हैं, एक सूले कए से उतर जाता है। किन्तु उस कए के नीचे के भाग मे अपना 
मुख खोले उसे निगलमे के लिए एक नाग बैठा है। वह यात्री जगली जानवरों के डर से 
बाहर नहीं निकल सकता, न नीचे तक उतरने की ही हिम्मत कर सकता है और इसलिए 
चह कुए की दीवारी मे उगे हुए एक जगली पौधे की शाखा को पकड लेता है। वह थक 
जाता है और अनुभव करता है कि शीघ्र ही उसका विनाश होने वाला है यद्यपि मृत्यु 
दोनो ओर उसकी प्रतीक्षा कर रही है तो भी वह शाखा को खूब मजबूती से पकडे हुए 
हैं। किस्तु देखो | दो चूहे निकलते है, जिनमे से एक स्वेत वर्ण का, दूसरा काला है जो 
उस जगली पौधे के तने को काट रहे है। यह तचा शीघ्र ही टूट जाएगा और यात्री 
मृत्यु के मुख मे जाने से सही चच सकता। ठीक इसी प्रकार हम, जो ससार-चक्र के ऊपर 
यारा कर रहे है, अपने जीवन के फदो को जानते हैं, यह भी जानते हैं कि जिन वस्तुओं 
से हम चिपटे हुए हैं वे अवश्य ही नष्ट हो जाएगी, किन्तु इस सबके होते हुए भी हमे 
कुछ जगली पौधो के पत्तो पर पडी मधु की कुछ बूद्दें दिखाई पडती हैं और हम उन्हें 
चालने मे प्रवृत्त हो जाते है। यद्यपि हम जानते है कि मृत्युरूपी नाग हमारी प्रतीक्षा में 
है, एव यह जातते हुए भी कि दिव और रात रूपी दो श्वेत तथा काले चूहे उस शाखा 
की काट रहे है जिसे हम पकडे बैठे हैं, तो भी जीवन-रूपी वृक्ष का मोह हमसे नही 
छूटता । नाग उपस्थित है किन्तु फिर भी हमे उसकी परवाह नहीं क्योकि मघु जो मीठा 
हैं। हम वृक्ष को सत्य समभे बैठे है और इस भयकर तथ्य का सामना नही करना चाहते 
कि ससार मे ऐसी कोई वस्तु नही जो मनुष्य के अन्त स्थ अनन्त के लिए सन्तोषप्रद हो 
सके | शकर हमे वतलाते है कि सर्वोपरि त्याग का परिणाम तथा पुरस्कार सर्वोपरि पूर्ति 
है। इसको प्राप्ति तभी होती है जब कि इच्छा का वाश तथा सुख और दुख दोनों 
को एक सामान दूर कर दिया जाए। आध्यात्मिक पूर्णता के लिए अत्यन्त पूर्ण गुण और 
ऊँचे से ऊचा बौद्धिक दृष्टिकोण भी अपर्याप्त हैं। शकर आत्मत्याग के जीवन पर बल 
देते हैं और हमे आदेण देते है कि हम देह के प्रति आसक्ति से अपने को मुक्त करे। 


 शाकरभाष्य, 2 3 40। ही 

2 तुलना वर, पथम जाँच 2 57। “जमत से श्रेस मत करो और न उससे ही जा कुछ 
जगत में है, यदि कोई जगत से प्रेम करता है तो उसके बन्दर अपने पिता के प्रति प्रेम नही है 
क्यांकि जगत में जो कुछ भो है अर्थात शरीर वो कामना और बाखो की इच्छा तथा जोवन के गौरव 
का अभिमान यह सब पिता वा नहीं जगत्‌ का है, और ससार क्षणभगुर है कौर अपनी इच्छा के 
साथ ही नप्ट हो जाता है, किन्तु जो ईश्वर की इच्छा का पालन करता है वह सदा दे लिए स्थिर 


ग्कन 


रहता है” (मोफेद कृत बग्रेजी अनुवाद) । 


554; भारतीय दर्शव 


आरा का धपु शरीर स्वय इतना नहीं है जितना शरीर के प्रति हमारा बंधन तथा 'मेरे- 
परत का भाव है पद है पूर्व मुबदात्मा का अपना शरीर रहता है किन्तु झरीर की 
अपस्थिति आस्म! के मोक्ष के साथ असंगति नहीं रखती । जूँकि साधारण मनुष्य मे 
परशर आत्मा की श्वच्छद उन्नति में सहय्ो वापाएं उपस्थितकरता है इसीलिए हम 
दावर को इस प्रकार का हक करो हुए पाते हैं कि मोतिक शरीर के संपोग से आध्या- 
हक भौयम के विरोध तपा दाषा उपस्थित होती है। बेराग्य के आमक् को छारण 
यह है कि शकर ने बार-वार विष्यासक्ति तथा धरीर की बासनाओं और सातसान 
वो दमव इछ्ो झा उपदेश दिया है। 
यह कहा जाता है कि झंकर के जगत्‌ के निराकरशपरकद्धतगे सामाजिक जीवन 
अथवा नागरिक कतंध्य का कुछ अर्थ ही नहीं है। यदि यह संसार मिथ्या है तो हुमें दसमे 
रुचि दिखलाने की कोई आदश्यकता ही नही है। यहू भी कहा जाता है कि शंकर धसार 
': +प कमी ० हे ४०० 3-० ७ ० मे “० 4-+-- कौ! 
399४१ ४४ ्द * ५ देते हैं। 
मी व न न | बयशा 
इतनी युदी नहीं जैँंप्ी कि प्रतीत होती है, यह सर्प धकूर के जीवन से हो स्पष्ट है बोर 
उक्त आरोप का घ्पिर छण्डन है कि बस्तित्ययुस्त जाए की व्यकक्ष्या अपनी संस्थाओं 
समेत एक ऐसी वहतु है हिससे बता चहिए। उतका समस्ठ दर्शम द्टत् कत्पता का 
सण्हन करह( है कि ब्यक्तित्त पृयसस्थ पर आश्रित है। मनुष्य को जगत्‌ के हम 
दृपणो से अपने को पवित्र बताता है, सब प्रकार के आवरणों को उतार पेंकना है, और 
प्ररषेक अनुचित वस्तु को पोछे छोड़ देना है। उसे अपनेपन, वासना तथा ४००६४ हृ 
को दाता का कपत वोह फेंकना चाहिए। अपने विज्जी मतोभावों दबा पसस्दगी 
दृदमबल्प के साथ स्याग देवा, सब झु9 स्पाए कर प्रततीहिषठय में शूर्पता का गाव, 'एकाक़ी 
से एकाकी और' एक उड़ान, इन सब को तात्ययं है लिरप जोबन। धंकर के दर्शन मे 
साक्तार से अवकाश प्राप्त कर लेते पर बल रही है किल्हु कात्या संस्याह के ऊपर है। 
सपार से भागना कही मागान है शक से भाषता उठता बासाते नहीं। शंकर 
हैएे अपनी स्वार्यपरता का दमन करने के लिए कहते हैं और इस कार्य के लिए यदि 
एयालबास तथा अवकाश प्रहण की आवश्यकता है तो उह श्य की सिद्धि के लिए धापत 
के रुप में इस्हें अपनाने का आदे्ष देते है। ऐसे पुरुष के लिए, बिसते अपने को सवार 
परता से मुक्त कर निया हो, मांसारिक जोवन व्यतीत करने को छट हे। उतकी भर्ों- 
बत्ति मे तो सगार को ध्राप्त करने की ओर न इससे भागने हो की होगी, बरू्‌ प्र को 
मोक्ष प्राप्य करने को होगी। पूछता को प्राप्त मनुष्य केवल अपदे [लिए जीता दौर मरता 
नही, वर्ड प्रमुध्यमाष के लिए जीठा और गरता है, तो भी यह सत्य है कि एंकर हमे 
मार के आदर रहने को तो कहते हैं. किन्तु संसार का बतकर रहने को नहीं। बेसे ही 
इसे कि बल का एक विद फमजपत्र के अपर रहता है किन्तु उप्के अन्दर निप्त नही 
हो जाता। डर का कार्य कपतो जांखें खली एखकर स्वप्न देखा है, कर्यादूं संसार में 


प्वता विश हुए कितू उसके प्रति किसी प्रकार का द्ेषभाव भो लिए दिता जीवगंयापन 
करने | 





£ शवश्मोकों, १5 (58 
2 शोरजहाव३ के इस कथन है कि “ठफतियदों के अध्यएत ते मुझे जीवन में शान्ति प्रदात 
2४ बंद मु अरुमाय में पी गर्ल प्रदार करेगा", उस्मेंख रुरते हुए सेबममूलर दहता है: 
फोपनहावर हर्माविहटोद सेल लियते डाले लेपरे में कह झा कर, तर ऐेए्ा स्यवित था जियने 
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इस प्रकार की समालोचना, कि यवि मोक्ष की व्याख्या मे ऐसा कहा जाए कि 

यह शान्ति का स्वर्ग हैं, जहा जाकर समस्त जीवन मौत हो जाता है एवं चैत्तत्य और 
व्यक्तित्व का दमन हो जाता है और ऐसे मोक्ष को हम केवल मानवीय जीवन छोडकर 
ही प्राप्त कर सकते हैं, वो हमे उपस्थित विषय से दूर एक अधिक महान प्रइत की ओर 
ले जाती है, और वह प्रइत यह है कि अनन्त का सान्‍्त के साथ क्या सम्बन्ध है, क्योकि 
नैतिकता का क्षेत्र सान्‍्त वस्तुओं की व्यवस्था ही हो सकती है । ताकिक दृष्टिकोण से 
अन्तर्द ष्वि का बुद्धिके साथ चया सम्बन्ध है, एवं आध्यात्मिक अन्तदूं ष्टि का ताकिक ज्ञान 
के साथ क्या सम्बन्ध है, इस विषय का यह प्रश्न है। चूकि ताकिक ज्ञान आध्यात्मिक 
अच्तद्‌ ष्टि के ऊपर आश्रित है, हम नही जानते कि ये दोनो ठीक-ठीक किस प्रकार 
परस्पर सम्बद्ध हैं। लौकिक जगत्‌ ब्रह्म के ऊपर आश्रित है किन्तु हम यह नही कह सकते 
कि किस प्रकार आश्रित है। ठीक इसी प्रकार नैतिक जीवन का सम्बन्ध आध्यात्मिक 
भोक्ष के साथ है किन्तु किस प्रकार का यह सम्बन्ध है यह हम वही कह सकते। एक से 
दूसरे का सम्बन्ध-विच्छेद करना,अर्थात्‌ अतदू ्ट का बुद्धि से, बहा का जगत्‌ से, घामिक 
साक्षात्कार का नैतिक जीवन से सम्बन्ध-विच्छे- करना, इस प्रकार की समालोचना 
को औचित्य प्रदान करना है कि शकर की दृष्टि मे ससार एक आति है, हमारा ज्ञान 
अलीक है और हमारा नैतिक जीवन एक उपहास है| किन्तु शकर बार-बार घोषणा 
करते हैं कि जगत्‌ का मुल ब्रह्म मे है। जगत से परे जाने के लिए हमे लौकिक जगत के 
अन्दर से गुजरना होगा। जिस प्रकार यथार्थ तक पहुचने का मार्ग लौकिक जगत के 
अन्दर से है, इसी प्रकार पूर्णता-प्राप्ति का मार्ग नैतिक जीवन के अन्दर होकर है। यद्यपि 
अन्तिम लक्ष्य एक ऐसी वस्तु है जिसमे नैतिक से परे जाना होता है, इसका तात्पयें यह 
नही है कि आध्यात्मिक का नैतिक के साथ कोई सम्बन्ध नहीं है। खोजने वाले को कभी 
भी सासारिक कर्तंव्यो को त्याग देने अथवा ईश्वरभवित के विरुद्ध प्रोत्साहन नहीं दिया 
गया | नैत्तिक परिस्थिति की अयथार्थता केवल तभी उत्पन्न होती है जब कि नैतिकता 
का कर्तव्य पूरा हो जाता है । अच्तिम निश्रेयस दूर नहीं है किन्तु नैतिक संघर्ष यहा 
एक भूल ओर निष्फलता का क्षेत्र है। इसकी यही और अभी प्राप्ति हो सकती है। यह 
कहना कि नैतिक पुरुषार्थ सापेक्ष है, उसके अन्दर जो आददों का अश है उसे पहचान लेना 
है। यह विचार कि पाप व पुण्य के अस्दर भेद हमारे सीमित स्तर की अपेक्षा रखता है, 
इस क्रियात्मक जगत्‌ मे इसके पालन को अनुचित नहीं ठहराता है। ऐसे पुरुषो के लिए 
जैद की अययार्थेत्ा का कोई अर्थ नही है जो अपने को स्वार्थपरता की शू खलाओ में 
जकडे हुए है ओर इस प्रकार सीमावद्ध जीवन को दीघेकालिक बनाते हैं। शकर विधान 
या तिबम को सर्वथा त्याज्य नही मानते, अपितु उनका मत है कि मोक्ष का मार्ग विधान 


तथाकधित अगम्पवादी और अव्यक्त विचारो के ऊपर अपने को अचेतनावस्था भ लाने दिया हो | 
और म्स ऐसा कहने मे न तो कोई भय है कौर न लज्जा ही है कि में उसके वेद्वन्त के प्रति उसाह 
मे उसके माय हिस्सा बठाने को उद्चत हू और अपने वो इस जीवन मे से गुजुस्ते हुए जो फुछ सहायता 
इससे मुय मिली है उसदे लिए मैं वेदान्त का ऋणी हू। वस्ठुत प्रत्यक मनुष्य के लिए यह आवश्यव 
नही हू वि वह क़ियात्मक जीवन में अवश्य ही भाग ले चाहे देश की रक्षा म अथवा उसके शासन 
में धत सचय करने म अथवा मजदूरी करने मे, किन्तु जो पुरुष चिन्तनात्मक त्तवा शान्तिमय जीवम 
निवाह करने के योयय है उतने जिए वेदान्त से बढ़कर सामग्री अन्यत्रे न मिलेगी । एक मनुष्य प्लेटो 
के समान जादशवादी होते हुए भी एक उत्तम नागरिक तथा क्रिश्चियन हो सकता है और यही बात 
मैं बदाती के लिए नो कहता है ।”7 

(“सिक्स सिस्टम्स ऑफ इण्डियन फिलासफी,' पृष्ठ 93 ।) 
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के द्वार से होकर ही है। बुद्धि का माथय अख्तदू प्टि है ओर मैतिक जीवन का आधार 
आध्यात्मिक मोक्ष है । यह वह अकुर हैं जिसके अन्दर से पूर्णवा का फूल विकसित होता 


ह्टै। 
42. कर्म 


जाकर ने कर्म के विधान को स्वीकार किया है। व्यक्तित्व, अर्थात्‌ पृथक्त्व, फर्म के कारण 
है और अविदञा की उपज है ४ इस प्रकार का जगतू जिसमें हम उत्त्त हुए हैं केवशमात्र 
कर्ता के ऊपर उछके पूर्व कर्मों का प्रतिदान है! मनुष्य का झारीरिक संगठन एक कार्य 
करने वाला यम्त्र-समुच्चय है. जिसका प्रयोजन उस प्रतिदान को फर्षों तथा उसके फलों 
के रूप मे, जो दु ख एव सुछ के झूए में होते हैं, उत्सत्त करना है। कभी-कभी किसी एक 
जीवन के कर्मों का प्रतिदात अनेक आने याले जन्मो में मिलता है । छोक जैसे कि भूतपूर्व 
कर्म का परिशोपन पूर्ण होता है तो तये कर्म एकद हो जाते हैं, “इस प्रकार परिशोधन रूप 
घड़ी बराबर ऊपर-वीचे च#-हूप ये चलती रहती है ।/” नेदिक जीवद एक अविदम, 
फ्रियाशील तथा एक्तिप्र्‌रक है, जो कभी भी सर्वेथा विःशेष नही होता । मानवीय जीवन 
को अवस्थाओं की माँग की नानावियता के अनुवार गह भी अनन्त भाकार धारण करता 
है। यह प्रक्रिय बदादर के लिए चसती रहुती है जब तक कि प्रृर्ण ज्ञात क्रो प्राप्ति नही हो 
जाती और यह कर्म के बीज को भस्म कर देती है तथा पुनर्जन्म को असक्मव कर देती है । 
कर्म के विधान की अंपीमता है पुश्ति पाया यानवीद जीवन का स्य है; क्षविद्या से हु: 
कारा पाता ही कर्म-बिधान से मुक्त होना है। किन्तु जब धक जीवात्पा सोयावद्ध है तब 
तक बह कर्मे-विधान के अधीत है, अर्थाव्‌ बह सदा ऐसे आदर्श को आ्राप्त करते के लिए धरम 
बारती है जिस तक बह कभी तहीं पहुंचती। नेतिकता एक प्रकार का सीढ़ी का पत्थर है 
किस्तु विश्राम स्थान नहीं है। ऐसे सब फर्म, जो फल को आकांक्षा से किए जाते हैं, कमें- 
जिधान के धनुधार ही अपने फल देठे हैं। किन्तु ऐसे कम जो, लिःस्वारेआाव अर्थात्‌ (शिव 
राषंण के भाव से किए गए हैं, मत को पवित्र करते हैं। 
किन्तु इसका तात्पयें यह नहीं है कि हम अपने पुर्वे कर्मों को रस्सियों से खीने 

जाकर कंठपुतल्ियों की भांति कार्य करते हैं। यह पहले कहा जा चुका है कि व्यक्ति अपने 
कर्मों के लिए उत्तरदायी है और ईश्वर केवल सहायक के शूप में सध्यस्थ का कार्म करता 
है एवं उसके कर्मफर्तों को सुरक्षित बनाए रखता है 5 ईडवर किस्ती को खिवश नही करता 
कि सुम ऐसा नहीं ऐसा कर्म करी; यहाँ तक कि ऐसी प्रवृत्तियों के ऊपर भी जिनसे 

हम वद्ध हैं, हप इच्छाभवित के द्वारा विजय पा सकते हैं।! योगवाशिष्छ में बशिष्ठ राम 
को स्वतन्ज पुरुा वे के द्वार उस श खला को सोड फेंकने का आदेश देते हैं जो हमे वरधस 

मे जकड़े हुए है ।? मनुध्य का स्वभाव अरणापरक है शिसके कारण इसमें राग तया देव 


4 शाकरप्रध्य 3 2,94+ 

32 मिवाशारस्फलम्‌ ३ 

3 गायकारणसघात + ४ 

4 'हयूसरत (िस्टय आफ दि वेदान्स,” अग्रेजो अनुदयद, पृष्ठ 354 4 
$ शाक्रमप्प्य, 2: 5, 424 

$ भयवदगीटा डर शाकरभाष्य, 3 . 3, 4+ 

+, देखें, जीवन्मुक्तिविवेक, अव्यार 5 ॥ 
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उत्तन्‍्त होते हैं |! मनुष्य, यदि प्राकृतिक स्वभाव के अनुसार चले जिसे लेकर उससे जन्म 
अहण किया है तो सर्वेथा अपनी अन्त प्रेरणाओ के अधीस रहता है, और जब तक उसकी 
क्षियाए इन अन्त प्रेरणाओ से सचालित होती हैं वे क्रियाएं स्व॒तस्त्र नही हैं। किच्तु मनुष्य 
केवलमान अपनी अस्त प्रेरणाओं का ही पुज नहीं है। उसके अन्दर अनब्त का निवास 
है । आत्मा कारणकार्य-भावरुपी शक्ति के रुप मे व्यावहारिक *ए खलाओ के बाहर विद्य- 
सास रहती है और उनका निर्धारण करतो है। मनुष्य का इतिहास केवलमान कठपुतली 
का तमाजा नही है। यह एक रचनात्मक विकास है। 
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मोक्ष एक ऐसी सत्ता के साक्षात्वार का विपय है जो अनन्त काल से विद्यमान है, यद्यपि 
बह हमारे दृष्टि के क्षेत्र से परे है। जब प्रतिवन्ध दूर हो जाते हैं तो आत्मा मुक्त हो जाती 
है। यह जहा थी और जो कुछ है और अनन्त काल से है तथा वस्तुमात्र के मूलतर्व रूप 
में वैसी ही वर्तमान रहती हे। यह वह शान्ति है जो ससार नही दे सकता। न उसे हर 
सकता है, यह सर्वश्रेष्ठ तथा अद्वितीय स्वर्गीय सुख है। “बह जो परम अर्थों मे यथार्य है, 
निर्विकार है, तित्य है, आकाश के समान सर्वान्तर्यामी है, हर प्रकार के परिवर्तन से मुक्त 
सर्वसन्तोपप्रद, अविभकत, जिसका स्वरूप ही उसका अपना प्रकाञ्य है, और जिसके अन्दर 
न तो भला है न बुरा, न कोई प्रभाव है, न भूत, त बर्तेमात और न भविष्यत को कोई 
स्थान है-- इस अलोकिक को मोक्ष कहा गया है।”* जब अविद्या का लोप हो जाता है तो 
यथार्थ आत्मा स्वत प्रकाशित रह जाती है ठीक जिस प्रकार असर करने वाली मलिन- 
ताओो के छूट जाने पर सुबर्ण मे चमक आ जाती है अथवा जैसे मेघ शून्य रात्रि मे तारे 
प्रकाश दने लगते हैं जब कि उन्हे अभिभूत करने वाला दित छिप जाता है ।* मनुष्य का 
अपने समस्त स्वरनिमित बन्धनो से दास्यविमोचन एक ऐसा ऐब्वये है, जो विचार के क्षेत्र 
से सर्वधा परे है, एक ऐसी शान्ति जो हमारे सब भ्रकार के पुरुषार्थे का प्रयोजन है, हमारे 
अपन निकटतम चैतन्य से भी अधिकतर समीप विद्यमान है। झकर हमारे सम्मुख एक 
ऐसे स्वर्ग का चित्र प्रस्तुत नही करते जो इस लोक से पृथक अथवा इस लोक के अनुभव 
की व्यवस्था से शिल्त प्रकार का है, अपितु एक ऐसा स्वग है जो स्वदा यहा रपस्थित है, 
यदि केवल उसे हम देख सकते | यह किसी काल्पनिक भविष्य के गर्भ मे अवस्थित नहीं जो 
वतंमान जीवन की समाप्ति पर आने वाले लोक म॑ निरन्तर स्थायी जीवन हो, अपितु यह 
यशा्ेतल्व के काब एकल (का्यल्य) की एक अवस्था है जो इसी कोक मे है और वते- 
मास काल मे भी है ।* 

मुकक्‍्तात्मा अपने यथाथस्वरूप को घारण कर लेते है (स्पात्मन्यवस्थानम ) ॥? 


] प्रगवदगरीता पर शाकरभाप्य 8 78 3 33॥ 

2 इंद तु पारमाथिकम कूंटस्थम नित्यम व्योमवत्त सवब्यायिं संवधिभ्रियारहितम नित्य 
तृप्तम निरवयवम स्वयज्योति स्ववावम यक्ध घमाधर्मी सह पार्येण कालत्रय च नोपावत्तात तद 
आर मीक्षाख्यम (याकरभाष्य | ] 4) | 

3 शाकरमाप्य | 3 49+ 

4 दसयो भागाजुन के मत से तुलना करें जिमक अनृसार निर्वाण कीन उत्पत्ति है न 
बिना" है, ब” न एक है जौर न अनेक है न गतिरहित अथवा गति का अभाव है न नित्य दै ओर 
ने बिनस्व॒र है और यह फ़ि वह समार के सदूष है (माध्यमिक कारिका 25 9) । 

5 पायरमपष्य 4 4 83 तुदता कर अत्मयेशविद्य नियुत्ति (मद्वैतप्रह्मसिद्धि) । 
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आत्मा के विलोप का नाम मोक्ष नही है, अपितु चैतन्य के विस्तार तथा प्रकाश के द्वारा 
अपनी अनन्तता और निरपेक्षता का साक्षात्कार कर लेने का नाम मोक्ष है। चित्सुखाचार्य 
का कहना है कि आनन्दमय का साक्षात्कार ही मोक्ष है। आत्मा के तात््विक स्वछूप को, 
जो परमानन्द है, दुःख आवृत कर लेता है और अज्ञान इसमें सहायक होता है। अज्ञान के 
अभाव मे दुःख लुप्त हो जाता है और आत्मा का स्वरूप, जो विशुद्ध आनन्द है, अपने को 
व्यक्त कर देता है। मोक्ष-प्राप्ति कोई ऐसी प्रक्रिया नही जिससे हम समस्त जगत को नष्द 
करने का प्रयत्न करते हैं। यह इस प्रकार की कोई प्रक्रिया नही “जैसे कि घी को आग 
के ऊपर रखकर उसके कड़ेपन का विनादय किया जाता है।/£ समस्त संसार के विनाश- 
मैसा महान्‌ कार्य केवल एक मनुष्य के द्वारा होना असम्भव है। यदि मोक्ष से तात्पर्म अने- 
कत्द का विनाश हो, तब पहले-पहल जब किसी एक मनुध्य ने मोक्ष प्राप्त किया होगा 
तभी समस्त जगत्‌ को विनष्ट हो जाना चाहिए था ।* सत्य ज्ञान की प्राप्ति से तात्पयं 
अमेक्‍्त्व का विनाद नही है किन्तु केवलमात्र अनेकत्व के भाव का अभाव है ॥& यह एक 
प्रकार की अन्तद प्टि है जो जगत्‌ के चित्र को ही बदल देती है और 'सब वस्तुओं का 
नये सिरे से निर्माण करती है।” यह अन्तदु'ष्ठि, जीवन तथा इसकी घटनाओ के प्रति इस 
प्रकार का परिवर्तित दृष्टिकोण मोक्ष की अवस्था नही, अपितु साक्षात्‌ मोक्ष है ।" ससार 
की अन्त न होनेवाली यह शइह्लला अपने ऊंच-नीच के साथ बराबर चलतो रहेगी, विन्‍्तु 
उसके प्रति जो मुक्तात्मा की जामक्ति है वह समाप्त हो जाती है। 

अविद्या दाब्द का प्रयोग स्थिति के सारतत्त्व का प्रतिपादन करने के लिए किया 
गया है। मोक्ष की प्राप्ति से संसार में तो कोई भी परिवर्तन नहीं होता, केवल इसके 
प्रति जो हमारा दृष्टिकोण है वह परिवर्तित हो जाता हैं। इसकी क्षणमंगुर वस्तुए, जो 
अल्पमति व्यक्तियों के लिए एक प्रकार का मोहक आकपंण रखतो हैं, मुक्‍्तात्मा को 
सर्वथा आक्ृष्ट नहीं करती + दुःख का कारण केवल मिथ्याज्ञान की आंति है, और 
अ्राति से मुक्ति पा जाने पर दुःख से भी मुक्ति मिल जाती है। इस प्रकार मोक्ष ससार का 
विलय नहीं है बरन्‌ केवल एक मिश्या दृष्टिकोण का मिट जाता-सात्र है। मुक्तात्मा की 
फिर से लोकिक जगत्‌ में वापस आने की सम्भावना नही रहती; इस सिद्धान्त का प्रति- 
पांदन करने की उत्सुकता से झकर बार-बार सुझाव देते हैं कि मुक्ति के अन्दर समस्त 


व्यावहारिक विभागों व गुण तथा विषय-विषयी के भेदों का भी पूर्णरूप से विलय हो जाना 
आ जाता है ।? 


 अनवब्छिस्नानन्दप्राप्ति: (सिद्धान्तलेशरग्रह) । 

2 शाकरभाष्य, 3 : 2, 2] । और भो देखें, दृहदारध्यक उपनिषद्‌, 4 :5, 33॥ 

3 एकेन दा्दिमुक्तेन पृथिब्यादिप्रलय कृत इतीदानी पृथिब्यादिशून्य जगत्‌ अभविष्यत्‌ । 
(शाकरभाष्य, 3 2, 2/) ॥ 

4 ज्ञाते दंत न विद्यते 

3 तुलना करें, शुद्ध दह्माथयविषयम्‌ एकमेव ज्ञान तन्‍नाश एवं च मोक्ष: | कृष्णातत्द, 
जिसने सिद्धान्तलेश पर टीका की है, लिखता है : चंतन्यस्याज्ञानमम्बन्धो बन्धस्तदसम्बन्धों मोझो न तु 
तल्लिवृत्ति-। पदुषपाद का सत्त है कि मिध्याज्ञांन के अभाव का नाम मोक्ष है: मिध्याज्ञाननिदृत्ति- 
मातम्‌ सोक्ष: । 

6 मिख्याप्रिमानप्रमनिमित्त एव डुःखशनू भव (घ्ाकरभाष्य, 2 : 3, 46) । 

7- सुरेश्वर बहता है ; “जय अनन्त प्रकाशका साक्षात्तार अन्तर्दू प्डि के द्वारा प्राप्त कर लिया 
जाता है ठब समस्त प्राणी द्वह्म से लेकर नीचे वनस्पति-जगत्‌ तक स्वप्नावस्था के समान एक प्रकार वी 
प्रति में परिणत हो जाते हैं (मानसोल्लास, )। 
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इस प्रकार की आपत्ति की, कि यह जगत्‌ केवल एक श्रात्ति-मात्र है, इस प्रकार 

के विचार से पुष्टि होती है कि यह आनुभविक जगत्‌, आत्मा, वस्तुएं तथा ईइवर आदि 
भेदो सहित ऐसे व्यक्ति के लिए, जो वाह्य तथा आत्मा के एकत्व को जान जाता है, 
विलुप्त हो जाता है।” शकर मे ऐसे असरय वाक्य आते है जो बलपूर्वक कथन करते है 
कि जिस प्रकार रस्सी का ज्ञ'्त हो जाने पर साप-विषयक भिथ्या ज्ञान दुर हो जाता हैं 
तथा जाग जाते पर स्वप्नावस्था की रचनाए स्वत नष्ट हो जाती है, ठीक इसी प्रकार 
मुक्त प्राप्स होने पर ससार का अस्तित्व मिट जाता है। हमारी सीमित अस्तदूं ष्टि को 
जंगत्‌ जिस रूप मे प्रतीत होता है, वह रूप आत्मा तथा ब्रह्म के एकत्व को जान लेने पर 
परिवर्तित हो जाती है | निरपेक्ष ब्रह्म के अन्दर वे वस्तुए, जिन्हे हम इस क्रियात्मक जीवन 
में अपनी परिस्थितियो की कथावस्तु के रूप मे जानते हैं उस रूप मे अपना अस्तित्व नहीं 
रखती ।* शकर नाना प्रकार से इस तथ्य के ऊपर बल देते हैं कि परब्रह्म के लिए यह जगत्‌ 
उस प्रकार का अस्तित्व नही रखता जिस प्रकार का कि हमारे लिए रखता है । ब्रैडले को 
भी शकर के समान ही निश३चय है कि प्रतीतिस्वरूप-जग्रत्‌ का भेदसम्पस्त स्वरूप परब्रह्म 
के अन्दर जाकर नही रहता ) ये सब किस प्रकार से यथार्थ सत्ता मे जाकर विलीन हो जाते 
है, इस प्रइन का समाघान ब्रैंडले ते तो “किसी त किसी प्रकार से' कहकर दिया है भौर 
शकर ने इसे 'अनिवेचनीय' नाम दिया है । क डले ने जो इसके लिए “रूपान्तरकरण' अब्द 
का प्रयोग किया है उसपर शकर ने आपत्ति की है, यहा तक कि अपुर्ण के ऊपर प्रतिक्रिया 
जो कि उक्त शब्द के द्वारा प्रकट होती है, परब्रह्म] की अपरिवर्तनीय पुर्णता के साथ सगति 
नहीं खा सकती । ताकिक सूक्ष्मता के लिए अत्यधिक रुचि के कारण ही शकर के कथव 
कुछ-कुछ भ्रामक रूप प्रतीत होने लगते है जैसे कि 'जगत्‌ कुछ नही है।' हम जब 'प्रतीति- 
रूप के यथार्थंसत्ता के अन्दर रूपान्तरकरण' की बात करते है तो बौद्धिक विभागीकरण 
का प्रयोग कर रहे होते हैं, अथवा यह एक प्रकार का अनादि अनत सामजस्य में साकेतिक 
चिह्नो का 'सम्मिश्रण' है। ये सब शकर की सम्मति मे परक्रह्म मे अनेकत्व और लौकिक 
दो को प्रविष्ट करने का प्रयास करते हैं जिसके लिए कोई आध्यात्मिक प्रमाण नही हे । 
यथार्थसत्ता सब प्रकार के सम्वन्धों से ऊपर है। परब्रह्म सदा एक ऐसी वस्तु रहेगा जिसका 
आखूुपान हम अपने पारिसाषिक शब्दों के द्वारा नही कर सकते। सापेक्ष का सापेक्षरूप मे 
परब्रह्म के अन्दर कोई स्थान नही है। जब वह वस्तु जो निरपेक्ष परन्नह्म को सापेक्ष का 

रूप देती है, नष्ट हो जाती है तो जो कुछ शेष बचता है वह निरपेक्ष परन्नह्म है। 'माण्डू- 

क्योपनिषद्‌' पर भाष्य करते हुए छकर कहते हैं कि 'तुरीय' अथवा चतुर्थ अवस्था (अविकल 
अनुभव ) की प्राप्ति अन्य त्तीन अवस्थाओं अर्थात्‌ जाग्रत्‌, स्वप्न तथा सुब॒प्ति आवस्थाओं 

के उससे एकनीकरण के द्वारा होती है। सबसे ऊर्चा अवस्था से शेप तीनो सम्मिलित है 
और वह उन तीनो से ऊपर है।? “्रपश्न्चोपशर्मा की परिभाषा के प्रयोग से तात्पयं है 

जगत्‌ का ब्रह्म के अन्दर विलीन हो जाना, किन्तु यह जगत्‌ का निराकरण नही है। हमारे 

अन्दर इतनी गर्क्तिया विद्यमान हैं जो सत्य की व्यवस्था के अनुसार कार्य करने से समर्थ 

हैं और जिनका प्रयोग हमारे विष्व के समस्त स्वरूप मे ही परिवर्तन उत्पन्न कर सकता 
है । जब हम तुरीय अवस्था को प्राप्त करते हैं हम एक अस्य दृष्टिकोण से एवं एक प्रकाश 


 गृहीते त्वात्मेकत्वे वन्धमोक्षादिसवंव्यवहारपरिसमाप्तिरेव स्थात्‌ (शाकरभाष्य, | 2, 6) ! 

2 माररभाष्य, | 2 ]2, ! 2, 204 

3 त्रयाणा विश्वादीना पूर्वुपूर्वप्रविल्ञापनेन तुरीयस्य प्रत्िपत्ति प्रविलय शब्द नम्मिलित हा 
जाने का सवेत करता हे किन्तु निराकरण बयवा नियेध नहीं । 
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के द्वारा भारित यथार्यत्त्ता को पते हैं। केवल यही दृष्टिकोष तथा यही प्रकाश विरपेक्ष 
है। जब हम इस दृष्टिकोण से यथार्यमत्ता का बोव करते हैं तो हमे श्ञात होता है कि जगत्‌ 
का यथार्थ तत्त्व स्वयं ब्रह्म हो है।। जिसका हम निराकरण करते हैं वह एक भ्रातिमय 
ढावा है और जो शेष बचता है वह अपने-आपमें यथार्थ है। सुक्तात्मा के ऊपर आव- 
रणस्वरूप माया का कोई वश्च नही है। जब अनुभव कं द्वाया ब्रह्म तया आत्मा के एकत्व 
तक हम पहुच जाते हैं तो वह वन्धन जो हमें नानारूपों से जकडे हुए है कट जाता है और 
उक्तरूपों के अपने अन्दर कीई आक्पंण नहीं रह जाता । वे रह सकते हैं और रहेगे जब 
तक इन्द्रिया जीवित रूप मे विद्यमान हैं ओर बुढ्ि क्रियाधील है किन्तु उन्हें अन्तदूं प्टि 
द्वारा ज्ञान ब्रह्म के साथ सम्बद्ध करने की कोई जावश्यकता नहीं। जब मृगतृष्णिका को 
श्रांति वैज्ञानिक ज्ञान के द्वारा मिट जाती है तो भ्रातिजनक प्रतीति रहती अवश्य है; 
किन्तु अब यह हमे आगे से भ्रांति में नही डाल सकती! हम उसम्री आमास को देखते हैं 
विन्तु अब उसका महत्त्व भिल प्रकार का ही होता है। जव भ्रांति की आंतिमत्ता प्रत्यक्ष 
हो जाती है. तो यह शआ्राति नहीं रह सकती । चाहे भिन्‍न-भिन्‍ल रूप (आकृतिया) 
निराकार के अन्दर अपने की विलीन कर दें अ्धवा अपने को कैवलमात्र ब्रह्म की प्रती- 
तियो के रूप मे प्रदर्शित करें, दोनों में से किसी भी दृष्टिकोण से यह जगत्‌ केवल भ्राति- 
मय नहीं है। 
झकर ने अनेक वाक्‍यों में यह घोषणा की है कि मुज़ित का स्वरूप ब्रह्म के साथ 
एकत्व का है? भौर यहां तक कि ब्रह्म अनुभव के सब श्रकार के विभागो से ऊपर उठा हुआ 
है। इस प्रकार मोक्ष की अवस्था का वर्थन हमारे ज्ञान के दाब्दों मे नही किया जा सकता । 
चूकि हमारा ज्ञान देश, काल, कारण और कायं, व्यक्तियों तथा वस्तुओं एवं कर्मों तया 
दू जो, से सम्यन्प रज़ने वाले भेदो का प्रतिपादन करता है, इसलिए यह कहा जाता है 
कि इसमें रे कोई भी भेद मोक्ष की अवस्था में लागू नही होता | यह नहीं कहा जा सकता 
कि मुक्तात्मा पुरुष बसी एक भोगोलिक क्षेत्र मे निवास करते हैं. जिसका नाम स्वर्ग 
अथवा ब्रह्मनोंक है; और न यही बहा जा सकता है कि वे अनन्तकाल तक रहते हैं। 
वयोकि शंकर अरस्तू के साथ इस विचार से सहमत है कि “अनस्त काल की अवधि मे तो 
उत्तम को उत्तमतर बना सकती है भोर न ध्वेत को अधिक श्वेत ही बना सकती है ४ 
हम मोक्ष की अदस्था को निरन्तर क्ियाशीलता की अवस्था के रूप में नही मात 
सक्‍ते। यह सर्वोन्नत अनुभव है जो सब प्रकार की क्रियाशीलता से अतीत है और यहां 
तक क्रि इस अवस्था में आत्मचेतन्य भी मिटा दिया जाता है। आत्मा ससारचक से पर 
उठकर जिमके साथ विकाम और क्षय, जन्म और पुनर्जेन्म का सदा चलते रहने वाला 
प्रवाह लगा हुआ है, ऐसे नित्वत्व के अनुभव को प्राप्त कर लेती है जिसका लक्षण करते 
हुए वीथियस ने कहा है कि यह “अनन्त जोदन की सम्पूर्ण रूप में तथा क्षणयात्र के 
अन्दर प्राप्ति है।* मोक्ष की अवस्था विश्वात्मा के साथ सर्वोत्ममाव प्राप्त करना है, 
अर्यात्‌ उस ब्रह्म के साय जो कि ब्यावद्वारिक जगत्‌ के समस्त सेंदों से ऊपर उठा हुआ 
है ।९ मोक्ष की अवस्था अपने निजी ब्रह्मरूपी आत्तरिक हुप के अतिरिक्त अन्य कोई वस्तु 


2 गाकरभाष्य !; 3, [। 
2 गाइरमाध्य, साध्टूकयोपतिषदू, 2: 74 
3 ब्रद्मांव हि मुस्यावस्या + 4. 'डिकोमेकियल एक्स, ]: 6+ 
है. 'एवनित मष्डरहिल शत जेकोपोन बो टोडी! के पृष्ठ 245 पर उद्धृत ॥ 
2 6. & सर्वात्ममाव सर्वससारधमाडीतदड्डास्दस्यत्तम एवं (शाकरमाष्य, तैतितोय उप 
च् 
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नहीं है और स्वर्ग की भाति कोई उपारजित अवस्था भी नहीं है। शास्त्रों (श्रुति)से शिक्षा 
दी गई है, और यही तकेसम्मत भी है, कि ब्रह्म का एक ही रूप है और इसलिए मोक्ष भी 
एक ही प्रकार का है, चाहे उसे ब्रह्म प्राप्त करे चाहे मनुष्य । सालोक्य (ब्रह्म के साथ एक 
ही लोक मे निवास) और अच्य प्रकार के विदिष्द मोक्ष जिनका वर्णव आता है चूकि 
अजित परिणाम हैँ इसलिए भिन्‍्न-भिन्‍न कोटियो की पूजा के कारण उनमे श्रेष्ठता आदि 
का भेद हो सकता है, किन्तु 'मुक्ति' उस स्वरूप की नही है |? चूकि ब्रह्म “सब स्थानों से 
उपस्थित है, हर एक वस्तु के अन्दर है, और सव वस्तुओं की आत्मा है, यह सर्वथा असभव 
है कि यह गति की प्रक्रिया का लक्ष्य वत सके । क्योकि जिस पर हम पहले से ही पहुच गए 
है उसके प्रति चलने का कुछ अर्थ नही है। अनुभव हमे वताता है कि मनुष्य अपने से पृथक 
की ओर जाता है ।/* 

शरीरधारी ईश्वर के उपासक तो क्रह्मतोक को जा सकते है किन्तु उन्हे नही 
जाना होता जिन्होंने मोक्ष प्राप्त कर लिया है ।* 

मोक्ष का वर्णन निषेधात्मक रूप में ऐसी स्वतस्त्रता की अवस्था के रूप मे किया 
गया हे कि जहा न दिन है न रात है, जहा काल की घारा का प्रवाह रुक गया है, 
ओर जहा सूर्य तथा तारे आकाश से दूर कर दिए गए हैं। ज्ञात के भेद इसके अन्दर 
कोई जक्ति नहीं रखते ।! यह ईसाइयो के स्वर्य के समान है, जो अष्ठाचार से शून्य 
है, अकलुषित है और कभी क्षीण चही होता । किन्तु इससे यह परिणाम न निकालना 
चाहिए कि यह नितान्‍्त अभाव की अवस्था है । मुक्तात्मा किसी अन्य को नही देखता, 
वरन अपने को सवके अन्दर देखता है।* ठीक जिस प्रकार ब्रह्म हमारे लौकिक 
दृष्टिकोण से केवल शून्य मात्र पदीत होता है इसी प्रकार मोक्ष की अवस्था स्वेधा हममि- 
रूप ही प्रतीत होती है, अर्थात्‌ बिलुप्त होते-होते विस्मृति मे परि त हो जाती हैं। 
यह एक प्रकार से प्रकाश का बुक जाना एवं क्षीण हो होकर अभावरूप में परिणत हो 
जाता है, जैसा कि जार्ज इलियट ने अपने (दि लीजेंड आफ जुबल/ में पर्वत किया है । 
“एक बुझी हुई सूर्म की लहर जो मत्येभाव को छोडते हुए अपने अन्तिम विश्वाम-स्थान 
उस स्वस्रप्टा के सान्तिध्य मे रहने को प्रस्थान करती है।” चूकि जिस प्रकार शकर 
इस घिचार का विरोध करते है कि ब्रह्म केवल दुर्वलात्माओ को असद्‌ रुप से प्रतीत होता 
है उसी श्रकार वे तर्वा करते हैं कि हमारे लौकिक दृष्टिकोण से यह महान्‌ सर्वात्मा 
के साथ एकत्व की प्राप्ति भी ऐसी प्रत्तीत्त तो होती है मानो अन्त में मृत्यु-मुल् मे चली 
गई और फिर जीवित न होगी, किस्तु यथार्थ मे यह ऐसा नही है। ऐसे बाक््य भी आए 
है जिनमे यह प्रतिपादन किया गया हैं कि मोक्ष की प्राप्सि पर चँतन्य रहता है। 
डूस प्रफार के वाक्य को लेकर श्कर तर्क करते है कि इस अवस्था मे वैयक्तिक चेतना 
(विज्येप-विज्ञान) लुप्त होती है, त्मस्त चैतन्य नहीं। आत्मा का विशुद्ध सारतत्त्व 
(विज्ञानघनात्मा ) विद्यमान रहता है ।९ इसी प्रकार उनका मत है कि मोक्ष में केवल 
शहबरभाष्य, 3 4 52। 
गाव रभाष्य, 4 3, 74 कौर भी देर 3 3| 
घाक रभाप्य 4 3, 7-8 | 
दर्शनादिव्यवहाराभाव (घाकरभाष्य 4 3, 9) । 
मुक्तस्यापि सर्वेकातू भमानों द्ितोयाभाव (शावरमाप्य, छास्दोग्च उपनियद, 8 


तक ०७ >+ 


32 3) 

6 चाफरभाष्य ] 4 22। उन्होंने वृहदारण्यक उपनिधद्‌ (4 3, 30) को भी घाकर- 
भाष्य (। 3 9), म उद्ू,त किया है और इस प्रकार टीका की है. “विपेषतिज्ञान विद्या 
प्रायमव ने विज्ञातृविनाप्मानिप्रायस ॥/ 
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प्रतिबन्ध उत्पन्न करने वाले सहायक नष्ट: हो जाते हैं किन्तु स्वयं आत्मा नष्ट नहीं 
होती 7 मोक्ष निर्जन प्रदेश में विलुप्त हो जाना नहीं है। हमारे लिए अपने सोमित 
दृष्टिकोण से जीवात्मा बपने शरीर, इख्ियों, चित्त तथा वोधशक्तति तक ही सीमित 
दृष्टिकोण से यथार्थ है; और बह मुद्तात्मा, जिसने विश्वात्मा के साथ अपने एकत्व 
को साक्षात्‌ कर लिया है, काल पर विजय प्राप्त कर लो है, और नित्य जीवन को भ्राप्त 
कर लिया है, यथार्थ प्रतोत होती है। हम घरोरिक जोवत के अर्थों मे एक निरन्तर 
रहने वाले अमरत्व के जीवन की अभिलापा करते हैं। शंकर ऐसी आत्मा को उक्त 
प्रकार का जीवन प्रदान करते हैं जिसका दृष्टिकोण शरीर, इन्द्रियों तथा चित से परे 
नही जाता । शंकर कैवल ऐसी आत्मा को एक विशिष्ट एवं प्रतीतिमय वस्तुओं में से 
एंकर आभास मात्र मानते हैं, जो उत्पन्त होती तथा नप्ट हो जाती है। किन्तु जब ये सब 
बस्तुएं जो सीमित को सोमित बना देने वाली हैं नष्ट हो जाती हैं और जब गह शरीर 
जो मोमितता का प्रतीक है, विनष्ट हो जाता है, अर्थात्‌ जब सोमित अनन्त के स्तर तक 
ऊंचा उठा दिया जाता है, तब हम यथार्थ नि श्रेयत्‌ की अवस्था को यही और वर्तेमान 
काल में आप्त कर लेते हैं। इसकी ठीक-ठोक विपय-वस्तु क्या है, यह वर्णन करना कठिन 
है। यह सत्य है कि इसको आंखों ते नहीं देखा, न कानो मे सुना ओर न ही इसने मनुप्य 
के हृदय में प्रवेश पागा और न कभी उस दिव्य ज्योति के भावमात्र का भी विचार 
किया जिसकी अभिव्यक्ति अवश्य कभी न कभी होकर रहेगी। तो भी यदि मोक्ष का 
हमारे लिए कोई महत्त्व हे तो हमें अमरत्द के विचार को काल-सम्बत्धी भाषा मे रखकर 
इसे 'सर्वात्म भाव के नाम से पुकारना चाहिए ।* 
इसी प्रकार ऐमे भी वाक्य हैं जिनमे शंकर ने वलपूर्वक कहा है कि जीवात्मा का 
सत्य स्वरूप वही है जो सर्वोपरिप्रमु का है, “मर्वोच्च प्रभु की आत्मा शरीरघारी 
जीवात्मा का यथायें स्वरूप है; और दादौर-झूपी वन्‍्धत की अवस्था प्रतिवन्‍्ध करने वाले 
सहायको के कारण है।'3 “अंसे कि कात्पतिक साप अविदा के दूर हो जाते पर रस्सी के 
बास्तविक रूप में जा जाता है इसी प्रकार भाप्तमान जीवात्मा का, जो करत त्व और अनु- 
भव, राग, और द्वेप तया अन्य व्ूटियों के कारण दूषित है और अधिकतर पाप के अधीन 
है, जान के द्वारा उस सर्वोच्च ईइवर के निष्पाप सारतत्त्व में रूपान्तरण हो जाता है जो 
इन सब भरपूर्णताओं के प्रतिकूल है ।!* अप्ययदीक्षित इस वावय को उद्धृत करते हुए 
कहना है कि दकर स्पष्ट हप में मोक्ष के ईश्वर के साथ एकत्व सम्बन्धी विचार का 
समन करते हैं।£ ओर स्वय भी वह इसे मानता है।5 

) उपाधिप्रलयमेवाय नात्मप्रलयम (2. ॥, 4) + 

2 सर्वास्मभावों मोन् उक्त: (गाकरभाष्य, बृहदारष्यक उप०, 4 : 4, 6) । 

3 पारमेश्वरम एद हि शरीरस्य प्रारमाविक् स्वस्पम्‌, 47874 शारोस्त्वम्‌ (3 * 4. 
42% ! आगे चथकर , एवं मिध्याज्ञावइत एवं जोवंपरमेश्वस्योभंदों ने व्योमवद्‌ सम्रगत्या 
_ (गाक्पभाप्य, | 3, 9) । और भो देखें, शाकरपाष्य, ईशोपनिषद, 44 

५ यदविद्यागरत्युपस्थापितमप्रारमाधिक जेब रूप कत्‌ त्वभोकृत्वरागढ धादिदोपक्सुपितम 
ब्नेकानपंपोगि तद्विलपनेन तद्षिपरोवम अपडतपाप्मललादिगुणर परमेश्वर स्वरूप विद्यया प्रतिपाधते 
मल रज्ज्वादिता (पकरभाष्य, । : 3, 9) उसके सम्बस्ध में 'कल्पठद और 'धरिमल 

2 भाष्यडारोश्यतिस्दष्टं मुकदर्य संमुणेशवरभावात्तिम्‌ आह) 

6. देखे, सिद्धान्तचेश, 4 । यह सुझाव दिया जाता हैं कि बनेझु जोबवार के अं जूसार मुक्ति 
(3९ के साथ एकच्च का दाम है. जद तक कि सद मुक्त नहीं हो जाते, और उस समय यह इहा के 


2 प्रादत्द का हूप धाएच करतो है। देखे, लिद्धान्तलेश 4, और इसके ऊपर ब्रह्मानस्द को 
गाड्या 4 
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ऐसा कहा गया है कि मुकतात्मा को सर्वोच्च सत्ता से भिन्‍त नही किया जा 
सकता (अविभाग) ! 

इस प्रकार के अभेद की व्याख्या नाता प्रकार से की जाती है। जैमितीए के 
अनुसार मुक्‍तात्मा मे अनेक गुण विद्यमान रहते हैं, यथा पाप से निलिप्तता, 
विचार की सत्यता एवं सर्वज्ञता तथा सर्वेश्क्तिमत्ता। औडुलोमि को इसमे 
आपत्ति है और अपना मत वह यो प्रकट करता है कि मुक्तात्मा मे केवल एक 
विध्यात्मक गुण, अर्थात्‌ आध्यात्मिक चैतन्य, और निषेधात्मक गुण, अर्थात्‌ पाप 
से निलिप्तता, रहता है । अन्य गुण, जो जैमिनी ने मुक्तात्मा मे बताए है, उपा- 
घियो के कारण हैं। बादरायण इन दोनो मतो मे किसी प्रकार का परस्पर- 
विरोध नही पाता है ।* ज़कर भी वादरायण से सहमत है। औदुलोमि ने हमारे 
आगे आध्यात्मिक सत्य को प्रस्तुत किया है जिसे निचोडकर लोकिक विभागों में 
नहीं रखा जा सकता, किन्तु यदि हमारा आग्रह लौकिक विवरण के ही ऊपर हो 
ती हमे अवश्य ही जै मिनी का विचार स्वीकार करना होगा । इस प्रकार जैमिनी 
और ओड्लोसि मोक्ष की एक अवस्था का वौद्धिक तथा अन्तदृ'ष्टि सस्वन्धी 
विवरण प्रस्तुत करते हैं। वादरायण यह कहते हुए कि लगभग अनन्त शक्ति 
और ज्ञान, जो मुक्‍तात्मा को मोक्ष-अवस्था मे प्राप्त हो जाते है, यह भी कहता 
है कि चाहे जो कुछ भी क्यो न हो सृष्टिरचना, शासन करने तथा विश्व के नाश 
करते की शक्ति ईश्वर के अतिरिक्त किसी मुकतात्मा को प्राप्त नही होती, 
क्योकि ये शझक्तिया केवल ईश्वर को ही प्राप्त हैं / मध्व के साथ इस विचार की 
सगति है, जिसका मत है कि तिम्तपदस्थ आत्माओ के लिए ईश्वर जैसी अनन्त 
शक्ति तथा स्वातन्त्य प्राप्य करता असम्भव है। रामानुज के सामने अपने ब्रह्म 
के आन्तरिक भेदो तथा मुक्तात्मा एव ईइवर के बीच के शाइवत्त भेदो के कारण 
कोई समस्या नहीं है। शकर इस विचार को उपनिषदो के वार-वार दोहराएं 
गए विचारो, जैसे “मुबतत्मा विशुद्ध सत्ता के साथ अत्यन्त समानता प्राप्त कर 
लेता है”, “वह जगत्‌ का स्रष्ठा हो जाता है,” आदि के साथ असगत पाते हैं। 
तो भी बादरायण कहता है कि वह ससार का शासक नही हो सकता। शकर 
स्थिति को स्पष्ट करते हुए कहते है कि परममुक्ति की दक्षा मेन तो विपयी 
रहता है और न विषय रहता है, न आत्मा रहती है और न जगत्‌ रहता है 
और इस प्रकार शासन अथवा सृप्टिरचना का प्रइन उत्पन्त ही नहीं होता, 
किन्तु जब तक हम ईश्वर के तथा आत्माओ और ससार के स्तर पर हैं तव तक 
णरणायेशाय से फोक्त प्राप्य नही हुझा कर इस अवतार, उस ऊचस्था के घहु सर्त्य 
है कि मुक्तात्मा मे सजनशक्ति आदि को छोडकर ईश्वर के सब गुण हैं ।० शकर 
के अनुसार ऐसा पुरुष जिसमे आध्यात्मिक अन्तद्‌ं ष्टि है, ब्रह्म के साथ एकत्व 
प्राप्त कर लेता है, यद्यपि इस दक्षा को हम केवल ईइवर के सादृद्य के रूप में 


] शाकरभाष्य, 4 4, 5, छान्दोग्य उपनिषद भी देखें, 8 4, 6, 8 7,4 

2 शाकरभाष्य, 4 4 6, वृहंदारण्यक उपनिपद भी देखें, 4 5, 3 

3 शाकरभाष्य, 4 4, 7॥ 

4 बैशपिवसूत्र 4 4, 77! 

$ बादरायण तथा उपनिपदो से जो प्रकटरूप में परस्पर-विरोध है मौर ब/दरायण ने भी कुछ 
कंथनों मे जो विरोध है (4 2 3 और 6 तथा 4 * 4, 7 और 2] ) उसका शकर इस प्रकार 
डूर कर देते हैं। 
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ही वर्णन कर सकते हैं किस्तु ऐसे पुरुष जिनके अन्दर आध्यात्मिक अन्तदूप्टि 
तो गही किन्तु भरीरपारी ईस्दर को ये पूजा करते हैं, स्वेधा अविद्या से धुक्त 
नही हैं और इस अकार वहासोक में सृष्टिरवना ठया संसार की शातत सम्बस्धी 
धक्तियों के क्तिरिपत अन्य सद पावितयों को प्राप्त कर लेते हैं। ये इप्वर से 
पृथक अपना व्यविनत्व रखते हैं यद्यपि थे ईश्वर के भाव से युक्त हैं। 


बया मोक्ष को दशा, अयवा ससार में मुक्ति, संसार के लिए कार्य करने के साथ 

संगति रखती है? झकर को प्रशृत्ति दम प्रश्न का नियेध के रूप में उत्तर देने जी है, 
बयीकि समस्त क्रियाशीसता, जिससे हम परिचित हैं, पहले ही से ईंतमाव को मान लेती 
है और अद्वतसूपी सत्य के ग्रहण करने के साथ संगत नहीं हो सकती । तो भी जहाँ तक 
जीवन्मुकतो का सम्बन्ध है उनके अन्दर क्रियाणीलता रह सकती है | परिणाप यह 
निकला कि करियाशीलता, क्रियाशीलता के रूप में अह्वेंत के सत्य के साथ अर्स्ृगत नहीं 
है। मुबतात्मा जीवित अवस्था पे भी अहुभाव से ऊपर उठ जाते हैं ओर इस प्रवार विधान 
तथा कर्म के शामन से भी परे हों जाते हैं और वे राबोच्च भत्ता के भाव से भोतओत 
होकर फर्म करते हैं। कर्म तथा मुक्ति के अन्दर अगिवार्य ५ विकूलता नही है । हे 
इस सम्बन्ध है मुवताश्मा द्वारा एक नेबीत जीवन घारण करके हस लोक में 

दापस आने के प्रइ्न पर भी वि्वार किया गया है।' ऐसा कहा गया है कि अपान्तरतमस्‌ 
तथा अन्य कुछ ऋषि सर्वोच्च ज्ञान रखते हुए भी शारीरिक णोवत में फिर वापस आ 
गए। झकर का कहना है कि ये ऐसा करते हैँ अपने अधिकार, अर्थीत्‌ संप्तार के गह्पाण 
मी पूछ्ति के लिए; और जब उसका यहु कार्य पूरा हो जाता है, उसका वैयक्तिक जीवन 
भी समाप्त हो ज्ञाता है और फिर उनके वापस आने की कोई सम्मावना नहीं रहती। 
'किलहु यह स्पष्ट है कि यथायंतत्ता का अस्तद प्टि द्वारा ज्ञान प्राप्त करने के पश्चात्‌ मो 
हम छप्तार के अन्दर रुचि रख सकते हैं दा हमार इस मेझ्ार में फिर ते आता क्रेवल 
निरीक्षण के रूप मे है, इम भोक मे निवास के विचार से नहों ) इसके अतिरिक्त शंकर 
यह भी आश्रहपूर्वक कहते हैं कि मोक् की अवस्था सस्तार को अवस्था के प्रतिकूल है, और 
घूक्ि करियाश्ीनता सार का एक किश्विष्ट क्षण है इसलिए मुक्तात्मा के अत्दर इसका 

अभाव रहता है। 


पत्वों अद्त में मोल के सम्बन्ध में मितव-मिन्न विचार हठातू हमारे सम्मुख 
धषते हैं? दे लोग जो एक जोष के सिद्धान्त को मालते हैं भहते हैं कि मोक्ष बह 
के अन्दर मम जाने का नाम है जिसमे व्यावहारिक जादू का विनाश, ईशंबर 
और मनुष्य भी सम्यिलित है ।* किन्दु दे लोग जो शोदो के अवेकत्द के पिद्धाल्त 
को मानते हैं व्यावहारिक जगत्‌ का कारण प्रत्येक आत्मा की अविद्या को धताते 
हैं। यद्यपि अविया का नाश हो जाने पर भी यह व्यावहारिक जगत अस्य 
व्यक्तियों की दृष्टि में, जो अभी मुक्त नहीं हुए हैं, वर्तमान रहता है। इरू 
शिद्वात्त के आधार पर कि ईश्वर और बद्माएं दोनों ही दरह्म के प्रतिविभ् 
हैं, मोक्ष का अपे है प्रतिविस्‍्त ग्रहण करने वाले शब्र दर्षणीं 2[ दृढ़ जाठा और 


॥, शाकरह्ाप्य, 3! 3, 327 

4 सिद्धालतेश, 4॥ 

3. एकजीदवादे तदेकाज्ञानकरिपतत्दजोवेश्व वदिभागादि३ तनमेदप्रपचस्य_तद्िणेदगें विश 
वलिविगेषप॑हन्यस्पेधदावश्चानम्‌ / 
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मौलिक रूप मे समा जाना । ऐसा मत भी प्रकट किया गया है कि जहा विशुद्ध 
आत्मा ईईंवर और जीव दोनो की पृष्ठभूमि मे रहती है वहा जीव ईश्वर का एक 
प्रतिविम्व रूप है। इस विचार के आधार पर मोक्ष ब्रह्म के साथ एकत्व का 
नाम नही है, वरन ईइवर के साथ एकत्व का नाम है और यह तब तक रहेगा 
जब तक कुछ जीव मोक्ष-प्राप्ति के विना विद्यमान रहेगे। जब एकमान मुख 
कई दर्षणों मे प्रतिविम्बित होता है तो किसी एक दर्पण के हटा देने से जहा तक 
मौलिक का सम्बन्ध है प्रतिविम्व उसमे समा जाना होता है। किन्तु मुख का 
अपना विशिष्ट मूलभूत रूप नष्ट तही होगा जब तक कि सारे दर्पण न टूट 
जाएगे। तदनुसार, जब त्तक मुक्ति रहित आत्माए हैं तव तक मोक्ष का तात्पर्य 
है ईश्वर के साथ एकत्व, किन्तु जब सब आत्तमाए मुक्त हो जाएगी तब ईश्वर 
भी अपना विम्ब अथवा सूलस्वरूप खो देगा और लौटकर ब्रह्म के अन्दर समा 
जाएगा, और इस प्रकार समस्त मुक्‍्तात्माओ के लिए ब्रह्म के साथ एकत्व प्राप्त 
हो जाएगा। किन्तु चूकि सनातन अह्वंत के अनुसार ससार का अन्त नही ह, मोक्ष 
से तात्पयें ईश्वर के साथ एकात्मता है। 

सचयी ज्ञान के स्वरूप के विषय मे एक मनोर|्जक प्रदन उठाया जाता है। 
जब तक ज्ञान है मोक्ष की प्राप्ति नही होती, किन्तु जब तक हम क्षह्म का ज्ञान 
प्राप्त वही कर लेते, मोक्ष हो नही सकता। तो क्‍या यह ब्रह्मशान, ज्ञात के रूप 
मे अन्तिम फलोपभोग के साथ असगत नही है ” यह मान लिया गया है कि 
परम अवस्था मे कोई ज्ञान नही होता और सर्वोच्च ज्ञान का ताश अपने-आप 
मे असख्य दृष्टान्तो के द्वारा उत्पन्न होता है जिस प्रकार 'कतक” के फल का 
चूरा गदले पानी मे डाले जाने पर वह उसकी सारी भल्रिनता को साथ लेकर 
तली मे बैठ जाता है, जिस प्रकार पानी की एक बूद लाल तपे हुए लोह के गोले 
पर डाली जाने पर उसकी ऊष्मा के एक भाग को ले लेती है और उसके साथ 
स्वय भी लोप हो जाती है, जिस प्रकार अग्नि एक घास के ढेर को जलाने के 
बाद अपने-आप ही बुक जाती है, इसी प्रकार ब्रह्म का ज्ञान भी हमारे अज्ञात 
को तो नप्ठ करता है किन्तु स्वय भी नष्ट हो जाता है ।? 


शकर ऋममुक्ति को स्वीकार करते है। प्रश्नोपनिपद्‌ के एक वाक्य के ऊपर 





भाष्य करते हुए ओम के घ्यान के विषय मे दे कहते हैं कि इस प्रकार का घ्यान ब्रह्मतोक 
की ओर ले जाता है जहा हम क्रम से पूर्ण ज्ञान प्राप्त करते हैं ।/ एक अन्य स्थान पर वे 
तर्क करते हैं कि शरीरबारी ईदवर की उपासना का उदँश्य पापकर्मों से मुक्ति (दुर्त्ि- 
क्षय ), ऐडवर्य प्राप्ति अथवा ऋमिक मुक्ति है । ब्रह्मलोक मे आत्मा अपना पृथक्‌ अस्ति- 
त्वस्थिर रखती है। शकर की दृष्टि मे अन्य सब रहंस्यवादियो की भाति एक ऐसे 
स्वर्ग का विचार कि जहा पर आत्मा ईश्वर ओर केवल ईरैवर ही के ऊपर एकनिष्ठ 
रहती है, आदर्श से च्यून है। यह हो सकता है कि आत्मा ईश्वर के माक्षात्‌ दर्शन करती 
है और उसकी उपस्थित से प्लावित हो जाती है किन्तु नो भी आत्मा तथा उसके विपय 


| देखें सिद्धान्नलेश 3॥ 
2 शाकरभाष्या[३ 3 ॥3॥ 
3 शाकरभाष्य 3 2 27 
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में परस्पर भेद अवश्य है। आत्मा दर्शन का विषय नहीं है और इसका सीमित उलत्तियुक्त 
रूप इसके विषय बनने में बाधा देता है। 

शंकर ने जो जीवमुक्ति का वर्णण किया है उससे यह स्पष्ट हो जाता है कि 
भौतिक मृत्यु के पश्चात्‌ शाइवत जीवन कोई जीवन की अवस्था नही है। जब अन्तर्ज्ञान 
का सूर्योदय इसी लोक मे हो जाता है तो मोक्ष की प्राप्ति हो गई। ऐसी अवस्वा मे मृत्यु- 
पर्यन्त शरीर की विद्यमानता प्रवचना का कारण नही वन सकती है। जिस प्रकार मिट्टी 
का पात्र बन जाते पर भी कुम्हार का चक्र कुछ समय तक चलता ही रहता है ठीक इसी 
प्रकार मोक्ष के बाद भी जीवन वना रहता हैं। क्योकि पहले से जो गति इससे प्राप्त कर 
ली है, उसे रोकने का कोई कारण उसके अन्दर नही है ।7 शंकर एक ऐसे मनुष्य का भी 
दृष्टान्त देते हैं जो चन्द्रमा को उसके द्विगुण रूप में देखता है क्योकि उसको आंख में 
कुछ दोष है और यह जानते हुए भी कि वस्तुत- चन्द्रमा एक है वह अपने को इस प्रकार 
देखने हे रोक नहीं सकता ।£ मुक्तात्मा अपने समस्त कर्मों को ब्रह्मापंण समझकर 
करता है।* 


44. परलोक 


केवल सत्य को जानने वाला मनुष्य शाइवत जीवन प्राप्त करता है जो कि मरणोत्तर 
जीवन से भिन्‍म है और जो उसके अतिरिक्त अन्य सब मनुष्यों के हिस्से में आता है 4 जब 
तक शाश्वत जीवन प्राप्त नही होता, हमारा जीवन ससार के साथ अथवा अन्तविहीन 
परिणमन के थकाने वाले चक्र के साथ बंधघा रहता है। यह संसार काल को प्रक्रिया का 
व्यक्त ३५२ ओर जीवों को इस अन्तविहीौनचक्र में परलोक जीवन का तब तक के लिए 
निश्चित 7 दिया गया है जब तक कि वे काल से ऊपर उठकर आध्यात्मिक अन्त« 
दूष्टिद्वारा घाष्वत जीवन प्राप्त नही कर लेते। झाश्वत (नित्य) की उपस्थिति काल 
को परिभाषा मे अपने को अन्तविहोन निरंतरता के रूप मे प्रदर्शित करती है । प्लेटो के 
“टाइमियम' नामक ग्रन्य के प्रसिद्ध शब्दों में “काल नित्यता की गतिशील प्रतिकृति है ।7 
प्रलोक के सत्य को प्रमाणित करने के लिए शंकर ने कोई नया तर्क उपस्थित नहीं 
किया । ऐसा भाना जाता है कि जब यह भोतिक शरीर घून्यता को प्राप्त हो जाता है तो 
उसके पीछे एक बीज श्षेप रह जाता है जो उसी जाति के एक नये सुसगठित शरीर 
को जन्म देता है। शकर भौतिकवादियों के इस मत का खण्डन करते हैं कि जीवात्मा 

 शाकरभाष्य, 4 ], 45॥ 

3, बरवत्ी मद मे दिला पिल्‍न प्रकार के हि श जैसे ; () मोक्ष को 

+ ट् मम विचार प्रस्तुत किए गए हैं, न्‍ 

अवस्था में जीवितावस्था में बराद्या अविद्या अपनी दिक्षेप शक्ति को ९7 मिल कर | है ; (2) 
22034 कम का 4020:2204 ड़ ०42 तक बना रहता है 24 (3) भाद्य अविद्या घने 
शरीर आदि सम्मिलित हैं, अपनी सत्ता गो देता है इक टिका कल ॥ 20 कक 

4 शाकरभाष्य, दृहदारण्यक उपनिषदू, : , ॥ सर्वेशञानात्मभुति इस मर्पेलोक में मुक्ति 


या नद्दी मानता, यथपरि अन्य लगभप सभी बद्व॑तदादी जोदन्मुक्ति के विचार का समर्थन 
कर 4 
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ही गरीर हैं और शरीर के विलयन के साथ आत्मा भी नष्ट हो जाती है ॥7 किस्तु आत्मा 
शरीर की अनाश्रित है और इसका अस्तित्व ही स्मृति आदि को सम्भव वनाता है।£ 
यद्यपि हमारा शरीर छिन्न-भिन्‍त होकर राख में परिणत हो जाता है तो भी एक ऐसी 
वस्तु हमारे अन्दर है जो मरण के उपरान्त भी रहती है, और यही वह वस्तु है जो हमारे 
भविष्य-जीवन का निर्णय करती है। ऐसा ज्ञान जिसे हमने प्राप्त किया हैं गौर हमारा 
चरिन, जिसे हमने वन्ताया है, हमारे दूसरे जीवनो मे साथ-साथ जाएगे ।* नैतिक तथा 
घ॒र्मात्मा मनुष्य तराजू के पलडे पर ऊचे उठेंगे ओर अनतिक तथा पापी तीचे आएगे। 
भविष्य-जीवन का स्वरूप भूतपूर्व जीवन की नैतिक कोदि के ऊपर निमभर करता है। 
जन्म ओर मृत्यु केवल-मात्र जीवात्मा के शरीर के साथ सयोग तथा वियोग से सम्बद्ध 


हैं ।+ 
झकर के अनुसार वेदिक देवता भी अमर नही है क्योकि “देवतायो के अमरत्व 
का तात्पर्य केवल-मात्र एक दीर्घ समय तक जीवित रहता है, ठीक जैसे कि वे सव प्रभु 
भी आत्मनिर्भर न होकर केवल ईश्वर के उपहार हैं ।/”* 
शकर मृत्यु के उपरान्त शरीर से कात्मा के प्रस्थान करने का विस्तृत रेखा- 
चित्र प्रस्तुत करते हैं। ऋग्वेद मे बताया गया है कि सत्पुरुषो की आत्माए यम 
के प्रकाशमय स्वर्ग मे चली जाती हैं, जहा वे पितरो के मध्य एक मानन्द्मय 
जीवन व्यतीत करती हैं; और दुरात्मा पुरुषों की आत्माएं, जिनके लिए स्वर्ग 
का द्वार बन्द है, निम्नतर श्रेणी के अन्धकार में गिरती हैं ।? उपनिषदो मे हम 
अध्ययन करते है कि प्रज्ञावान्‌ देवायान मार्ग से ऊपर ब्रह्म तक ले जाए जाते 
है जहां पहुचकर फिर पुनर्जेल्म नही होता । कर्म करने वाले पुरुषो की जात्माए 
8५४४ गन मार्ग से ऊपर की ओर ज्योतिमंय चन्द्रलोक मे जाती हैं तथा वहा अपने 
कर्मो के फलों का उपभोग करती हैं गौर तव एक नये जीवन मे आने के लिए 


| यदि इस तथ्य के आघार पर कि आत्मा के गुण तव त्तक रहते हैं जब तक शरीर रहता है, 
ऐेसा अनुमान किया जाए कि ये शरीर के गुण हैं तो उत्तर मे ऐसा तर्क उपस्वित किया जा मकता है 
कि थे शरीर के गुण नही हैं, क्योकि मृत्यु के समय शरीर यद्यपि रह जाता है किन्तु ये भुण नहीं रहते । 
हम ऐसा नहीं कह सकते कि चूकि बधघेरे मे प्रत्यक्ष ज्ञान को अपने अस्तित्व के लिए एक दीपक की 
क्षावश्यकता होती है इसलिए यह दीपक का थ्रुण है। इसी भ्रकार दोपक फे समान शरीर केवल साधन- 
भांत्र है । इसके अतिरिक्त शरीर के सहयोग की सदा ही भावश्यकता नही होती, क्योंकि शरीर जब 
निद्रा में होता है तो भी हम अनेक वस्तुओ का प्रत्यक्ष करते हैं । शरीर के गुणों, जँसे अशश्ृतति इत्यादि 
जो सबके प्रत्यक्ष में आते हैं तथा भात्मा के गरुणो मे भेद है जो उस रूप मे प्रत्यक्ष नही होते। यह 
सत्य है ति सफर फे स्तित््वय से चेसनाशण जुणो। फी उर्श्त्यतति प्राशणित को जा सकती हैं फिन्तु 
शरीर की अनुपस्यिति से चेतनता के विषय मे कुछ नही कहा जा सकता । यह अन्य शरीर मे प्रवेश 
करके रह सकती है। यदि चैतन्य भौतिक तत्त्वो तथा उनसे उत्पन्न वस्तुओ का एक ग्रुण है तो उत्पन्न 
वस्तुएं चंतन्य का विषय नहीं हो त्कती | चूकि तत्वों दया उनसे उत्पन्त वस्तुजों का अस्तित्व इस 
तथ्य से अनुमान किया जाता है कि वह प्रत्यक्ष देखो जाती है, हमे अवश्य यह परिणाम निकालना 
चाहिए कि प्रत्यक्ष उनसे भिन्‍न है । 

2 शाकरभाष्य, 3 : 3, 54॥ 
शाकरभाष्य, 3 : 4, ], बौर वृहदारण्यक उपनिषद्‌ 4: 4, 2। और भी देखें, शाकर- 
भाष्य,3 , 5, 6* 

शाबरभाष्य, 2 : 3, 26-]7 । 
भाकरभाप्य, 4 : 2, ॥7] 
[0 : 44, 0 । 

+0 «.]52,.4 । 
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नीचे उतरती हैं, जिसका निर्णय भृतकाल के जन्म के द्वारा होता है। भौर वे, 
ज्ञोन ज्ञान ओर न कर्म में निरत रहे होते हैं, एक तीतरा स्थान पाते हैं और 
निम्नतर श्रेणी के पशुओ तथा वनस्पति के अन्दर जन्म लेते हैं जिन्हें चन्द्र णोक 
के भानन्द का रस नहीं प्राप्त होता । शंकर उक्त तोनों को सस्तार के चक्र पें 
तीन भिन्‍न पड़ावो के रूप में मानते हैं, किन्तु मोक्ष का अपना ही सबसे पृथक 
हूप है और उक्त तोनो से भिन्‍न है। जहां एक ओर पितृपान फिर से लोकिक 
अस्तित्व की ओर नेजाता है, वहाँ दूसरी ओर देवयान ब्रह्मलोक को प्राप्त 
बाराता है, जहा से फिर इस ससार में लौटना नही होता। छान्दोग्य उपनिषद्‌ 
के विवरण मे* केवल दो ही मार्ग बताए गए हैं, लर्थात्‌ देवयात और पितृयान। 
ओर ये सब जो मान से रहित हैं, सज्जन हो अथज दुजजन हों, उन्हें पितृयान से 
जाना होता है। शकर अनीत तथा नये जन्म में द्विगुण प्रतिधोघ के सिद्धान्त को 
स्वीकार करते हैं जिससे कि वेद तथा उपनिपदों के विचारों मे समन्वय किया 
जा सके (? एक प्रयास इस विषय में भी क्रिया गया था कि वैदिक कर्मकाण्ड, 
जिसका पुरस्कार परलोक़ भे फर्मकर्ता को मिलता है, तथा मैतिक जीवन में 
परस्पर भेद किया जाए, क्योकि नैतिक जीवन का फलोपभोग इसी लोक में होता 
है वे आत्माएं, जो परम्परागत नैतिक आधार का पालन करती हैं तथा यज्ञ- 
गागादि करती हैं, विना किसी सत्य ज्ञान के पितरों के मार्ग का अनुसरण करती 
हैं और पूम्रमथ क्षेत्र से गु्वरते हुए चन्द्जोक में पहुंचती हैं ओर वहा अपने कुछ 
कर्मों का फलोपभोग करने के पश्चात्‌ एक नये जीवन में प्रवेश करने के लिए 
इस लोक में वापस लौट आती हैं, जब कि अन्य; जो घरीरघादी ईश्वर की उपा- 
सवा करते हैं ओर ज्ञावपू्क कर्म करते हैं, देवयान मार्ग मे ऊंचे-ऊंचे सूरयलोक 
के मध्य से गुजरते हुए ब्रह्म लोक में पहुंचते हैं।* शरीरपारी ईश्वर की पूजा 
करने वाला अपनी शक्तियों और प्रभुत्व का भाग प्राप्त करता है, यद्यपि “उपका 
अप्रकार अभी तक दूर नही हुआ” और उम्रकी अविया भी अभी तक नष्ट नहीं 
हुई) वे जो निम्न-श्रेणी के देवताओं की प्रजा करते हैं वे भी अपना प्रस्कार 
पाते हैं, पच्वपि इस प्रकार की पूजा उन्हें मोक्ष के उच्चतम मार्ग पर नही ले जा 
सकती ९ वे जो अतैतिक जीवन व्यतीत करते हैं, नीचे गिरते हैं।” किस्तु इनमे 
से कोई भी ईंदवर के प्रेम से वचित नहीं रहता एवं निर्जन घून्यता में नही उतारा 
जाता। 

मृत्यु के अवस्तर पर इन्द्रिपां मत के अन्दर समा जाती हैं और मन मुस्य-प्राण 
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8 एक रुचिकर प्रश्न उन आत्माओ वो बवस्या के सम्दग्ध में उठाया जाता है जिन्होंने देव- 
यात माय दारा दहालोक ये प्रवेश दिया हैं» बादरि का मत है रि उनके छतीए घर्देषा सहीं होने 
हि ईमिनी कामत है कि उनके शरोर होते हैं, बौर दादरुयण इन दोतों में थट्ट ध्यवस्था देशर 
कि ये अनमे भ्रमृटा है कपरी रवि के अनुसार चाई तो शारीरिर बौए चाह शरीररदित रूप में रह 
सकते हैं (शाकप्भाष्य, 4 4, 8-22] । 
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मे लीत हो जाता है। यह मुख्यप्राण अपने क्रम से आत्मा के नैतिक यान द्वारा 
सुक्ष्म शरीर मे समा जाता है। आत्मा, जिसके प्रतिबन्धक तथा सहायको मे 
अविद्या, धर्म तथा पूर्वेजन्स के अनुभव हैं, अपने सूक्ष्म शरीर के साथ शरीर 
को छोड जाती है ४४ इस सुक्ष्म शरीर को सूक्ष्म इसलिए कहा जाता है क्योकि 
कहा गया हे कि यह नाडियो के मार्ग से शरीर को छोडता है । इस सूक्ष्म 
शरीर भे विस्तार (तनुत्व) है जिससे सचार तथा पारदशिता (स्वच्छत्व) 
सम्भव होते हैं जिसके कारण इसे मार्ग से कोई बाघा नही रोकती और कोई 
द्से ता भी नहीं सकता । यह सूक्ष्म शरीर मोक्ष से पुर्वे कभी विलय को अ्राप्त 
नही होता । 
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प्राय कहा जाता है कि शकर का बहूंत बुि की एक विलक्षण रचना तो अवश्य है किन्तु 
इससे घामिक पवित्रता के लिए प्रेरणा नही मिल सकती | शकर का तिरपेक्ष परत्रह्म 
आत्मा के अच्दर उत्कट प्रेम तथा भक्ति के भावों को प्रज्वलित नही करता | ऐसे निरपेक्ष 
परब्रह्म की हम पूजा नही कर सकते जिसे किसी ने नहीं देखा, अथवा न कोई देख सकता 
है और जो ऐसे प्रकाश मे लिघास करता है जिसके समीप कोई पहुच नहीं सकता। इस- 
लिए निराकार परब्रह्म का चिन्तन 'साकार” रूप मे किया जाता है जिससे कि उसकी 
पूजा की जा सके | ईश्वर की पूजा का भिथ्यात्व के साथ जानवूककर सहयोग नही है, 
क्योकि ईश्वर ही एक ऐसा रूप है जिस रूप मे सीमित मानवीय मत निरपेक्ष परम्रह्म का 
चित्रण कर सकता है। सर्वोच्च यथार्थसत्ता ऐसे जीवात्मा के समक्ष, जिसने ब्रह्म की अपने 
रूप के साथ एकता का अनुभव नही किया है, अचेको पूर्णताएं लिए हुए प्रकट होती है ।* 
शरीरघारी ईव्वर का भाव उच्चतम ताकिक सत्य का अग्राघ धामिक श्रद्धा के साथ 
सम्मिश्रण है। यह शरीरघारी ईइ्वर यथार्थ पूजा तथा आदरभाव का विषय है किस्तु 
ऐसा कोई नतिक आचारविहीन देवता नही है जो मनुष्य की आवश्यकताओं तथा मय 
की आश्षकाओ के प्रति सर्वेधा उदासीन हो । उसे विश्व के खलष्टा, शासक और न्यायाधीश 
के झूप मे माना गया है, जिसके अदर शक्ति तथा न्याय, त्यायनिष्ठता, दया, सर्वव्यापकता, 
सर्वशक्तिमता तथा सर्वज्ञता के गुण हैं। शकर ह्वारा प्रतिपादित ईइवर के मुख्य लक्षणो 
में आचार की पविन्नता तथा नैतिक सोन्‍्दर्य हैं। मानवीय जीवात्मा के साथ उसका 
सम्बन्ध ऐसा है जैसा कि प्रेमी का अपनी प्रेमिका के प्रति स्वामी का भृत्य के प्रति, पिता 
का अपने पुन के प्रति तथा मित्र का अन्य मित्र के प्रति होता है। आध्यात्मिक अमूर्तं 

भावों की कठोरता वहा शिथिल पड जाती है जहा शकर दैवीय ग्रुणो की विविधता के 

चिपय मे प्रतिपादन करते हैं जिसके द्वारा अनत ब्रह्म अपने अन्दर उन वच्चो की भावना 

को भरता है जिल्‍्हे उसने बनाया है। शकर की दृष्टि मे धर्म कोई सिद्धान्त अथवा अनु- 

पठान नही है अपितु जीवत तथा अनुभव है। इसका भारम्म आत्मा की अतत्त-सम्वन्धी 

भावना से होता है और इसके अनन्त बन जाने मे जाकर अन्त होता है। जीवन का 

लक्ष्य है साक्षात्कार अबवा यथार्थसत्ता का अस्तरज्ञान ) यथार्थ भक्ति अपने सत्य स्वरूप 


4.2 
24 2 9--।4 
3 श्ाकरभाष्य 3 3, [2( 
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को खोज निकालना ही है ४ ऐसी अनेकों विधाएं अथवा चिन्तन की विधियां हैँ जिनका 
उपनिषदो मे समर्थद किया गया है और शत्येक व्यविद को इसमे से अपनी प्रवृत्ति के 
अनुकूल किसी एक का चुवाव करना होता है ।* जहाँ तक प्रमेय विषय का सम्बन्ध है बह 
सबके लिए एक ही है वद्यपि उस तक पहुँचने के मार्यों में चानाविधता है। घार्मिक पूजा 
के साघारणतः दो प्रकार हैं अर्थात्‌ शरीरघारी ईश्वर की सगुण ब्रह्म के रूप में पूजा भोर 
दूमरी प्रतीक की पूजा । जब उपासक ईदहुवर वे अपने से बाह्य समभवार पूजा करता 
है तो यह पूजा प्रतीक को पूजा है। 

उपासना करने दाले व्यवित तथा उपास्य विषय के मध्य जो सम्पन्ध है यह इस 
विषय का सकेत करता हैँ कि दोतों में भेद है ।£ सर्वश्रेष्ठ पूजा हमे ब्रह्मलोक की प्राप्ति 
कराती है जहा कि जीवात्मा तथा सर्वोपरि ब्रह्म का भेद अभी भी विद्यमान रहता है 
और उप्त सदस्णा से केवल ऋणमिक रूप में मुढित प्राप्त होती है | प्रचलित विचार के अनु- 
सार धर्म एक ऐसी वस्तु है जिसे अतीर्द्रिय होना चाहिए। यह एक अपूर्ण अनुभव है जो 
तभी तक रहता है जब तक हम यथार्थत्ता के ययार्यबीध के ग्रहण मे अमफल रहते हैं। 
इसका विज्ञय निश्चित है, वयोकि “जब वह जो पूर्ण हूँ प्राप्त हो गया तव बहू जो केवल 
अशखरूप है अवश्य ही समाप्त हो जाएगा |” शकर घमंपरायण ऋषियों के वावयों का 
उद्धरण देते हैं जो जीवात्मा तथा परमात्मा को एकता का व्याष्यान करते हैँ: यथा, 
“ययापें मे तू मैं हू, हे पवित्र ईश्वर, और जो मैंहूं वह तू है।“* धर्म का प्रतिपादन 
करने बाल्े प्रत्येक दर्शद को इस प्रकार के कपनो का कुछ न छुछ समाधान देना हो होता 
है. गधा 'मैं बहा ह' (अह ब्रह्मास्मि), “वह तू है! (बह त्यमसि), जितके अन्दर रूप्टा 
सदा भिर्मितत जीव के भेद्द को पथकू कर दिया गया है । घंकर इत छव का समाधान मह 
कहकर करते है कि घामिक चैतन्य अपने समस्त भेदो के साध लद्षय की प्राप्ति हो जाने पर 
स्वत्त प्रमाप्त हो जाता हैं। एक 'साकार ईश्वर' का कुछ अर्थ क्रिमरात्मक धामिक चैतन्य के 
लिए तो हो सकता है किन्तु उच्चतम साक्षात्कार के लिए नही ।? सीमित जीवाद्मा को, 
जिसके आगे परदा मत आ हैं, निरपेक्ष परब्रह्म व्यवस्थित तथा अपने से पृथक प्रतीत 
होता है। बच्चन तथा मुक्ति का कुछ अर्य सीमित जीव के लिए हो सकता है जिसका 
चैतम्य शुलावद्ध है भोर जिसका दमन निम्नदर प्रकृति ने कर रखा है। यदि शरीरघारी 
ईश्वर जीवात्मा से व्यत्तिरिवत ही सवस्ते ऊंचा होता तो मोगविद्या के धमुभवों का ताल 
ही दा नहीं आ सकता और हमे एक सीमित ईश्वर तक ही सम्तोप रखता होता । 
ईबवर यदि सबात्मा नही तो दह ईश्वर ही नही; किन्तु पदि वहीं सर्वात्मा है तद धापिक 


४ “का अवितरिति अभिधीयते (विवेकचूडामणि, पृष्ठ 3) । 
+3, 5॥ 
3 शाकरभाष्य, 3; 3, 594 
4 छार्डरघाध्य, 4 ॥, 35 
5 उपास्योपासकर्भावोईपि भेशपिष्ठात एवं (शाकरभाष्य, ; 2, 4) । 
€ तल बा अहुमस्मि मगवों देंदते, अह वे त्थमति भगदो देवते (शार7भाष्य, 4 : ), 3)॥ 
रद 7 पुलना करें, बडे : “मेरी दृष्टि में विरपेक्ष परमत्रद्म ईश्वर नहीं है । मेरे लिए धाभिक 
चैतन्य से बाह्य भीवर का बुछ अर्थ नहीं है और वह तात्त्िक रूप से क्रियात्मक है ! मेरी दृष्टि में 
निरपेक्ष दरह्म ईश्वर नहीं हो सकता, क्योकि अन्त में निरपेक्ष का सम्बन्ध मिस्ली गे साप सदी रहता 
सेदा इसके मोधित सकल्प के अन्दर कोई क्रियात्मक रा्डस्थ नहीं हो सकता । जब आप निरपेक्ष सत्ता 
की अयवा विफ्द की पूजा करना प्रारस्म करते हैंलौर इसे धर्म का दिपय बनाते हैं तो मापने उत्त 
शाण इसका रूपान्स्थ कर दिया” ('ट्रय एण्ड रिफलिटी , पृष्ठ 429) । 
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जीवन सबसे ऊचा नहीं ठहरता ४ यदि ईश्वर का रूप पूर्ण है तो यह ऐसा हो नही सकता 
जब तक कि मनुष्य का अपूर्णे रूप उसके अतिरिक्त अपना अस्तित्व रखता है । और यदि 
यह पूर्ण नही है तब यह ईश्वर का स्वरूप नहीं । इस प्रकार घामिक जीवन मे एक मौलिक 
मतभेद है और यह स्पष्ट सकेत करता हैँ कि इसका सम्बन्ध अविद्या के क्षेत्र से हैं। 
कर्मकाण्ड की स्वीकृति के साथ-साथ बैदिक देवताओं के अस्तित्व को भी मानना 
आवश्यक है। शकर ने, जो इस सम्बन्ध में परम्परागत विचार को ही मान लेते है, उन्हे 
केवल प्राकृतिक ठत्त्वो के ही नही, अपितु प्राकृतिक शक्तियों के भी चेतनामय प्रतिकूप 
माना है। ' देवताओ के आदित्य इत्यादि नाम, यदि यह भी मान लिया जाए कि, प्रकाश 
इत्यादि का सकेत करते हैं, श्रुतियों के अनुसार हमे उनकी ऐसे आध्यात्मिक प्राणियो के 
रूप मे कल्पता करने के लिए बाध्य करते हैं, जो तत्त्वो के अनुकूल है ओर जिन्हे ऐश्वर्य का 
वरदान मिला हुआ है क्योकि उनका प्रयोग वैदिक ऋचाओ और ब्राह्मणों में हुआ है। £ 
ये देवता जीवन के भिन्‍न-भिन्‍्न अनुष्ठानो मे अधिष्ठाता के रूप में अध्यक्ष होते है ।2 कहा 
गया है कि अग्नि वाणी का सहायक है, वायु दवास का और आदित्य चक्षु का । जीवात्माओ 
के अनुभवों का देवताओं के ऊपर कोई असर नही होता ॥* मृत्यु के समय ये देवता जीवित 
इन्द्रियो के साथ भटकते नही फिरते, वरन्‌ केवल अपनी सहायक शक्ति को हटा लेते है । 
सवोपरि ब्रह्म देवताओ, मनुष्यो तथा पशुओं की सृष्टि उनके पुण्य व पाप के अनुसार 
करता है। देवताओं का अमरत्व तो अपेक्षाकृत है, किन्तु वे ससार मे लिप्त होने के कारण 
क्षणिकता के भी बद्य मे रहते है ।? उन्हे भी मोक्षप्राप्ति सम्बन्धी ज्ञान की आवश्यकता 
होती है और थे सर्वोपिरि । के आश्रित हैं। हमे धमंशास्त्रो मे ब्रह्मविद्या सीखते हुए 
देवताओ के दृष्टान्त मिलते हैं। इस प्रकार की आपत्ति का कि यदि ये देवता व्यक्तिरूप 
हैं तो वे जीवन तथा मरण के भी वशीभूत हैं और यह तत्त्व बेदो के नित्यस्थायी रूप पर 
भी असर डालेगा, इस आधार पर निराकरण किया जात्ता है कि बेद के शब्द व्यवितियो 
का सकेत नहीं करते, सामान्य भावनाओं का सकेत करते है। “इन्द्र” शब्द से तात्पय किसी 
व्यक्ति-विशेष से नही, वरन्‌ श्रेणियों मे विभकत प्राणियों की सस्था की एक विशेष 
उपाधि (स्थानविशेष) से है। उस स्थान पर जो भी अधिष्ठित होता है वह उक्त माम 
घारण करता है। आपत्ति की जाती है कि उनका व्यक्तित्व व तो यथार्थ है, क्योकि यज्ञो 
में उनके दरशंत नही होते और न ही सभव है क्योकि एक व्यक्ति एक ही समय में अनेक 
स्थानों मे विद्यमान नही हो स्रकता जैसा कि यज्ञाहुतियों ग्रहण को करने के लिए होना 
चाहिए। शकर उक्त आपत्ति का उत्तर देते हुए कहते हैं कि देवता इसलिए नही दिखाई 
देते क्योकि उनके अन्दर अपने को अदृश्य बनाने को शक्ति रहती है और योगियो की 
भाति थे अपने शरीरो को सहस्नगुणा कर सकते हैं। 
गद्यपि शकर के घामिक मत को किन्‍्ही मच्दिरों अथया मठो की आवश्यकता 
नही है और न किसी क्रिया-अलाप की ही आवश्यकता है, तो भी उन्हे एक इतिहासन्न 
के समाल पर्याप्त अनुभव था, जिसके आधार पर उन्होने, ऐसे व्यक्तियों के लिए जिन्हे 
इसकी आवदध्यकता है, इनका भी विधान किया ।० वेदान्त के अन्य कितने ही व्याख्या- 


देखें, ब्रैंडले : 'ट,थ एण्ड रियलिटी”, पृष्ठ 436 और आगे । 

2 दय, 'ठयूसन्स सिस्टम आफ दि वंदान्त, पृष्ठ 65--66 

3 ऐततरेय उपनिषद ॥ 2 4॥ 

4 जा ही एकमात्त भोगता है जयकि देवता “नोग्रापवारणभूत' हैं । 

5 शाररभास्य ) 3 28।॥ 

6 ऐसा पहा जाता है वि शवर ने मन्दिरा मे बार बार जाने के लिए अपनी मृत्युशय्या पर 
बी ! मो थी, क्योकि ऐसा करके उन्टोने मानो एक प्रकार से ईश्वर की सर्वेब्यापकता का निपैध 

कया । 


572: भारतीय दर्शन 


कासे के विपरीत शंकर धर्मेततम्वन्धी विषयों में ईश्वर ज्ञान-सम्बन्धी प्रवृत्तियों से भिन्‍न 
दाईनिक प्रवृत्ति को ही मंगीकार करते हैं। एक अध्यात्मवादी सामान्यतः एक विशेष 
साम्प्रदायिक आधार का आश्रय लेता है | एक विशेष घाभिक समुदाय का सदस्य होने 
के कारण वह अपने सम्प्रदाय के सिद्धान्तों को क्रमचद्ध करने, विस्तृत रूप देने हथा 
झनका रामर्थन करने मे सत्पर रहता है। वह अपने मनन को रात्य समभे सेता है और 
उसके साथ हो उसका पघर्म स्थिर रहता जथवा नष्ट" होता है। किन्तु दूसरी ओोर, एक 
दार्शनिक होने के नाते अपने को किसी एक धर्मविश्ेप के क्षेत्र में सीमित नही रखता 
चरन्‌ धर्मे को ध्॒मे के स्वतस्त्र रूप में अपना क्षेत्र बताता है एवं उसका आग्रह यह भी 
नहीं होता कि जिस धमम में वह उत्पन्‍्त हुआ अथवा जिस धर्म को बह अंगीकार किए हुए 
है वही एकमात्र सत्य घ॒र्में है। शकर हमारे समक्ष उत्त सर्वग्राही तथा सहिष्णुप्रकृति 
हिन्दू धर्म के एक महानतम व्यास्याकार के रूप मे भ्रकट हुए, जो सदा ही विजातीय 
मतो को अपने अन्दर समाविष्ट कर लेने के लिए उच्यत रहा है । सहिष्णुता की उक्त 
प्रकार की प्रवृत्ति न तो उसके अन्धविध्वास का परिणाम थी ओर न ही एक समभोते , 
का साधन मात्र थी, अपितु उसके क्षियात्मक धर्म के एक भ्रनिवाये अंग के रूप में थी। 
उसने राब मतों की सीमितता को पहचाना और स्वशवितमान्‌ ब्रह्म को उन मतों 
की परिधि के अन्दर दवाकर रणने से निषेष किया। कोई भी विषेकी व्यक्ति ऐसा नही 
सोच सकता कि उप्तके सम्प्रदाय ने ईश्वर का भार लिया अथवा उस्तकी रचता को माता 
और इस प्रकार की अपनी प्रक्रिया के परिणामस्वरूप कोई अपना ऐसा पृथक्‌ सम्प्रदाय 
बनाया जिसे उसने निर्दोष धोषित किया हो। प्रत्येक मत एक प्रकार का धांभिक विश्वास 
सम्बन्धी साहसिक कार्य होता है और यह आत्मानुभव के समीप पहुंचने का मार्ग है) 
यह एक ऐसा साधन है जो हमें जीवित घामिक अनुभव की मोर ले जाता है और पदि 
धार्मिक अनुभव की पथार्पता ऐप्ते व्यक्ति के लिए कोई अर्थ रखती है जो सत्यनिष्ठां के 
साथ ईश्वर के पास किसी भी भाएं से पहुंचने का प्रयत्न करता है तो हमारे लिए उम्तसे 
अपना निजी मत परिवर्तित करने के लिए बायह करना सर्वेधा अनुचित है। दंकर ऐसे 
कट्टरपंथी नही थे कि वे उन व्यक्तियों के धाभिक अनुभवों में शंका उठाते जो अपनी 
श्रद्धा था प्रेम के उपहार द्वारा ईश्वर के साप सीधा सम्पर्क रखते का दावा करते हैं! 
यदि मितान्त भिन्‍न विधार रखनेवाले ध्यक्ति नेतिक स्पन्दन, मानप्तिक शान्ति और 
प्रधान आध्यात्मिक यथार्थंसत्ता के साथ सारूप्यसम्बन्धी एक समान परिणामों तक पहु- 
चने में समर्थ हो सफते हैं तो शकर उन्हें अपने-अपने विधार रखने की पूरी स्वतंत्रता 
देते हैं जँमा कि संसार के एक महान्‌ घामिक मेघादी ने कहा है कि “उनके फलों से,” 
किस्तु उतके मन्तव्यों से नही, “तुम उन्हें जानते का यत्न करो।” इसमें कुछ अन्तर नही , 
आता कि हम ईश्वर की पूजा चाहे किसी भी नाम से करें किन्तु हमारी आत्मा ईश्वर 
की भावना से ओतग्रोत हो तथा उसमें सेवा-भाव के लिए उत्साह हो, यह आवश्यक हैं। 
एक ही यथार्थ सत्ता का मनुष्यों के मतभेद के कारण विविध प्रकार से व्याख्यान किया 
जाता है। जब हम उसको प्रकट करने का प्रयत्न करते हैं जो इस प्रतोति-रूप जगत्‌ 
से परे है तो हम ऐसे प्रतोक दृद लेते हैँ जो हमारी आवश्यकताओं के अधिक से अधिक 
अनुकब सिद्ध हो सके | शकर ने धामिक आंतियो से सर्वेथा मुक्त होने के कारण तथा 
अपने अन्तस्तल में भानवीयता को लिये हुए, मनुष्यों के स्वप्नों पर भी ध्यान दिया क्यों 
कि दे ही इस मायाझ्य जपत थे छुकभान्त किसी भदृत््व को वस्तुएं अतीत होती हैं। 


4, हरिस्तुद्धि, पृष्ठ 88॥ 
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उन्होंने अपने को किसी मत-विशेष का प्रचारक वनसे से एव अपने धामिक उपदेश के 
क्षेत्र का विस्तार करने के विचार से अपने दार्शनिक मानदण्ड को भी गिराने से निषेध 
किया । शकर के अनुसार, हिन्दूधर्म अपने क्षेत्र के अन्दर समस्त विचारों के भिन्न-भिन्न 
रूपो तथा मानसिक प्रवृत्तियों के लिए स्थान रखता है| उन्हे 'पद्मतस्थापसाचार्य' की 
उपाधि दी जाती है, अर्थात्‌ वे एक ऐसे आचार थे, जिन्होने छ मतो की स्थापना की ४ 
धामिक विपयो मे ऊची उड़ान वाली आददंपरक विचारपद्धति को अपनाता आसान 
है जिससे इस भूलोक के सद तथ्यों को दृष्टि से ओऋकल कर दिया गया हो, जिस प्रकार 
ऐसी असस्कृत यथार्थेबादी पद्धति को अपनाना भी उसी के समान आसाल है जो अन्य सब 
आदर्शों का खण्डन करती हो, किन्तु एक विशद दृष्टिवाले यथार्थवाद को आदर के प्रति 
एक दृढ भक्ति के साथ सयुकत कर देने का कार्य वठित है और यही कार्य था जिसे करने 
का प्रयत्न शकर से किया । एक धर्मप्रच/रक के लिए छ भिन्‍्व-भिन्‍्न प्रकार की घामिक 
पद्धतियों का औचित्य सम्पादन करता एक अनुपम घटना है और यह घदला हिस्दूधर्स 
के माननेवाले भारतवर्ष मे ही सम्भव हो सकती है। जैसा कि विद्यारण्य मे कहा कि 
मनुष्यों ने सब प्रकार के पदार्थों को अथात्‌ अस्तर्यामी आत्मा से लेकर स्थावर एव वृक्षों 
तक को, ईश्वर का रूप दे दिया ।2 जिस समय वैष्णवमत, शैवमत और शाक्यमत भादि 
के अनुयायी एक-दूसरे से लड रहे थे, भकर ने इन प्रचलित मतो को केचलमात्र वादा- 
नुवाद की धूलि से ऊपर उठाकर शाश्वत सत्य के निर्मेल वातावरण में खड़ा कर दिया। 

उन्होंने प्रचलित विधियो को एक सर्वस्ामान्य आधार प्रदान किया ओर उत्त सबका 
सम्बन्ध एक प्रधान समन्‍्वयकारक विचार के साथ जोड दिया। उन्होने सत्यघर्म के 
ऊपर बल दिया जिसका मूलाधार आध्यात्मिक आस्तरिकता मे हैं। समस्त घ॒र्मो का 
उद्दिष्ट सत्य आत्मा है ? और जब तक हम यथार्थसत्ता के साथ अपनी आत्मा के एकत्व 
को नहीं पहचान लेते, जो इन सब अपूर्ण बस्तुओ से अतीत है, तव तक हम ससार-चक्र 
में घ॒मते रहेगे। अपने दाश्वनिक दृष्टिकोण से वे कहते हैँ कि यद्यपि निरपेक्ष परपव्रह्म 

का दर्जन अनेक प्रकार से हो सकता है किन्तु उन सबकी पृष्ठमृम्रि में यथारथंसत्ता बही 
एव है। यथार्थसत्ता के अच्दर तो कोई वर्गीकरण नही है, यद्यथि सत्य के अन्दर श्रेणी 
विभाग, ययार्धसत्ता के बोधग्रहण के प्रकारभेद के कारण हो सकता है। उन्होंने सहसा 
ऐसा परिणाम निकालना उचित नहीं समा कि ईश्वर है ही नही, क्योकि अगर होता 

तो $इवर विषयक विचार मे मनुष्यों का परस्पर मतभेद न होता। मतभेद मनुप्यो 
के प्रतियन्‍्धो के कारण है ।३ इस प्रकार वे सशयवाद तथा हंठधर्मिता दोनों से ही उन्मुक्त 


+ शैव वैष्णव सोर भावत्र गाणपत्यथ और कापालिक मत । 

2 झातर्यामिनम आरभ्य स्थादरान्तेशवादित (पंचदी 6 2) | कौर भी देय 6 
206--209॥ 

3 झावरभाष्य ) ] 20। वैरन फान झ्यगेल की नवीनतम कृत्ति मे एक सदभ ईलजो 
प्र-तत प्रझय मं शकर के दृष्टिकोण को प्रवठ करता है। स्पष्ट है कि प्रत्यक्षत अनन्त भमिन्‍तताएं जा 
हम प्रणघम तथा साय पृषघम के मध्य मे या किसी एक मच तथा जय मत के मध्य मे :हती हैं, 
अथवा जा क्रमण एक ही वम व जदर या किसी एक मन के अदा दोख पडती हैं, जो सचमुच 
अधिवकाए व्यवितियों कौर धर्मों के द्वारा अभिव्यकत और मत बनुभव और उसक् बिपय वी अशिप्ट 
मूयतता दिखाती हैं, इस स्थिति की आलोचना नहीं करतो कि एक ही महान विषयी अतीत अतिमानव 
सत्ता हस प्रकार एन समूदा या पुस्षों द्वारा विभिन्‍न ढग सर बौर अपूणत यद्यपि यथाथतत समयी 
जाती है । इप सत्ता को जा जगत मे विद्यमान है तो जगत क भीतर ओर उसका ऊपर काय पर 
रही है जा मानव-भात्मा से भित है तेदा मानव-आत्माबा दें भीतर तथा कपर काय कर रही है, 
मनुष्य बो ईश्वर वो पाद वो लम्बों ओर लगातार खाज का निधारदा निमिन, विषय तथा कारण 
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रहने में अद्वितीय ये। उन्होंने अपनी उक्त घारणा के प्रति सत्यनिष्ठा का प्रमाण देते 
हुए भिन्‍न-भिन्‍न देवताओं की स्तुत्ति मे इलोको की रचना की। ये इलोक ऐसे हैं जिनकी 
प्रेरणापरक शवित्त अमुभव है। किल्तु इसका अर्थे यह नहीं है कि उन्होंने सब प्रकार के 
अन्घविदवास तथा मूर्तिपुजा को उचित ठहराया। उन्होंने बड़े प्रवल रूप में कुछ ऐसो 
घातक क्रियाओं का खण्डन किया जो धर्म के नाम पर प्रचलित थी। अपने भद्ठेत 
मिद्धान्त को जनसाधारण के मस्तिष्क में दैठाकर उन्होंने ईश्वर के आध्यात्मिक महत्त्द 
की व्याख्या का भर्म समभने में मनुष्य-समाज की सहायता की | उन्हें विश्वास था कि 
मम में सत्य को ग्रहण करने की दव्त है, यदि हम अपने सर्वोत्तिम प्रकाश के अनुसार 
उसे ग्रहण कर सके । उनकी वृत्ति उस समय के प्रचलित घ॒र्मों के प्रति सहानुभूतिपूर्ण 
तथा समालोचनात्मक दोनो ही रूप की थी। शकर का ध्येय नये युग के भागे हिन्दुधर्म 
की व्याख्या इस रूप में करता था जिससे उक्त धर्म के विशिष्ट सन्देश की रक्षा तो हो ही 
सके, किन्तु आगे से अधिकतर विद्यदरूप में वह साधारण जनता पर अपना अधिकार 
जमा सके । इस अधिक विस्तृत एवं उदार आशय के अन्दर सम्भवतः हम इस देझ के 
निवासियों को एकता के सूत्र में घाधने के विचार को भी लक्ष्य कर सकते हैं । किन्तु इस 
एकत्व को सम्पत्त करने के लिए उन्होने किसी विशेष बाह्य संगठन अथवा आन्तेरिक 
विश्वासों का आग्रह नही किया। उन्होने उक्त प्रकार की एकता को सम्पन्न करने के 
लिए एक विस्तृततर घामिक सहिष्णुता का आश्रय लिया। धामिक जीवन के व्यक्ति- 
गत रूप के ऊपर बल देकर उन्होने आध्यात्मिक रूप लिये हुए हिन्दूघर्म को अत्यन्त 
उदारता का रूप दिया। 
हिन्दू विचार की पुन. नये सिरे से व्याख्या करमे में उन्होंने किसी स्थान पर 
इसके अन्दर ऐसे अंशों को भी पाया जो प्रकटरूप मे उनके अपने विचारों के साथ 
सगति नही खाते थे । 
शास्त्रार्थ-काल के क्षोभ तथा हलचल के पश्चात्‌ शंकर का भद्वेंत आया जिसमे 
मौलिक स्थिरता थी तथा जनसाधारण में युक्तिपूर्ण दृढ़ विश्वास उत्पन्न कराने की 
समर्यता भी थी। यह न तो अधिकारपूर्ण रूप में आज्ञा हो देता है और न किमी हढि 
की ही स्थापना करता है, फिर भी इसकी प्रभावद्याली तथा पूर्ण निश्चयात्मक घोषणाओं 
मे नेष्ठिक प्रयत्म तथा परिपक्व चिन्तन का गुरुत्व पाया जाता है। यह घामिक यथा- 
थंता को मनुष्य के चैतन्य केन्द्र के अन्दर दृढतापूर्वक जमा देता है जहां से इसका 
उच्छेद नही किया जा सकता। मनुप्य का एकमात्र आध्यात्मिक व्यापार यथार्थ सत्ता 
की खोज में निहित है मकि उसमे जो हमारे लौकिक उद्देश्यों को पति करता है। 
और इस यथार्थमत्ता की खोज तभी हो सकती है जद कि मनुष्य के निर्थंक तथा अपने 
महत्त्व के प्रति अत्यधिक अभिमान का सर्वथा परित्याग करने मे अहंकारी और आत्म- 
कैन्द्रित दृष्टिकोणो को पूर्णछ्पेण छोड दिया जाय ॥ हमे ईश्दर की परिकल्पना अपने 
सीमिय ज्ञान और अनुभव की परिभाषा में करने के सब प्रयत्नों को त्याग देना होगा। 
सबसे प्रथम तो, ईश्वर का अस्तित्व अपने लिए है वह केवल हमारे लिए ही नहीं है। 
हमारे तकंज्ञास्त्र तथा नीतिशास्त्र, दोनों ईडवर को हमारे अपने उद्देश्यों को भागे 


माना जा सकता है| इसे मनुष्य को धार्मिक अनुभूतियों की गहराई और सूद्मता के श्रमिक विवास 
का, धामिक अनुभूति और निश्चय में मनुष्यों को प्रुण शान्ति सथा स्थायी आधार पाने का और मनुष्य 
के ति.श्यस्‌ को अउवश्यकत्ा चपा इस बास्‍्तविक अनुभूत सत्ता को अभिव्यकत करने चाल्ली समस्त 
मानवीय वर्गंषाओं ब्येर परिभाषाओं को अपर्याप्तता के प्रति एक साथ अधिक जागरूक होने का कारण 
भाता जा सकता है” (फिलासफी आफ रिलोजन' पृष्ठ 44---45) + 
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बढाने के लिए एक साधन सात्र बना लेते हैं। ईश्वर के सम्बन्ध में इस प्रकार का विचार 
जिसे मनुष्य का दु्वेल मन अपनी क्षुद्र योजनाओं को आगे बढाने के लिए* बना लेता है, 
मनुष्य के लिए भले ही प्रतिप्ठादायक सिद्ध हो सके किन्तु उससे ईब्बर की भ्रतिष्ठा चही 
बढती । शकर एक प्रकार मे स्पिनोजा के ही इस सिद्धान्त वाकम को पुष्ठ करते है कि वह 
जो यथार्थ मे ईश्वर से प्रेम करता है, यह अभिलापा नही रख सकता कि बदले से ईश्वर 
भी उससे प्रेम करे। 

यदि शकर का अद्वेत हमे अमृ्ते भाववाचक पतीन होता है तो इसका कारण यह 
है कि हम एक ऐसे स्तर पर ही रहकर सन्तोष कर लेते हैं. जो उर्वोच्चिसत्ता से कही नीचे 
है और यही हमारे लिए सम्भव भी है। संगरुणोयासना के प्रति शकर के विरक्तिभाव के 
कारण जनकों धर्म कुछ-ऊुछ नीरस प्रतीत होता है। किन्तु यदि हम निरपेक्ष परत आत्मा 
मे सकलप तथा ज्ञान का अभाव मातते हैं तो इसे उस निरपेक्ष की उपाधि अथवा प्रत्ति- 
बन्ध न मानना चाहिए, अपितु यह उसकी पूर्णता के कारण है। शकर में घामिक भावना 
की किसी प्रकार भी स्यूनना नही थी। उनके लेखों मे उक्त भावना की स्थान-स्थात 
पर अभिव्यक्ति पाई जाती है जो श्राथ मन को छूने वाली है ओर कभी-कभी तो यह 
धामिक व्यग्रता के स्तर तक पहुच जाती है। किन्तु हमारे प्रचलित धामिक विचार उनकी 
तकंपूर्ण समीक्ष। से नही बचे रह सके ओर हमारे ईइ्वर-सम्बस्धी विचारों की ऐस। ही 
अस्थायी और क्षणमगुर वत्ताया गया हे जैसे कि हम स्वय है । 

ऊपर जो कुछ कहा जा चुका है उसके अतिरिक्त यह भी है कि हमे ज्ञात होता 
है फि शकर ने अस्पस्तल् मे प्रविष्ट होने वाली दैवीय वस्तुओ के वौद्धिक दर्श्षत्त को योग- 
सम्बन्धी चिन्तन के साथ सयुकत किया है। इस विपय में हम दकर को ही अपने साक्षी- 
रूप में उपस्थित बरेंगे कि योग-सम्बन्धी चिन्तन के मार्ग मे बुद्धि का साहसपूर्ण प्रयोग 
बाघक होता हे । वह यह भी दर्माता हे कि वाह्य आजीबिका के साधनों से छुटकारा पा 
लेना बित्तनशील जीवन के लिए अवज्यक नही है । जकर ने धर्म के अन्तर्गत जो व्यक्ति- 
गत अथवा रहस्यमय, सस्थाओ के नियम सम्बन्धी अथवा निरकृग तथा बीड्धिक अथवा 
दार्णनिक अश्ञ है उनमे एक-हूसरे के साथ परस्पर समन्वय दिखाया है । 
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उपनिषदो की भाषा दर्शन तथा विज्ञान दोनो ही से सिश्चित हू। उपनिषदे उच्चतम यथार्थ 
सत्ता को निरपेक्ष और ईव्चर, ब्रह्म तथा परमेच्वर के रूप मे प्रस्तुत करती है। वे मो 
का प्रतिपादन करते समय ब्रह्म के साथ साल्प्य हो जाना एवं ईश्वर की नगरी में निवास 
करना भी भाद लेतो है। बह का “नैति नेति' के रूप मे वर्णन तथा उसके सकारात्मक 
चरिनचितण, जो उपनियदो मे पाए जाते हूं प्रत्येक महान्‌ घामिक साहित्य मे भी ऐसे ही 
मिलेंगे । रहस्ववादी, यहुदी, ईसाई और मुस्लिम, हमे एक अन्धक्रार का समाचार देले है 
जो बाणी के क्षेत्र से परे है। अन्य लोग ईव्वर की पूर्णता का हमारे आगे बणन करते है । 

के ओर विचारक गौर रहस्यवादी ईज्वर के प्रतिविम्वविहीन स्वरूप के ऊपण बल 
/ वहा धार्मिक भब्त लोग ईज्वर को मित्र, सहायक तथा मोक्षदाता की दृष्टि से 
देसते हैं। प्रत्यक्ष धर्म दे दर्शनजास्त्र को सब प्रकार के घामिक अनुभव के दो प्रकार वे 
रूप को व्यात्त म रखता होता है और उसके औौचित्य पर भी ध्यान दना होता हे। जिस 
समस्या को शकर ने अपने उपर लिया है, बद्यपि बहू उस धार्मिक अनुभव के सौमित 
प्रकरण से, जिसे उपनिषदो मे अभिलिखित जिया गया है, उत्पस्त होती हू, वह सार्वभौम 
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हिंद की है और इसके जिस सम्राघान पर वे पहुंचे हैं वह भी सन्तीपप्रद है, बच्च्तें 
कि सभी अंश अपने सल्तुलन को स्थिर रख सकें। तात्तविक रूप में यह एक दाशंनिक 
समाघान है क्योकि शंकर हमे ऊंचा उठाकर सुख व ज्ान्ति के आदर में पहुंचा देते हैं और 
इस कार्य के लिए वे विचारशकिति का उपयोग करते हैं, वयोकि यही एकमात्र साधन है 
जो जीवन के भिन्‍न-भिन्‍न पक्षो का परस्पर समन्वय कराता तथा उन्हे उत्तम बनाता है। 
यह सत्य है कि वे स्वीकार करते हैं कि विचार सब समस्याओ को हल नही कर सकता 
एवं उसे मधार्थंसत्ता के साक्षात्‌ ज्ञान ग्रहण करने के लिए अन्तद्‌ प्टि को आवश्यकता 
होती है। यद्यपि शकर प्रसन्नतापूर्वक जीवन के रहस्थों के आगे सिर भुकाते हैं तो भी वे 
इन रहस्यों के लिए ही लालायित नही हैं। शंकर के दर्शन के आधार में सुष्टि-रचना का 
शाइवत रहस्य है और यह एक ऐसा रहस्य हे जिसके अन्दर जीवन की प्रत्येक गति तथा 
समार का प्रत्येक अणु उलभा हुआ है। 
यदि इस जगत्‌ को एक ऐसी वस्तु समभने की अपेक्षा, कि जिसकी उत्पत्ति के बिपय 
में हम ठीक-ठीक कोई समाघान प्रस्तुत नही कर सकते, हम साथ ही साथ कतिपय अर्वा- 
चीन अढ्व तवादियों के मार्ग का अनुसरण करते हुए, इसे यह्‌ कहकर कि यह विश्वज्ञान 
सम्बन्धी भ्राति है, जो न जाने किस प्रकार उत्पन्न हो गई है एवं इसका उद्देश्य भ्रम मे 
पडे हुए हम मरणधर्मा मनुष्यों को एक दु'स्वप्न की भाति दु,ख देना है, इसे अन्यथा सिद्ध 
कर देने हैं, तो शकर का दर्शन असन्तोपजनक सिद्ध होता है। किन्तु इस प्रकार का 
विचार रखना शंकर के साथ अन्याय करना होगा । 
आध्यात्मिक गहराई तथा ताकिक शकिए में शंकर का दर्शन अद्वितीय है। 

स्वभावन' विचार के पश्चात्‌ विचार रहता आता है जब तक कि अद्द तवाद सवका शिरो- 
मणि स्थान लेकर इस भवन को पूरा नही कर देता । यह एकेश्वरवाद-सम्बन्धी आदर्श 
का एक महान दृष्टान्त है जिसका खण्डन उसके सदृश्य अन्य किसी नितान्‍्त निश्चयात्मक 
आध्यात्मिक विचार द्वारा नही हो सकता। शंकर जीवन की एक ऐसी कल्पना को 
स्वीकार करते हैं जिसे कविता तथा धर्म के उच्चतम क्षणों में भी स्वीकार किया जा 
सकता है जबकि हमारा भुकाव उसके बोधग्रहण के प्रकाश की अपेक्षा अन्तदू प्टि की 
अधिक महृत्त्व देने के विचार के साथ सहमति प्रकट करने की ओर होता है और जब तक 
ये ऊचे धरातल पर खडे हैं उन्हें किसोको उत्तर देने की आवश्यकता नही । किन्तु बरा- 
बर स्थिर रहने वाला सशयय अधिकाँछ मनुष्यों को दवात्ता रहता है क्योकि थे दहुत ही कम 
इतनी उच्चताओ तक पहुच सकते हैं। वे यह अनुभव करते हैं कि उस जगत्‌ को, जिसके 
अन्दर वे रहते, चलते-फिरते, और अपना अस्तित्व स्थिर रखते हैं, इतने अधिक उच्च 
कोटि के यपेक्षाभाव मे छोड देना अनुचित होगा । और इसलिए इसका कारण अज्ञात 
अथवा अन्धकार को बताते हैं और अपने को केवल यह कहकर शान्ति दे लेते हैं कि 
ममस्त अदचिकर आभासरूप पदार्थ शीघ्र ही नष्ट होकर अनन्तप्रकाश के अन्दर विलीन 
हो जाएगे। उनकी दृष्टि भे सब परिवर्ततो का कारण आकाशस्थ सूर्य का प्रकाश कृत्रिम 
है और वे यह भी कहते हैं कि शंकर का दर्शन, तथ्य के प्रति एक रहस्पप्ूर्ण उपेक्षा का 
भाव रखता है। यह कि भानवीय दु.ख दूर हो जाएगा, एवं समस्त संसार एक दयमीय 

मृगतृष्णिका की भाति लुप्त हो जाएगा,ओऔर यह कि हमारी सारी कठिनाई हमारी अपनी 
ही बनाई हुई है और यह कि सस्तार के अन्तिम यवरनिकापतन से सव लोगों को मालूम 
होगा कि निरपेक्ष एक्ट्व जो सब हृदयों के लिए पर्याप्त है, सम्पुर्ण क्रोध को शान्त करता 

है और सब पाषो का प्रायड्चित्त करता है---यह सब अनेक व्यक्तियों को केवलमात्र 
कल्पनाए प्रतीत होती हैं। मूच्छारूफ आत्मविलय में, जो अपने को पवित्र घोषित करता 
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है, क्रियात्मक जीवन के प्रति एक कर उपेक्षा का भाव रहता है, जो कि एक मध्यम वृत्ति 
केबुद्धिमान्‌ व्यक्ति को अभिमत नहीं हो सकता | झकर इस सवका ज्ञान रखते हुए हमारे 
समक्ष एक ऐसे तकंसम्मत अस्तित्ववाद को प्रस्तुत करते है जो तुच्छ समभकर बुद्धि की 
उपेक्षा नही करता, युगो के प्राचीन ज्ञान का उपहास नही करता, और अपने-आपमे भी 
सत्य का उच्चतम वोद्धिक विवरण है।/ शकर हमे इस विषय मे कुछ नहीं बताते कि 
अस्तर्ज्ञान के निरपेक्षवाद और तकंशास्तर के व्यावहारिक ईदवरवाद के अन्दर वया भेद है, 
क्योंकि, जैसा कि गेटे से विवेकपूर्ण कथन किया है “'मनुष्य की उत्पत्ति विज्व की समस्या 
का समाधान करने को नही हुई वरन्‌ यह जानने के लिए हुई है कि समस्या प्रारम्भ कहा 
से होती है और उसके पश्चात्‌ वह अपने को बोधगम्य सीमाओ के अन्दर नियन्रित करता 
है | शकर से यह अनुभव किया कि एक क्षेत्र ऐसा भी है जिसके अन्दर हम प्रवेण नही कर 
सकते और इसलिए एक ज्ञान-सम्पच्त अज्ञेयवाद ही एकमान विवेकपूर्ण मन्तव्य है। शकर 
की सफलता की महत्ता का आधार विचार की विशिष्ट घतता और उज्ज्वलता है जिसे 
लेकर वे यथाथथंसत्ता की खोज का कार्य सम्पादित करते हैं और इसके लिए आत्मा के उस 
उच्च आदर्श का आश्वय लेते है, जो जीवत की कठित समस्याओ से भी जूक सकता हूं, 
भले ही इसका आध्यात्मिक परिणाम कुछ भी हो । इसके अतिरिक्त, शकर सिद्धि के एक 
ऐसे दर्जन का आश्रय लेते है जो मानवीय जीवत से एक देवीय ऐशवर्य का आघान करती 


है। 
एक दाशंतिक तथा त्ाकिक के रूप मे सर्वश्रेष्ठ, शान्‍्त निर्णय तक पहुचने मे 
तथा व्यापक सहिष्णुता मे एक मनुष्य के रूप से महान्‌, शकर ने हमे सत्य से प्रेम करने, 
तक का आदर करने तथा जीवन के प्रयोजन को जानने की श्षिक्षा दी | बारह शतताब्दिया 
व्यत्तीत हो गईं किन्तु आज भी उनका असर देखा जा सकता है। उन्होने अमेको रूढियो 
का, उनके ऊपर उम्ररूप मे आक्रमण करके नही अपितु शान्तिपूर्वक उनसे अधिक युक्ति- 
यूक्‍त क्रियाओ का सुफाव रखकर विनाश किया, और साथ ही साथ यह विधान अधिक- 
तर घारमिक भी था। उन्होने आवब्यक ज्ञान के एक विस्तृत रूप को तथा क्रियात्मक 
विचारों को, जो कि यद्यपि उपनिषदो भे निहित तो अवध्य थे किल्तु जिन्हें लोग भूल गए 
थे, जनसाधारण के मध्य प्रसारित किया और इस प्रकार एक अतीत के प्राचीचकाल का 
हमारे लिए फिर से सृजन किया । वे कोई स्वप्नदर्शी आदर्शवादी नहीं थे वरन्‌ एक कर्म- 
वीर कल्पताविहारी व्यक्ति थे, दाशेनिक होने के साथ-साथ बे एक कर्मंवीर गरुष थे, जिसे 
विस्तृत अर्थों मे एक साम्माजक आदर्शवादी कह पकते है। वे व्यक्ति भी जो जीवन के 
प्रति उनकी सामान्‍्यवत्ति से सहमत नहीं भी है, उत्तको अमर महापुरुषो की पक्त में 
स्थान देने के लिए अनिच्छा प्रकट न करेंगे । 
| तुलना करें प्लेटा “यदि तव देवताओं तथा विश्व को उपप्ति के विपय में जनेका 
सम्मनियो क वीच हरुएक अन्न मे हम अपने विचारों को परस्पर सगत तथा सृक्ष्म स्‍्प में ठीक सही 
बना नक तो किसी को आश्चय त करना चाहिए | यदि हम कोई ऐसा विवरण दे सके जा दसरे को 
अपकषा कम सम्भव हो, क्यांकि हम अवष्य याद रखना चाहिए कि मैं जो बोलता हू और तुम जा 
उसका मिणय बरत हो हम सब मरणधघर्मा सनुय्य हैं ॥ इस प्रकार इन दिययो के ऊपर हम एक सम्भव 
व सन्तुप्ट रहना चाहिए ओर उससे अधिक की माग न करनी चाहिए” ('टाइमियस', 
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दर्शनश्ञास्त्र का मूल मनुष्य की क्रियात्मक आवश्यकताओं में निहित है। जो विचार- 
पद्धति मनुष्य की मौलिक सहज प्रवृत्तियों की युक्तियुक्तता को नही दरद्या सकती एवं घर्म 
के गम्भीर तत्त्व की व्याब्या नही कर सकती उसे सर्वसाधारण स्वीकार नहीं कर सकते। 
दार्शनिको की वे कल्पनाएं जो हमे विपमास्वथा तथा दुःख में सन्‍्तोष नहीं प्रदान कर 
सक्रती, कैवल बौद्धिक मनवबहलाव की वस्तुएं हैं। उन्हें ग्रम्भीर विचार नहीं कह 
सकते | शंकर का निरपेक्ष ब्रह्म, जो नियमनिष्ठ एवं गतिशून्य है ओर जो कोई पेरणा नहीं 
दे सकता न तो हमे प्रभावित ही कर सकता है और न हमारी पूजा व भवित का विपय 
ही हो सकता है। ताजमहल के समान, जिसे अपने दर्शकों के द्वारा की गई प्रशंसा का 
कुछ भी ज्ञान नही है, शकर का निरपेक्ष ब्रह्म अपने उपासको के भय अथवा प्रेम के प्रति 
सर्वया उदासीन रहता है और उन सबके प्रति भी जो धर्म के सक्ष्य को--ईश्वर को 
जातना यथाथे सत्ता का ज्ञान है--दर्शनशास्त्र का उद्देश्य मानते हैँ | शंकर का मत 
एक विद्वान्‌ पुरुष की भूल का साक्षात्‌ दृष्टान्त है । वे अचुभव करते हैँ कि जिस प्रकार एक 
प्रशिक्षित बुद्धि के लिए यह असन्तोपजनक है, उसी प्रकार सहज श्रवृत्तियों के लिए भी 
अमन्तोधश्रद है । जगत्‌ को आभास-मात्र कहा गया है, ओर ईश्वर एक शुष्क निरपेक्ष 
बन्धकार है जिसके साथ प्रकाश की पराकाष्ठा भी है। अनुभव के इस प्रकट तथ्य को 
दृष्टि से ओकल कर दिया गया है कि जब नि्रं्न तथा भूल करने वाले मनुष्य गहराई मे 
मन पुकार करते हैं तो किसी अज्ञात शवित का करुणामय सहायक हाथ उन्हें संभालने 
के लिए प्रकट हो जाता है। भकतो को अपने जीवन की विपम अवस्थाओं में इस प्रकार के 
सहायक का जो वास्तविक अनुभव हुआ है उसके प्रति शकर ने न्याय नही किया। उनका 
कहना है कि मोक्ष की प्राप्ति अज्ञात समुद्र में अपने को खो देना है। व्यक्तिगत गुण 
व्यक्षितगत-हीन गुणो के अधीन रहते हैं किन्तु ईइवरवादी का इसके विरोध मे यह कहना 
है कि सत्य, सौन्दर्य और सज्जनता आदि गुणों का पृथक्‌ आवात्मक रूप में कोई स्वतन्त्र 
अस्तित्व नही है। एक ऐसा अनुभव, जिसका कोई विपग्री कर्ता नही है, केवल शाब्दिक 
विरोधमात्र है। सत्य, मौन्दर्य और पूर्णता-- ये सब हमें एक आदिम मस्तिष्क के विपय 
में सुचना देते हैं जिसके अनुभव मे थे सदा से अनुभूति का विषय रहे हैं। ईश्वर स्वय 
सर्वोच्च यथार्थ सत्ता एब महत्त्वपूर्ण है। इसके अतिरिक्त ईश्वर का अन्तस्तमर सत्तव 
केवलमात्र सनांतन सत्ता का प्रत्यक्षीकरण अथवा पूर्ण सौन्दर्य का उपभोग ही नहीं है वरन्‌ 
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पूर्ण प्रेम है, जो दूसरो के लिए अपना विस्तार करता है | विश्वात्मा के प्रति सीमित जगत्‌ 
का महत्त्व उन आत्माओ मे है जिन्हे उसने अपने समाल प्रतिमा का कृप धारण करने की 
क्षमता प्रदान की है | स्वय आत्माए ईश्वर की निगाह मे एक महत्त्व रखती है, और 
भावात्मक रूप मे ल केवल उनकी बुद्धि अथवा सदगुणो की वे श्रेणिया ही, वरन जिन्हें 
उन्होने अपना लिया है। परिणाम यह निकला कि उनका निर्माण केवल भग होने तथा 
त्याभ किये जाने के लिए ही नही हुआ । 

रामानुज अपना ध्याच, जगतू का ईइवर के साथ जो सम्बन्ध है, उसी के ऊपर 
केन्द्रित करते हैं और तर्क करते है कि ईश्वर वस्तुत. यथार्थ सत्ता है तथा स्वतन्न्र हे, किन्तु 
जगत्‌ की आ।त्माए भी यथार्थ है। यद्यपि उनकी यथार्थता सर्वया ईश्वर की यथार्थता के 
ऊपर निर्भर है। उनका विश्वास है कि इम जगत्‌ के मूल मे एक आध्यात्मिक तत्त्व है 
अतएव इस जगत को हम अ्ञाति मात्र बही समझ सकते। वे मुक्तात्माओ की निरन्तर 
सत्ता के ऊपर भी बल देते हैं। यद्यपि यह भौतिक जगत्‌ तथा जीवात्मा अपनी-अपनी 
यथार्थ सत्ता रखते है तो भी उनमे से कोई भी तात्त्विक रूप मे ब्रह्म के समान नहीं है। 
क्योकि जहा ब्रह्म अनादि काल से सब प्रकार की अपूर्णता से अलग है, प्रकृति चेतना- 
रहित (जड) है और जीवात्मा अज्ञान दथा दुख का शिकार बनता हे। इतने पर भी 
इन सबमे एकता है, क्योकि प्रकृति तथा आत्माए केवल ब्रह्म के वेहमात्र रूप से अपना 
अस्तित्व रखते है। इसका तात्पयं यह हे कि उनका अस्तित्व इस रुप ८ इसलिए है 
क्योकि ब्रह्म उनकी आत्मा तथा नियामक शक्ति के रूप मे हैं।* ब्रह्म के अतिरिक्त उनका 
अस्तित्व कुछ नही है । जीवात्मा तथा जड प्रकृति ताल्विक रूप मे उससे भिन्‍न हैं, यद्यपि 
उसके अतिरिक्त अथवा उसके उपयोगी होने के अतिरिक्त उत्की कोई सत्ता अथवा 
उपयोगिता नही है। इस प्रकार रामानुज का सिद्धान्त जद्गैत्त सिद्धान्त है यद्यपि उनके 
अद्वेत सिद्धान्त मे एक विधिष्टता है, अर्थात्‌ वे वहुत्व को स्वीकार करते है क्योंकि सर्बो- 
परि आत्मा आक्ृततियों के बहुत्व मे जीवात्मा तथा प्रकृति के रूप में विद्यमान रहती हे। 
इसीलिए रामामुज के सिद्धान्त को “विशिष्ट्ताद्वेत' ताम दिया गया है, अर्थात्‌ विशेष 
प्रकार का अढ्वेत । 

त्ीतिशास्त्र के विषय मे भी शकर ने अनुयायियों द्वारा अभिमत बुद्धिवाद तथा 
मीमासको के कर्मकाण्डवाद के साथ रामानुज का विरोध रहा ! यहा तक कि प्राचीन से 
प्राचीन अर्थात्‌ ऋग्वेद के काल मे भी हमने देखा कि कभी-कभी प्रार्थना के द्वारा देबवाओं 
के आगे वित्तय की जाती थी और अच्य समयो मे कर्म काण्ड के द्वारा उन्हें व्विश किया 
जाता था । यज्ञों को मानने वाले धार्मिक सम्प्रदाय सदा ही सर्वोपरि ब्रह्म की नवितभाब- 
पू्॑क पूजा से, जो प्रतीको द्वारा प्रारम्भ मे मुफाओ मे और वाद मे मन्दिरो मे की जाते 
लगी, अपने को सतुष्ट करता था। वेदो के यज्ञप्रघान धर्म मे यज्ञ सम्पादन कराने बाला 
पुरोहित देवता से भी बढ़कर महत्त्वपूर्ण व्यक्ति होता था ' किन्तु दू खी हृदय को यह 
दानपरक अवस्था कुछ शान्ति प्रदात नही कर सकी । इसके अतिरिक्त कुमारिल मे, जो 
क्राह्मण था और समाज का निर्माणकर्ता था, वौद्ध धर्म के द्वारा जो अस्त-व्यस्त व्यवस्था 
उत्पन्त हो गई थी उसके अन्दर से ब्राह्मणवादी सम्प्रदाव को सुदृढ करके एक स्वस्थ 








] “दस जगत मे प्रत्येक वस्तु, क्या जीवात्मा और क्यः भोतिक जड़ पदार्थ, उसी सर्वोपरि 
भात्मा (प्रह्म) वे शरोर का निर्माण करते हैं बौर इसलिए उसे हम निरुपराधिक शरीर-भात्मा कह 
सकत हैं| इसी कारण से योग्य व्यक्ति शास्त्रों वो, ब्रह्म के शरीर-ल्पी विपय का प्रतिपादन करने ये 
यारण 'शारोरक' कहते है ।/ 
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समाज के तिर्माण करने का प्रथत्त किया जिसमें वर्ण-व्यवस्था की नींव को बसबती 
बनाते हुए एक ऐसी पद्धति का निर्माण किया गया शिसमें केवल ऊपर के तहीन वर्षों को 
ही यक्ष करने का अधिकार दिया गया था ओर अन्यान्य जन-साधारण को उनके अपने- 
अपने भ्वितप्रधान सम्धदायों में रहते यो लिए खुला छोड दिया गया थां ! इसे प्रकार 
मीणांसकों के विरुद्ध जो प्रतिक्रिया हुई उसने धर्म के ईश्वस्वादी सम्परदावों अर्थात 
वेध्णवमत, पवमत तथा घाक्तमत को जन्प दिया जो किसी व्यकित के वर्ण, जाति जयवा 
सामाणिक स्थिति का कोई विशेष दियार नहीँ करते थे । (षवरवाद के अरदर सामाणिक 
महत्वाकांक्षा स्वत' आ। जाती है। एक ही माता-पिता (अर्थात्‌ उस ईश्वर) के पच्चे होने 
के कारण हम सब पक ही स्तर के हैं। मनुष्यमात्र, चाहे वह ऊंचा हो या भीवे दर्ण 
का, पिमृ-हुदय के लिए उतना ही मूल्यदान्‌ है। 

यद्यपि ज्ञान से ल्ंकर का अपता आशय केवल सैद्धान्दिक विद्य से नहीं था, तो 
भी उनके शिष्यों में से फुछ का सुझाव घमे को हुदय तदा इच्छाइबित का विषय बनाने 
की अपेक्षा मलिष्क का ही विप्य बनाकर रफ़ने की ओर था ।? उन्होंने भूल करने बाली 
भक्ति पर वेल दिया (! मिद्धान्श-मम्वस्धी मतमेदों के रहते हुए भी गे सब भाषा-विधार 
त्याग देने मे एकमत हैं। ये वर को शरोरघारी एवं बात्मा के पृषक व्यक्षित्य को, 'यी 
हा ब्रह्म मे विलोन नहीं होता किन्तु उसका राहचारी है, मानने में भी सब एकमत 

| 


2. आग 


श्योययों ग्रतबर्ष के आदिम नियारी अधिकारिक रुप में और सर्ददोभएेस अर्य जाति 
के प्रभाव में आते गए व्योश्यों हिन्दू-धर्भ का महाम्‌ विस्तार हुआ । उच्च शेंगी के द्रविड 
लोग तथा निम्न श्रेणी के आदिम निवासी दोजों 64600 बैदिक सम्प्रदाय को मन्दिरों 
की पूजा तथा सावेजनिक उत्सदों के रूप में परिवर्तित कर देने में सहायता की । मई 
जातियों को अपने अन्दर मिला लेते पर सये-मेये सम्प्रदाय वद गए जिनमें से प्रत्येक मे। 
अपने-अपने विभेष विल्लू (तिलक), दीक्षा के प्रकार, गुरु, मंत्र तशा शास्त्र पे । हिंदू पर्म 
के मंदसे प्राराम्मत काल भें देष्णद, शेव तथा शाक्त, सम्प्रदायो का विकाम हुआ और 
उनके विशिष्ट धर्म-यन्य थे पचरात्र-सहिता, शव आम तथा सत्द । 


ओगम साधायतः चार भागों में बटे हुए हैं जिन्हें आन, योग (अपदा 
ध्यान), जिया अर्थात्‌ मन्दिरों का निर्षाण रचा उसमें मुतियों को स्थापना: 
सम्दस्धी कर्म और चर्षा, अर्थात्‌ दूजा की विधि का नाम दिया गया है ।* स्पष्ट 
है कि आगगो पे मू्तिपृजक घर्मों का प्रतिपादन हुआ है। योंकि उसमे मन्दिरों 


तुलना कीजिए ; बाहदयादंहानमष्दादु अमृता (सस्वमुस्थाकपाए, 2:45) । 

कल बाप्रानुज का श्री छ्थदाप, मध्य का बहा सस्यदाद, विष्णुस्वाशी बे हदहस्प्रदाय, और 
निमदार शा सनकादि हष्यदाय । है, 

3 प्रद्यमद्चिता, । :26, 25.3 ; 3 ६.6: 4: 4 
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के निर्माण तथा पविन्नीकरण के नियमो का विघान है। ज्ञाक्त और शैव क्रिया- 
त्मक रूप में एक ही थे, केवल भेद इतना था कि झाक्तो ने बादिवासियों के कुछ 
विधि-विघानो को भी साथ से ले लिया था तथा वे शिव की पत्नी गक्ति की 
पूजा करते थे। ऐसे ईइवर का विचार, जिसके स्त्री व बच्चे हैं, एक असभ्य काल 
का चिचार था जो कि वस्तुत ईइवर का मानवीकरण ही था। पुरुष तथा प्रकृति- 
सम्वच्घी सास्यदर्शन का सिद्धात शक्ति के, जा जीवम का तथा अभिव्यक्ति का 
तत्त्व है, औचित्य का समाधान करता था| चूकि शिव अशेय, अगम्य तथा 
सर्वेथा निष्किय है, अत शक्षित, जोकि तन्‍्मय एवं सदा क्रियाशील है, देवीय कृपा 
की स्रोत बस गई। 

नालदियार, शीलप्पथिकारमू, मणिमेघलायी तथा कुरल--इन तमिल 
ग्रस्थो से यह प्रकट है कि वौद्ध तथा जैन मतो का दक्षिण भारत मे क्रिद्चियन 
युग की प्रारम्भिक शत्ताब्दियो मे पर्याप्त प्रभाव रहा! शीलप्पधिकारम्‌ (प्रथम 
शत्ताव्दी ईस्वी) के अनुसार कावेरीपत्तनस्‌ नामक नगर मे विष्णु के मन्दिर, 
बौद्ध विहार और ज॑नियो के भी पृजा-स्थान थे। अशोक ने ईसा से पूर्व तीसरी 
शताब्दी मे अपने धर्मप्रचारक भेजे, और अनुश्रुति के अनुसार, लगभग इसी 
काल मे भद्गबाहु ने भी मोर्य सम्राट्‌ चन्द्रगुप्त के साथ जैनियो के दक्षिण भारत 
की ओर अभियान का नेतृत्व किया। किन्तु बौद्ध मत तथा जैन मत उन द्राविडो 
की स्वाभाविक मनोवृत्ति को सच्तोष न दे सके, जो ऐसे ईश्वर के लिए लाला- 
यित थे कि जो प्रेमपूर्ण भक्ति को स्वीकार करके उसका उचित पुरस्कार दे सके । 
एकेश्वरवादी धार्मिक सम्प्रदाय, यथा वैष्णव और दब मत, विकसित हुए और 
दोनो सम्प्रदायों के महात्मा उक्त मतो के आगमो से पर्याप्त प्रभावित हुए 


$ पुराण 


पुराण सम्प्रदायो के काल मे बने धार्मिक काव्य हैं जो कल्पित कथाओ, कहानियों, 

प्रतीको तथा दृष्ठास्तो के द्वारा ईदवर तथा मनुष्य-सम्बन्धी उस समय के विचारो, विश्व- 
विज्ञान तथा सामाजिक व्यवस्था को दरश्षाते हैं। उनकी रचना सुख्य रूप से उस समय 
के नास्तिक विचारो के मूलोच्छेदत के उद्देश्य से की भ्रई थी। उनका स्वरूप दाशेनिक 
सिद्धान्तों के साथ प्रचलित मान्यताओ को मिश्रित करने के कारण सार-सग्रही है। ऐसा 
प्रसिद्ध है कि व्यास प्राणो के कर्ता हैं। पुराण अपने मे वेदो की परम्परा को निरन्तर स्थिर 
रखने वाले समझते है ।? पुराण? यद्यपि दाशंनिक सिद्धान्तों का उल्लेख करते हैं किन्तु 


उनमे से कुछ विष्णु को उनवा कर्ता बताते हैं । देखें पदूमपुराण, ॥ 62 8 ॥ 

2 वायुपुराण 4 * ] 94 202 4 

3 मुझ्य पुराण अठारह हैं | विष्णु भागवत (देवी भागवत की अपेक्षा श्लीमदरभागवत्त अधिक), 
नारदीय, गरुड पद्म तथा वराह स्वरूप से वैष्णव हैँ। शिव, लिंग, स्वद, अग्नि (अथवा अन्य 
व्यक्तियों वे अनुसार वायु) मत्स्य और कूर्म शव मत पर बल देते हैं। अन्य पुराण अर्थात ब्रह्म 
(अथवा सोर) प्रह्माण्ड, प्रहवंवत्त (जो कृष्ण की अत्यधिक अशसा करता है), मार्कण्डेय, भविष्य 
ओर वामन ज्नद्मा के विषय का प्रतिपादन करते हैं। इन्हें ह्मश सात्तविक, तामस और राजस कहा 
जाता है। देखें, मत्स्यपुराण 52। थे महापुराण हैँ और दूसरे मोण पुराण हैं, जिन्ह उप पुराण कहा 
गया है। कहा जाता है कि प्रत्येक पुराण म॑ सर्य, प्रतिस्गं, वण भन्वन्तर ओर वशानचरित का वियय- 
प्रतिपादन दिया गया है। पुराण महाकाययो को अपेक्षा अर्वार्नन हूँ ओर उनमे से सबसे पहले का 
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उनका उद्देश्य किमी ऋ्रमबद्ध पद्धति का विकास करना नहीं है। उनका मुख्य आशय 
प्राचोन विधारकों की शिक्षाओ, विश्येषकर वेदान्त और सांख्य, की शिक्षाओं को जन- 
साधारण तक पहुचाना है। उनका नाम ही सकेत करता है कि उनका अभिप्राय प्राचीन 
परम्पराओं की रक्षा करना है। वे सव स्वरूप से ईईवरवादी अर्थात्‌ आस्तिक हैं और 
प्रकृति, जीवात्मा तथा ईश्वर के भेद को मानते हैं। त्रिमूति के विचार ने प्रधान स्थान 
लिया, यद्यपि प्रत्येक पुराण का कार्ये विष्णु अथवा शिव के किसी-व-किसी विशेष रूप 
पर वल देता है! एक ऐसे पुराण मे, जिसमे विष्थु की सर्वेश्रेप्ठता पर बल दिया गया है, 
शिव और ब्रह्मा भी विष्णु की पूजा करते हैं और वे यहा तक घोषणा करते हैं कि वे जो 
विष्णु की उपासना करते हैं, शिव ओर ब्रह्मा के प्रिय है।! भागवत पुराण के अनुसार 
शिव प्रचेता, से कहते हैं कि जिसने अपने को विष्णु के आंपित कर दिया, वह भुभे प्रिय 
है ।2 ईश्वर ही जगत्‌ को उत्पत्ति, स्थिति तथा विनाश का कारण है ।* पुराणों में सर्व॑- 
श्रेष्ठ देवता को, उसे चाहे जो भी नाम दिया जाए, कल्पना में आने वाली समस्त पुर्ण- 
ताओं से मुक्त बताया गया है । “जिसे इन्द्रिय द्वारा नही जाना जा सकता, जो सब वस्तुओं 
में श्रेष्ठ है, सर्वोपरि आत्मा, स्वयम्भू: है, जो सव प्रकार के विशिष्टता बताने वाले लक्षणों 
अर्थात्‌ वर्ण आदि से रहित है, जो जन्म, विपयंय, म॒त्यु, हास अथवा वृद्धि से रहित है, जो 
सदा रहता है ओर एकाको है, जो सर्वत्र उपस्थित है ओर जिसके अन्दर इस जगत की सब 
वस्तुएं स्थित है और इमीलिए जिसको बासुदेव नाम दिया गया है 4 सांख्य में वणित 
प्रकृति तथा उसके विकास के विधान को स्वीकार किया गया है; किन्तु उसके साथ 
इतना और जोड दिया गया है कि प्रकृति सर्वोपरि आत्मा के अनुशासन में ही कार्य करती 
है । कही-कही प्रकृति को ईश्वर-रूप पिता की सहचारी देवी का रूप भी दे दिया गया 
है। विष्णुपुराण के तीसरे अध्याय के प्रारम्भ में मेत्रेय ने पाराशर से पूछा है कि “विशुद्ध 
ब्रह्म का सर्गादि-क्तृ त्व गुण कंसे हो सकता है” ओर उत्तर में कहा गया है कि समस्त 
जगत उसके अन्दर है, जिस प्रकार अग्नि मे उष्णता है ।* पुराण जगत्‌ के यथार्थ अस्तित्व 
को रवीकार करते है और माया के भाव का उल्लेख केवल उसे दोप देने के विचार से 
ही करते हैं ।९ 

७. घर्म के क्षेत्र मे हम वैदिक पूजा से स्पष्ट अतिक्रम पाते हैँ। वैदिक पूजा में जहा 
प्रार्थना तथा यज्ञ का विधान था, पुराणों में हमें मूत्तिपुजा तथा भक्ति का समावेश्य मिलता 
है। पुराणों मे प्रतिपादित नीतिशास्त्र प्रचलित नीतिशास्त्र से भिमतर नहीं है। इनमे कर्म 


पुराण भो जिश्चियन सन्‌ के प्रारम्भ होने से धूर्व बर्तेमान था । यद्यपि बाद में उनमे बहुत अधिक परि- 
वर्तन हुए हैं। ये “कम-से-कम पाचवीं शताब्दी (ईसा से प्रृव) तक सो विद्यमान थे ही । यह निम्द- 
तम अवधि 50 से 200 वर्षया उससे पूर्व तक भी हाई जा सकतो है, यदि आपस्तम्व का समय 
उससे पूर्व का रखा जा।ए।” (पाजिटर : 'एशियपण्ट इण्डियन हिस्टोरिकल टू डीशन', पृष्ठ 5)॥ 
छादोंग्य उपनिषद्‌,3 : 4], शतपथ ब्राह्मण, [ : 56. 8; अरयंशास्त्त, ; 5, आदि मे घुरयाणों का 
उल्लेख हुआ है। 5, 

 लुकनों कोजिए, विष्णुपुयाण, १ :228 “शक्तगों यस्य चेवस्य ब्रह्माविष्णुशिवात्मिकाः 
(१ : 9) । भागवत भो देखें,  : 2.23 ॥ 

2 भगवत वासुदेव प्रपन्‍न: स॒ श्रियोहि में (4: 24 28) | देखें, 4: 2430॥ 

3 विष्णुपुरण,] 24६ 

4- बद्दी |: 2। 

$॥5 3॥ 

6. पदुम पुराण, 6 ; 263-70॥ 
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के सिद्धान्त तथा पुनर्जेन्म एवं पुण्यकर्म तथा ज्ञान के द्वारा मोक्ष की सम्भावना को 
स्वीकार किया गया है। ईश्वर की भक्ति को, किन्तु रूढि को स्वीकार करता नही, भक्ति 
का सास्तत्व माना गया है और इसे ही कलियुग मे मोक्ष-प्राप्ति का सबसे अधिक शक्ति- 
साधन माला गया है? भक्ति पहाडो तक को हिला दे सकती है ' भक्ति के लिए कुछ 
भी असम्भव नही है । प्र्व को उसकी साता ने सज्जन बनने, पवित्र जीवन व्यतीत 
करने तथा समस्त जगसम सृष्टि के प्रति प्रेम का व्यवहार करने और उसका भला करने 
के लिए सदा तत्पर रहने का उपदेश दिया ।* “उसे विष्णु का भक्त करके जानो जो अपने 
वर्ण के कर्तव्य कर्मो भे विचलित नहीं होत्ता, जो मित्र तथा जनु को एक समान दृष्टि से 
देखता है, जो ऐसे किसी पदार्थ को नही लेता जो उसका नही है, जो किसी प्राणी को नही 
घताता और जिसका मन निष्कलक हे।/4 “समाज का अघ पतन होने लगता है जब घन 
सम्पत्ति के कारण ही ऊचा दर्जा प्राप्त होता है, लक्ष्मी को ही पुण्य का एकमात्र जाघार 
माल लिया जाय, विपय-भोग ही पुरुष और स्त्री के मध्य प्रेम सम्बन्ध का आधार बन 
जाए, जीवन मे असत्य व्यवहार ही सफलता का साधन माना जाने लगे, यौन सम्बन्ध ही 
एकमान सुख का साधन वन जाए, और जब वाह्य आडम्बरो को ही भूल से आन्तरिक 
भाव समझ लिया जाए ।”5 इस प्रकार के समाज को एक सुघारक की आवश्यकता होती 
है | ईस्वर की समानता (ईरवर-सादूद्य ) ही मोक्ष है ।१ रामानुज के घार्मिक विश्वास को 
विष्णु और भागवत्तपुराणो ने अत्यधिक प्रभावित किया। 


4 रासानुज का जीवन 


रामानुज का जन्म श्रीपेरुम्बुद्र मे ।027 ईस्वी मे हुआ । ऐसा प्रतीत होता 
है कि छुठपन मे ही उनके पिता की मृत्यू हो गई। सामान्य प्रशिक्षण प्राप्त करने 
के अनन्तर, जैसा कि उस वर्ग के लडको को दिया जाता है, उन्हे काजीवरम्‌ 
के यादवप्रकाश के अधीन वेदान्त के अध्ययन का अवसर मिला किन्तु वे यादव 
के द्वारा की गई वेदान्त की व्याख्या को सर्वाश्ञ मे स्वीकार न कर सके । श्रीर गम्‌- 
स्थित मठ के मठाघीश आचारय॑ जालवनदार पर रामानुज की विद्वत्ता का बहुत 
प्रभाव हुआ ओर उन्होने मठाघीश की गद्दी पर रामानुज को बैठाने का विचार 
किया | जब आलवनदार का अन्त-समय विकट आ पहुचा तो उनके शिष्यो से 
पेरियनाम्बि को रामानुज को लिवा लाने के लिए भेजा । किंतु रामानुज के पहुचने 
से पूर्व ही आचार्य का अन्त हो गया, बौर अनुश्ुति से ऐसा जाना जाता है कि 


। भागवत 2 352 । भागवत भक्ति के भिन्‍न भिन्न मार्गों का वर्णव करता है 
श्रवण कीतन विष्णो स्मरण पादसेवनम । 


अचेंन वन्‍्दन दास्य सख्यम आात्मनिवदनम ॥ (7 5 235) 
8 6:  जुडआ 


3 बिप्णुपुराण 3 ॥॥॥ 

4 विष्णु पुराण, 3 7 

5 अधएवाभिननहतु , घतम्‌ एवं अशेप घमहेतु , अभिरचिरेव द्ाम्पत्यसम्बघहतु अनुत्त- 
सब व्यवहारणयहेतु . स्व्रीत्वमेवोपभोगहतु , अ्रह्मसुज़्॒मव विप्रत्वहतु लिगधारणम एच जा अमहंतु 
(विप्णपुराण 4 24 2] 22) । धर का ० 

6 आगमी म भक्ति पर बद दिया गया है । इचछाओ को पूति वे लिए अधिक स्वततता दी 
गई है । मन्त्ना, यस्त्ता सपा यौगिक सासना पर अधिक ध्यान दिया गया है। 
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जब रामानुज गुर के मूत्र शरीर के निकट पहुँचे तो उन्होंने उनके दाएं द्वाथ की 
कांच उंगरक्ियों में से तीन को जुड़ा हुआ पाया । शिष्यो से 285 अथ॑ यह निकाला 
कि गुद की तीन इच्छाएं पूर्ण होने से शेष रह गई, जिनमें से मुह्य इच्छा ग्हासूत्र 
दे छार एक परत भाष्य करने को थी। समानुज काजीवरम्‌ सौट आये और 
उत्होंने ईश्वर के प्रति ययाप्र्व मक्ति-्भाव जारी रखा । एक दिने अत्यसत 
उद्गिमता के साथ उन्होंने मन्दिर के युजारी से बहा कि पेरे भविष्य के सम्बन्ध 
भें ईश्वर की क्या इच्छा है; इसका निरणेय करो | ईश्वर को इच्छा एक इलोक में 
अंस प्रकार घ्यवत हुई--में सर्पोर्फर पया छत्ता हूं, मेरा वियार परस्पर भेद 
विपफ्क है। आत्म-्ममपैण मुक्ति का अमोघ कारण है, वैयक्तिक प्रयत्न इतता 
आवदयक नहीं है, अन्त में मोक्ष भिलेगा।पेरियमाम्बि सर्वोत्तम भ्रिक्षक 
है!!! ईएदर ने ऐसा यहा अधवा रामादुज ने इस प्रकार की दाणी को सुना और 
उसका पालन करना प्रारम्भ कर दिया। ये मघुरान्तक् मैं वेरियनास्वि से मिसे 
जिसने रामादुज को पेदान्त के रहस्यों को दीक्षा दी। महाद्‌ व्यक्तियों को शायद 
ही कभी अपने उपयुक्त पल्ली मिलती है और इसी नियम के अनुसार रामानुज 
की भी ऐसी किही सप्री को प्राप्त करने का श्रोमाग्य प्राप्त ने हुआ जो उनके 
आादक्णों की प्राप्ति में सहायद बतकर उननी घक्तियों को बढ़ा सकती---विदार 
के मम्वन्ध में अनुकूलता को छिपाना कठिन होता है इसलिए 'रापानुज को भी 
गौतम बुद्, शंकरादार्य, प्लेटो तया पॉल की भांति शीघ्र ही यह अनुभव हुआ 
कि मनुध्यन्जीवन की प्रूता की प्राप्ति में उच्चतम शिक्तर त्तक पहुंचते अथवा 
ईइयर के समीष पहुंदने के लिए त्याग एक लावश्यक सीढ़ी है। जब उन्होने 

सन्‍्यास धारण कर लिग्ा तो वे बहुत प्रसिद हो गए और प्रशंसक जगह मे उरहूँ 
यतिराज की उपाधि दी। रामाजुज घीएगम्‌ मे बम गए और उन्होंने विए्वायमयी 
का पूरा ज्ञान प्राप्त कर लिया। अपने शिष्य क्रतालवार को सहायता से, जिसे 
ब्ोधायनबृत्ति कष्ठस्‍्य यी, रामानुज ने वेदान्तसार, दैदार्पसंग्रह गौर वेदान्तदी- 
बिका नामक ग्रंप लिछ्ठे तथा ब्रह्ममृत्र ओर भगददगोता पर अपनी महत्त्वपूर्ण 
टीकाएं लिखी। विद्वान्‌ वेष्णवर्षर्मावलम्दियों ने रामानुज के ब्ह्मशुत्त पर 
गए लिछे भाष्य को स्वीकार किया जोर यह पैष्णवों के लिए भी माप्य बने गया। 
रामामुजने सारे दक्षिण मारद की यावा दी, अनेक वैष्णव-मन्दिरों का पुतद्वार 
किया और बहुत बड़ी संदया में लोगो को दष्णव घर्म मे दोफ्ित़ किया | 


महान्‌ विदारद्ध अपने युग का प्रवक्ता या धतिनिधि होता है ओर प्रादीद ज्ञान 
का उमसे अन्दर संत्रभण होने के कारण वह अपने अनुभव में उक्त ज्ञाग से भी अनुष्राणित 
होता है। वे सन्त पुरुष दया शिक्षक, जिनके दीच रामानुज उत्ते-दैदले थे, धायिक तथा 
दवित्र जोवन व्यतीत करते ये। आनवार लोगों के मन्त्र ऐसे इदिवराघिप्ठित आत्माओों 
के उद्गार थे जिनकी दृष्टि में विवर केयल इस छी दम दा खष्टा ही नही, एक अन्तरंग 
मित्र था वथप्रदर्शधक भी पा। अपनी सहज घामिक प्रवृत्ति के कारण ईश्वर को एक 


2 श्रौमान्‌ परम तस्‍्वम्‌ बेहुमू, मठ मे भेदः प्रपतिनिस्वागरेवु: नोदश्यकी घ स्मृति" 
पता मोक्ष पहाएुऐ ददुदंदये: ९ 
3 प्रात धर्म का मुद्य छलण यह हैं हि जीवज के अस्ठ में मब मनुष्य मौध हो प्रात हो 
बे हूँ । देखें, वेदान्तदेशिड-डठ पपरावरना । हे 
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चुरुष मानने के ठोस विचार ने रामानुज के हृदय पर अधिकार कर लिया । शकर बौर 
रामाचुज, दोनो ही वेदात्त के महाच्‌ भाष्यकार हुए। उक्त दोनो बाचायों के मन मे एक 
समान समस्याएं उत्पन्त हुईं, उसके पाठ्याज्ञ भी लगसग एक ही समान थे और उसकी 
कार्यविधिया भी एक समान मान्यताओं पर आधारित थी और तो भी उनके परिणाम 
परस्पर अत्यन्त भिन्‍न देखे जाते हैं। जिन निष्कर्षों पर उक्त दोनो विद्वान्‌ पहुचे वे उनकी 
दिव्य दुष्टियो का प्रदर्शन करते हैं और उनके अपने-अपने प्रकार से सत्य को ग्रहण करने 
के रूपो को दरशाते हैं । रामानुज घामिक अन्त प्रेरणा पर पूरा-पूरा भरोसा करते है और 
उन्होंने एक ऐसे गम्भीर धामिक विचार का प्रतिपादन किया जो मनुष्य के प्रति ईइ्वर 
को सूष्ठि के हारा, ईर्वरीय वाणी के द्वारा, ईश्वरीय दूतो के द्वारा, तथा अवतारो के 
द्वारा अभिव्यक्त करता है। उब आलवारो की शिक्षा और आचार्यो के द्वारा मिले प्रशिक्षण 
ने उन्हें उन तत्वो के विकास करने मे सहायता प्रदान की जो अन्यथा उपनिषदो तथा ब्रह्म- 
सूत्र के अन्दर ही गुप्त पडे रहते | एक क्षण के लिए उल्होंने कभी यह जन्तुभव वही किया 
कि वे अपने स्वतस्त्र दर्शन का प्रचार कर रहे हैं; वे केवल सब कालो के ज्ञानी पुरुषों के 
ज्ञान का ही प्रचार करते थे । 


5. इतिहास और साहित्य 


वैष्णव मत का निरन्तर इतिहास लगभग महाकाव्य-काल से ही प्रारम्भ 
होता है । ऋग्वेद मे विष्णु को सौर जगत्‌ का एक देवता कहा है जिसे व्यापक 
माना गया है और जिसका स्थान सर्वोच्च आाकाझ मे है। वरुण का आदर्भ सुदृ़ 
रूप से एकेश्वरवादी स्वरूप का है । हमे वेदो मे “भग' देवता का विचार मिलता 
है जो शुभ वरदानो का दाता है। शीघ्र ही उक्त देवता को उदारता तथा सौजस्य 
का देवता माता जामे लगा बौर इसलिए ऐसे व्यक्ति की भी जिसके अन्दर उक्त 
प्रकार की शक्ति हो, भगवान्‌ के नाम से पुकारा गया। ऐसा धर्म, जिसमे पुजा 
का विंपय भगवान्‌ (अथवा सगवत्‌) हो, वह भागतवधर्म कहलाया । हमे महा- 
भारत में भागवत्त घर्म का उल्लेख मिलता है। वैष्णव धर्म भागवत धर्म का ही 
विकसित रूप है जिसमे विष्ण तथा भगवान्‌ एक माने गए है। वैष्णव धम के 
विशिष्ट लक्षण पञ्चरात्रः धर्म मे मिलते है, जिसका वर्णन महाभारत में जाया 
है। किन्तु महाकाव्य मे विष्णु के प्रति&न्द्दी शिव है, यद्यपि विष्णुपुराण में 
बिण्णु की सर्वश्रेष्ठता मानी गई है। हरिवशञ्ञ मे विष्णु के सम्प्रदाय को समर्थन 
किया गया हैं। भागवत पुराण (900 ईस्वी) भागवत सम्प्रदाय के ऊपर बल 
देता है जिसका मुय्य आधार कृष्ण है। इसकी भक्ति भावततास्वरूप है एवं ईध्वर 
तथा आत्मा के प्रस्पर सम्बंध का प्रतीक पुरुष और कन्या का सवस्ध है। दाना- 
घाठ के शिलालेख से यह स्पष्ट है कि भायवत्त सम्प्रदाय ने दक्षिण भारत मे ईसाई 
युग की प्रथम जताव्दी से कुछ समय पूर्व मे अपना स्थान वनाया। भागवत मे 
आता है कि कलियुग मे दक्षिण भारत में नारायण के उपासक सख्या मे अधिक 
होगे | आलवार कहलाने वाले सन्त कवियों के (जिनमे से बारह की प्रामा- 


4 विप्णो परम प्रद्म | ध्टग्वेद, 4॥ 22, 20] 
2 इण्डियन फिल्लामफ़ो, प्रथम खण्ड, पृष्ठ 490, 496-99] 
3 0 , 5 38-40 ॥ 
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लिकता मानी गई है) लोक 'तालापिरप्रदसन्प' के नाम से प्रसिद्ध हैं ।! आलवारों 
जे एक महिला, अनेक शूटर हथए एक राजकुमार भी हैं। उनके उत्तरािकारी 
आचय हुए भर्थाद्‌ ऐसे घर्मशास्तविदू, जितका सुष्ठय ५ ९ (एक शरीरधारो 
ईशवर की पूजा उस ईइवर की रक्षक अनुकंपा में विश्वास रखतेवाले के लिए किसी 
दार्शनिक आधार की स्थापना करना था। झामानुज से पूर्व जो शिक्षक हुए 
उत्में मुख्य माथगुनि और आलवंदार अथवा य्रामुनाचाम हैं। कहा जाता है कि 
नाथमुनि (दसवी शतान्दी) ने, जो आलवारो दे »न्तिम गुए के शिष्य थे, थाल- 
बारी के छत्दो को क्रमबद्ध किया। “यायतत्त्व' तथा 'योगरहस्य' उसके दारा 
रचित बताए जाते हैं। यापुनावार्म ने बेप्णव आपमो की रक्षा के लिए कढित 
परिश्रम किया तथा यह रिद्ध करने ही प्रेष्टा की कि उतका जाशय पेदों ही के 
जान है। उनके भुरय ग्रथ यह हैं. आगमप्रामाष्य, महा' शिव, सिद्धिव्रयम, 
ग्रीतापंसंप्रह, चक्षु:इलोढी ओर स्तोषरहर ९ देष्णवों के पदित्र साहित्य का 
प्रायः उन्षयवेदान्त के त्ाम उल्लेख क्रिया गया है फयोकि उममें 'प्र्कुत 
प्रस्थानप्रय' तथा 'तमिष्तप्रवन्यम' भी सम्मिलित हैं | एक लम्बे समय से यह 
प्रम्पत प्रचलित रही है कि आलवारो के छन्दो ठथा वैदिक धर्मप्रंपों का मत 
एक स्मात है। शंकर के अद्वैतवाद ने किस्ली मत के साथ समभौता नहीं किया 
बअतएद 8 ज के लिए यह्‌ आवश्यक हो गया कि वे वेदों हे आत्तिक्पपूर्ण 
विचारी को दोहराते। उनका कहना है कि बोधायन की वृत्ति में जी विचार 
प्रकट किए गए हैं वे केवल उन्हों का विकार कर रहे है। वे अपने समात विचार 
रखने वाले अन्य शिक्षकों का भी उल्लेख करते हैं, पंषा टका, द्रत्िड, गुह॒देय, 
कपदिन्‌ और भारति*। शरर ने रामानुत के द्वारा दी गई जिम आस्तिक 
परम्परा धर बच दिया है और उसी प्राचीनता को स्दीकार किया है। तदतु- 
सार हम केतिपम आत्ततिरुवादी उप्तिषदों, महाभारत के उठ भागों जिममे 
नारापणीय विभाग सम्मिलित है, भगवदूगीता, विप्णुपुराणे, दें्णव आगमो, 
हथा आज़वारी और आाचायों के प्रत्पों को भी रामानुज के दर्शन का पूव्वेव्ती 
साहित्य मान सकते हैं। उतके अपने मुख्य ग्रन्थों में उपनिपदों, गीता औौर बहा* 


6 यह ्गह, आज चार हजार छेद (नाबापिरम्‌) हैं, चाए घागों में दिभवत किया गया 
है। पहले भाग मे, शित्ले मृदलायिर कहते है, नानारिध भन्तों बदा पेरिश्रातवार और हाध्यी 
आधाल कौ दाणिया दी गई हैं दृहरा भाग, जिसका नाम पेसियातिश्ययी है, विस्मगाई की गथ है; 
40002 (24०० का व ०४४० है । चोषा भांग इपाप पहले ही के मात एक 

॥ 7म्मालबार का दिश्वायप्रदी वेदों का वमि ५ "बैदम्त- 
[2250 400 ५25 प्रथी वेदों का तमिम-हृपाश्तर है । दुलदा कीजिए, 
हुरे कलियुगे श्रापो तास्तिदं: कुमुदीकृते | 
विप्णोरणाबरम्पूतो बेदवेदापेतत््ववितर 
स्तोप्न वेदपय कर्वूंम्‌ प्राविद्यापि च भाषया । 

आज नाम 5 कम द्वितकाम्यपा ॥ (गदियषुए)े 

85 हो क विषय में र। कहते हैं, “रहसगाघोपनिपत्‌ समागपण्‌““'द्राविष्ट भेद 
शागरम ।  विश्वायमदी का पुराण उद्देश्य पर यधादघता, जोवा/मा, सवोपरि ब्रह्म के शाप इसका 


सपा, निधि विनाह वेश. दे ष््ा 
शक हा पिद्ध का विताजन दृष्य, छोड, र६ पदुहल-जस, 'पल्य फिपएफ, (अ्प्दभाम) झा तप 


2 आवेन्‍्दरगिरि दे अनुह्ार, शुक्र मे अपनी छात्दोत्य उपनिद, रा पु ग्रे 
शतत सेलेक का | रो किया दोप्य उपनिषद को हीडा (3:04) 


3. बेदादंसप्रह । 
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सूत्र का वैष्णव सस्तो के विद्वासों तथा सतो के साथ समन्वय करने का शयत्न 
किया गया है । यद्यपि उनकी मौलिकता तथा स्वतत्र विचार किस सीमा तक है 
यह निर्णय करना सरल कार्य नही है तो भी इतना तो कहना ही होगा कि ब्ह्म- 
सूत्र मे एकेश्वरवाद के आधार को ढूँढ निकालने के लिए भी श्री भाष्य मे किया 
गया उनका प्रयत्त उत्तके पूर्व किए गए अच्य सब प्रयत्तों की अपेक्षा श्रेष्ठ था 7 
रामानुज का मत उनके अनेक पूर्ववर्ती तथा परवर्ती विद्वानों की अपेक्षा कही 
अधिक दाशेनिक तथा सयत है । उन्होने वेदो के कर्मकाण्ड तथा विधि विधान 
को निषिद्ध ठहराने की चिता कही प्रकट नही की और न पुराणो की गाथाओ को 
ही अधिक महत्त्व प्रदात किया । उनका मुख्य उद्देश्य भक्त के द्वारा मोक्ष-प्राप्ति 
के सिद्धात का प्रचार करना तथा यह सिद्ध करना था कि उपनिषदो, गीता और 
बह्मसूत्र की मुरय शिक्षाएं भी इसी का भ्रतिपादन करती है। सुदर्शन भट्ट की 
श्रुतप्रकाशिका रामानुज के भाष्य के ऊपर एक सुप्रसिद्ध टीका है। 

तेरहवी शताब्दी के लगभग तेँगलायियो (दक्षिणी सम्प्रदाय) और बड- 
गलाइयो [(उत्तरीय सम्प्रदाय) के बीच में भेद-भाव बहुत बढ गया। तेंगलायी 
लोग तमिलप्रवन्धम्‌ को शास्त्रीय मानते हैं तथा संस्कृत परम्परा के प्रति उदा- 
सीन हैं। वडगलायी लोग दोनों को एक समान प्रामाणिक मानते है। तैगलायी 
लोग 'दोष-मोग्य' के भयंकर सिद्धात को मानते है जिसके अनुधार ईइवबर पाप 
का फल भोगता है क्योकि वह अपनी पा के भ्रदर्शन के लिए एक विस्तृत क्षेत्र 
चाहता है।? वडगलायी लोग तमिल की अपेक्षा सस्कृत का अधिक उपयोग 
करते हैं और लक्ष्मी-विषयक अपने विचार मे शास्त्रो के ईइवरवाद के तत्त्वो को 
सम्मिलित करते हैं।१ 

पिलल्‍लई लोकाचार्य तेंगलायी सम्प्रदाय के प्रधान प्रतिनिधि हैं । उनकी शिक्षा 
है कि ईद्वर की कृपा का सिलना अवश्यस्भावी है और उसे केवल भक्ति के 
द्वारा ही नही अपितु निष्क्रिय आत्म-समर्पण (प्रपत्ति) के द्वारा भी प्राप्त करना 
चाहिए। विचारको के इस सम्प्रदाय ने घामिक गुरु (आचार्य) के प्रति पूर्ण- 
झूपेण आत्म-समर्पण पर समूचा बल दिया है | यह मानना पडेगा कि यह शिक्षा 
विलकुल वैसी नही है जैसी क्रियात्मक तथा विचारपुर्वेक भक्ति की शिक्षा 
रामानुज से दी। लोकाचार्य अठारह ग्रथो के रचियता है जिन्हे रहस्य का चाम 
दिया गया है और जिनमे से मुख्य दो हैं --अर्थपञ्चक और तत्त्वत्रय। मणबाल 
महामुनि तैंगलायियो के मुख्य सन्त हैं । 


4 क्षीय : 'इन्साइक्लोपीडिया आफ रिलिजन एण्ड एथिक्स', खण्ड 0, पृष्ठ 572॥ 

2 देखें, भॉस्कर वाइलल्‍ड-कृत 'दि प्रोफ़डिसम' : “ऐसा प्रतीत होता है कि ईसामसीह अपने 
अन्त करण की किसी दँयीय प्रेरणा के कारण पापी से प्रेम करता था क्योकि उसकी दुष्दि भे यह 
मनृप्य के अन्दर पूर्णाता को प्राप्त करने का सबसे निक्ट का सम्भव उपाय था “एक ऐसे रूप में 
ज्सि अभी नहीं समझा जा सका है । वह ससार के पाप और दुख को अपने आप में सौन्‍्दर्ययुक्त 
तथा पवित्न वस्तु एव पूर्णता के प्रकार मानता है । 

3 उनका विश्व्त है कि विष्णु की पननी भी विष्णु के समाव अजन्मा है मोर उसको भी 
विष्णु बे समान हो पूजा होनी चाहिए, वयोकि बह की वरदाठ देने वाली है; इसफे विपरीत तेंगलाई 
लोग उसे ईशबर द्वारा उत्पन्त सानते हैं ओर यद्यपि वह देवीय है फिर भो केवल प्रभु को कृपा को 
प्राप्त करने का माध्यम है देखें, मोविन्द्मसस्वामी कृत “अप्टादशभेद', 'जनंल आफ रॉयल एथिया- 
दिक मोसाइटी', 90 । 
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बेदान्तदेशिक अथवा बेंकटनाथ (१3वी शताब्दी), जो रामानुज के प्रधान 
उत्तराधिकारियो में अन्यतम हैं, दादयलायी सम्प्रदाय के संस्थापक हैं। वे यद्यपि 
थे तो काजीवरम्‌ के निवासी तो भी उन्होने अपने जीवन का मुख्य भाग श्री 
रंगम्‌ में व्यतीत किया । उन्होने यद्यपि अनेक विषयों पर कई ग्रंथ लिसे किन्तु 
उनके मुख्य दार्शनिक ग्रथ हैं : परमतमंग, और रहस्यत्रयसार, जो तमिल भाषा मे 
हैं। उनके पंचरात्र-रक्षा तथा सच्चरित्ररक्षा में पंचरात्र सम्प्रदाम के सिद्धान्तों 
ब क्रियाओं का प्रतिपादन किया गया है। उन्होंने श्रोभांप्य पर तर्त्वदीका नाम 
बी एक टीका तथा गीता पर रामानुज की टीका के ऊपर तात्पयंचर्द्रिका 
नाम की एक टोका लिखी । उनकी सेश्वरमीमांसा में पूर्व तथा उत्तरमीमांस। 
को एक ही सम्पूर्ण इकाई के मंश माना गया है और उसमें उन्होंने तर्क उपस्थित 
किया है कि कर्म थिना देवीय प्रेरणा के फल नही दे सकता। उनके “न्याय- 
सिद्धाजन' और 'तत्वमुक्ताकलाप' नामक प्रथ 'सर्वार्थसिद्धि' दीका सहित 
उपयोगी ग्रन्थ हैं। उनके विवादात्मक ग्रथ “शतदूपणी' के ऊपर भी, जो भद्वेत 
दर्शन पर आशक्षेपपरक है, एक रहस्यसूचक टीका “चण्ठमाछ्त' नाम की थी 
(जिसका समय सत्रहदी शताब्दी है)। श्रीनिवास आचार्य की 'मतीद्मत« 
दीपिका' सम्रहवी शत्ताब्दी का एक महत्त्वपूर्ण प्रंथ है। अपयदीक्षित ने, यद्यपि 
वे शवमत के अनुयायी ये, वैष्णव मत की कई पुस्तकों पर टीका लिखी है। 
रंगरामानुज ने ( जो अठाहरवी झताब्दी मे हुए) उपनिषदो के ऊपर रामानुज 
के अस्तिवाद के पक्ष मे टीकाएं लिखो हैं। रामानुज का प्रभाव हिंदू धर्म के पर- 
वर्ती इतिहापत में बरावर पाया जाता है। मध्व, वल्लभ, चैतन्य, रामाभनद, 
कबीर और नानक द्वारा भयारित घामिक आन्दोलन तथा बंगाल का ब्राह्म 
कह सुधारवादी सगठन रामानुज के ईश्वरवादी आदर्शवाद के बहुत-कुछ 
ऋणी है। 


6. भास्कर 


भास्कर ने ब्रह्मसूत्र पर “मास्करमाप्य” नामक एक टीका ईसा के लगभग 900 
ब्॒ष पद्चात्‌ लिखी ।£ यह साम्प्रदायिक ग्रथ नही है और न तो यह शंकर के 
विचारो का ही समर्थन करता है और न पंचरात्र वैष्णवों के विचारों का । 
भास्कर भेदाभेदवाद को मानने वाले हैं, जिस सिद्धांत के अनुसार एकता तथा 
अनेकता एक समान हैं ४ ब्रह्म विशुद्ध चेतनता का भेदभाव-धून्य पुज नहीं है किंतु 
समस्त पूर्ण इकामाइयो को अपने अंदर घारण करवा है। ब्रह्म की कारणावस्था 


3 काजीवरम्‌ की एक पण्डित-स्रा मे उन्होंने कहा कि हैं झ्िव तथा कोई 
पाता, और इसलिए वे शिव के ही भवत दरादर बने रहे ! 49400 50025 
महेश्वरे वा जगताभ्‌ अधीश्वरे छवादेनेवा जगदस्तात्मनि। 
ये 220 22:503//9 वे तथापि भवितस्तर्णेन्दुशेखरे ॥ 
पर उदयन ने अपन झैं, निर्माणकाल 
जला आह शक झुसुपाजलि सें, जिसका निर्माणकाल 980 वर्ष ईमा के 
3 इसकी प्तमासोचना के निए देखें, बरह्मसूत्त पर रामानुजभाष्य, । : . 4 ॥ 
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एकत्व है एव उसीकी विकास-प्राप्त अवस्था वहुत्व की अवस्था है।? वस्तुए अपने 
कारणात्मक तथा उत्पादक रूपो मे बभेदसूचक है अथच कार्य और व्यक्तिगत 
रूप से भेद सूचक हैं। जिस प्रकार अग्ति घास को मिटा देती है, उस प्रकार 
अभेद भेद को भिटा नही देता । दोनो ही एक समान यथार्थ है। भास्कर यथार्थ 
विकास (परिणाम) भे विश्वास रखते है ।2 भ्रान्तिविषयक कल्पना को वे अप्न- 
माणिक मानते है और उत्तके मत मे यह विचार बौद्ध धर्म के प्रभाव से आया 
है | उनका मत है कि भौतिक जगत्‌ की यथार्थ सत्ता है यद्यपि तात्तविक रूप से 
इसका स्वस्प वही है जो ब्रह्म का है | जब प्रकृति ब्रह्म के ऊपर प्रभाव डालती 
है तो इसका कार्य शरीर तथा इन्द्रियो के आकर में उसको सीमावद्ध करने 
वाले उपसहायक का है और इस कार्य से ही व्यक्तिरूप जीवाल्माओ का उदय 
होता है। वे उपाधियो की यथार्थता स्वीकार करते है और उनका कारण अविद्या 
को नहीं मानते । जीव और ब्रह्म स्वभावत एक ही हैं और इसका ब्रह्म से भेद 
उपाधियो के कारण हैं जीवो का ब्रह्म वे साथ क्या सम्बन्ध है इसके दुष्टान्त 
के लिए कहा जाता है कि जैसे चितमारियो (स्फुलिगो) का सम्बन्ध अग्ति से 
है | ससार का जीवन ज्ह्मय और उपाधियो में परस्पर असामजस्य के कारण ही 
है। घममं तथा पवित्रता के द्वारा हम दोनो मे भेद कर सकते हैं और तब हम 
सुरक्षित हो सकते हैं। भास्कर का मत है कि ब्रह्म वस्तुत दुख भी भोगता है 
और जीवात्माओ के समान पुनर्जत्म भी घारण करता है। उनके अनुसार धर्म 
ज्ञान का एक आवश्यक अग है जिसका परिणाम ही मोक्ष है। वे रामानुज के मत 
को स्वीकार करते हू, अथवा इसे अधिक सही रूप से ज्ञानकर्म-समुच्चय, अथवा 
कर्म और ज्ञान का सयोग, कहना चाहिए। 


7 यादवप्रकाश 


बादवप्रकाश ने, जो कुछ समय तक रामानुज के गुरु थे और काजीवरम्‌ मे ।!घी 
दाताव्दी (ईसा के पश्चात्‌) में हुए, एक स्वतस्न टीका लिखी थी, जिसका 
भुकाव अद्वतपरक व्याख्या की ओर था| उन्होने ब्रह्म परिणामबाद को स्वीकार 
किया है । उतका भत है वि ब्रह्म वस्तुत चित्‌ (आत्मा), अचित्‌ (प्रकृति) और 
ईदवर के रूप मे परिणत होता है। यदि ईश्वर को भी चित्‌ की ही श्रेणी मे ले 
बाएं, तब दोठो चेठत और अच्चेतन स्वरूप क़ेदल मात्र क्षदस्था मे भिन्‍्त रहते है 
(अवस्था-भेद ), और एक ही द्रव्य की भिन्‍्न-भिन्‍त अवस्थाए है कित्तु द्रव्य 
अपने-आपमे भिन्‍न नही हैं। उनके सिद्धात को भेदाभेद' सज्ञा दी गई है जिसका 
अर्थ है कि एक ही समय मे भेद ओर अभेद दोनो है | ब्रह्म परिवर्तन मे से गुज- 
रते हुए भी अपनी विशुद्धता को नही खोता। यादव को इस कथन में कोई भी 
परस्पर-विरोध नही प्रतीत होता कि एक ही पदार्थ भिन्‍दर भी हो सकता हे और 


] धायरपेण नानात्वम अभेद कारणात्मना । व4 के ऊपर भास्कर । 

2 भास्करीयस्तु चिदचिदशाविभवत ब्रह्म द्ब्यम अषधिदशन विनीयते (सर्वायसिद्धि 
3 27)/ 

3 माहायानिववौद्धगाधित मायावादम। | 425 के ऊपर भाष्य ॥ 

4 जीवापरयोग्च स्वामात्रिकोष्मेद औपाधिएस्तु भेद ।4 44 के ऊपर भास्कर | और 
भी देखें, 4 49 2 3384 
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उद्ी समय में अपने से अभिम्त थी हो सकता है। उनका कहता है कि सब 
पदार्थ तवेदा अपने को इव शोतों मिल्-मिम्न पाइवों में स्तुत करते है। वे. 
अभिनव प्रस्तुत करते है, जहां तक उतके कारण तवा जातियों सम्बन्ध की 
अदस्था है; एवं वे भिलता को अह्तुत करते हैं, जहाँ तक उनको कार्यादेश्या 
ता व्यगितत्व के झुक्षणों का सम्बन्ध है। इस श्रकार बह तथा जम दोनो 
फिन भी हैं और समिल भी ।* जहां एक ओर भारकर का मत है कि दह्म एक 
प्रकार से परिमित शवित वाबी आत्माओं का भी अगुभव प्राप्त करता है। यादव 
का तर्क है कि बहा सदा अपनी पुरातत यौरवपूर्ण स्थिति को बनाए रखता है 
यदि हु पद समके कि तीनों, यर्थात्‌ ईश्वर, आएमा और प्रकृति, परम विखेश 
बधायें पत्ताएं है और ब्रहट के परिणामस्वरूप नही हैं, तो हम भ्रम में रहते हैं। 
बम है एकमात्र एथाय सुसा है भोर शेप सुव दूछ ब्रह्म से ही उत्पता हुआ है। 
यादव की दृष्टि में भेद उतने ही पयाये हैं जितना कि एफल्व; किठू भास्कर की 
दृष्टि में भेद उपाधि के कारण हैं और ये उदियां विशरेह यग्राथे है कितु 
एकल परमनिसेक्ष सत्य है। संग्रार इससे अधिक और दु नहीं है कि यह 
जीवन इस अमात्मक शांव के आधार पर स्थित है कि चित, अचि/ 8 दर 
परमरुष में भिल-मिल हैं । इस प्रमात्यक शात को हूर करने के लिए करे एवं 
ज्ञात दोनों हो दष्णोगी हैं। 

रामागुत इस आधार पर हि यहां दया ईश्वर के मध्य भेद कजा 
अप्रायाणिक है, यादव के विचार का विरोध करते हैं। ईश्वर से परे मोर कुछ 
नहीं है और ईश्वर को केवशमात्र प्रह्म का परिणाम ही नहीं समझता घाहिए। 
श्ब्तियों बधपा ईश्वर, सात्माओं एवं प्रति को क्षमताओं का सस्दष, 
धंशपापय हए में वहा के साथ सर्वेया स्पष्ट मह्ी है। 


3. ज्ञान फे साधन 


रामामुत प्रषयक्ष, बनुमात बोर शब्द-प्रमाण हो ज्ञान के प्रामाणिक साधन मानते हैं कौर 
अग्य साधगों के प्रति वे उदासीन हैं। उनके बनुयायों उश्त हुयी में एक या दो और जोड़ 
देते हैं ! पशपक्ञ का विषय बह है जो भेद के द्वार प्रतीत होता है बोर जिसमें सामास्य 
लक्षण, जिनसे इसकी आकृति का विर्माण होता है, विद्यमान हैं ।* 

रामानुद सविकता तथा निविफास् प्रत्यक के अंदर जो भेद है उठे स्वीकार करते 
हैं निविकस प्रत्यक्ष मे हो एफ ऐसे पदार्थ का बोध है जिसके अन्दर अन्य पदार्थों ते 
नितात भेद का जात हो गया है और जो दिछुद सतत है; और ने ही एक स्रोपाधिक 
पद्ा्ध तथा उसके लक्षणों का बोब है जो परस्पर असाडढ्ध हैं। यह पूर्व श्रेणी छा नहीं 
है क्योंकि पदार्थी का बोद सब प्रकाए के भेद-माव के रुत्तवों से सरदया शन्प रुप में करना 
अप्रम्म॒व है। चेतनता का अनिवाए्य स्वृहद भेद करना है और हम हिना उसके विशेष 
सक्षणो का दोष प्राप्त किए किसी पदारद झा बोध गहूप नही कर सकते । अमक्त प्र्थो 


. झवर्षिदिद्धि, 3 : 27 
2.4 .३॥7 डे कप प्राछ्र 
3. दाइपृश्दाकमाप, 3 : 28। 


रामानुज का ईश्वरवाद 59] 


का ज्ञान पदार्थ के किसी न किसी विशेष गुण से मिश्चित ही होता है । क्योकि सविकल्प 
अत्यक्ष मे भी केवल वे गुण ही, जिनका वोध निविकल्प प्रत्यक्ष मे हुआ था, स्मरण होते 
है। दोनो के वीच भे भेद इसका ही हे कि तिविकल्प प्रत्यक्ष मे हम एक व्यक्तित को सबसे 
पहले देखते है और यद्यपि हम उसके वर्गगत स्वरूप का बोध करते हैं, हमे इस विषय का 
निः्चय नहीं होता कि अमुक लक्षण उक्त वर्ग के अन्‍्ध व्यक्तियों मे भी सामान्य रूप से 
पाया जाता हे या नही ॥? किन्तु जब हम उसी व्यक्ति को दूसरी तथा तीसरी बार देखते 
हैं तो हम उस जातियत लक्षण के समस्त वर्भ के अन्दर समान रूप से विद्यमाव होने का 
आन प्राप्त कर लेते है।* 
रामानुज की दृष्टि मे केवल व्यवित् ही यथार्थ सत्ता रखते हैं, वर्ग अथवा श्रेणी- 
गंत तत्त्व चाम की कोई वस्तु उनके अन्दर विद्यमान नही होती, यद्यपि व्यक्ति के अन्दर 
सादृश्य होता है किन्तु वह उसके अश्ो की व्यवस्था अर्थात्त्‌ सस्थान है। हम उस सादृइ्य- 
रूपी तथ्य से अपना एक सामास्य प्रत्यय बना लेते हैं। वह सादृश्य ही है जो कि उसी 
शब्द के प्रयोग का आधार है (४ वेदान्तदेशिक तर्क करता है कि भेद अपने-आप में किसी 
भाति भी उस तथ्य से सम्बद्ध नहीं है जिसे यह भिन्‍न करता है। तदबुसार प्रत्यक्ष हमे 
तथ्य का ज्ञान भी कराता है और भेद भी वताता है ।* वे दोनो एक दूसरे का निर्णय नही 
करते और एक-दूसरे के ऊपर निर्मेर नहीं है। वे तब एक-दूसरे का निर्णय करते हुए 
प्रतीत होते है जब उन्हे परस्पर संयुक्त करने की आवश्यकता प्रतीत होती है । किन्तु 
अदि हम इस सबको मान भी लें तो भी किसी प्रकार कोई भेद कुछ भी भिन्‍तता प्रकट 
सही कर सकता, यह समझना कठिन है ।? 
रामानुज के अनुयायी योग द्वारा प्राप्त प्रत्यक्ष को ज्ञान का निरफेक्ष साधन स्वी- 
कार नही करते । प्रत्येक इन्द्रिय अपने विपय का विशेष क्षेत्र रखती है, और बह चाहे 
कितनी ही प्रश्षिक्षित क्यो न हो, अन्य इन्द्रियो के विषयो का ज्ञान प्राप्त नही कर सकती । 
कान देखने का कार्य नही कर सकता और न आख धुन सकती है। यदि योग द्वारा प्राप्त 
प्रत्यक्ष इन्द्रियों के द्वारा कार्य करे तव यह इन्द्रिय प्रत्यक्ष से भिन्‍न नही हैं, और यदि 
यह सब प्रकार के अनुभव से स्वत्तस्त्र है तव यह अप्रामाणिक है। 
स्मृति को प्रामाणिक माना गया है और इसे पुथक्‌ स्थान दिया गया है। हम 
इसे प्रत्यक्ष ज्ञान की कोटि मे नही रख सकते, केवल इसलिए कि समस्त स्मरण-विपयक्क 
ज्ञान भत्यक्ष ज्ञान की पूर्व कल्पना कर लेता है क्योंकि उस अवस्था मे अनुमान को भी, 
जो प्रत्यक्ष ज्ञान की पूर्व से मान लेता है, प्रत्यक्ष की कोटि मे रखना पडेग्ा | 
अनुमान ऐसा ज्ञान है जी एक सामान्य सिद्धान्त से निकाला जाता है। वस्तुत* 
एक ही घटना सामान्य सिद्धात को सुकाने वाली हो सकती है। एक से अधिक बार की 


] वबाह्म गुणो का तो प्रत्यक्ष हो जाता है । जब हम किसी शब्द को सुनते हैं तो कानो की वृत्ति 
आाहर की ओर होता है । वायु इद्रियो का विषय है। प्रकाश का ज्ञान स्पर्श तथा चक्षु इन्द्रिय के द्वारा 
हा सकता हे, भने ही वह ज्ञान गन्धविहीन हो । 

2 स्विशेषवस्तु विषयत्वात्‌ सवप्रमाणानाम (4 ) | 

3 तत्त्वमुक्ताकलाप, 4 32. 

4 इसकी लंनमत में तुलना कीजिए । 

5 सर्वायसिद्धि, 5 4॥ 

6 प्रभाव की प्रत्यक्ष का विषय बहा जाता है क्योदि किसी वस्तु की अनुपस्थिति का तात्पय 
यह है कि वह अन्यक्ष कड़ी उपस्थित है । अनुपलब्धि से हमें यह ज्ञान होता है कि चेतनता के वे विषय, 
जिनये साथ बह सम्बद्ध होती हे, स्दंधा विद्यमान नहीं रहते (( 7)॥ 
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घटनाएँ हमे सदेह के निवारण में सहायता करती हैं। तर्क के द्वारा अथवा परोक्ष प्रमाण 
के द्वारा तथा विधि और निषेधात्मक दोनों प्रकार की घटनाओं से हम गौण विषयों को 
हँटाकर सामान्य नियम की स्थापना करते हैं।! अवयवधटित ॥ में तीन अवयव होते 
हैं अर्थात्‌ न्याय के पंचावयव-घटित वावप के या तो पहले तीन या पिछले तीन अवयव॥ 
उपमान प्रमाण को स्वतन्त्र प्रमाण नहीं माना गया है क्योकि यह मानो स्मृति की 
अवस्था है अथवा अनुमान की अवस्था है। अर्थापत्ति और सम्भव को भी अनुमान को 
कोटि मे ही ले लिया गया है। 
रामानुज पघर्मझ्षास्त्र की श्रामाणिकता को स्वीकार करते हैं। सर्वोच्च यथार्थ 
सत्ता, जो जगत्‌ का एकमात्र कारण है, ज्ञान के अन्य साधनों का वियय नहीं हो सकती, 
किन्तु केवल शास्त्रों के द्वारा ही जानी जा सकती है ।? ब्रह्म प्रत्यक्ष का विषय नही है।* 
अनुभव द्वारा प्राप्त कोई भी व्याप्ति (सामान्य नियम) न तो ब्रह्म की यथार्थता को पिद्ध 
ही कर सकती है ओर न उसे असिद्ध ही कर सकती है 4 उसकी यथार्थता, जिप्तकी ओर 
बुद्धि सकेत करती है, एक ऐसे क्षेत्र मे विद्यमान रहती है जिसे परिमित शक्तिवाली वृद्ध 
के द्वारा वस्तुतः देखा या समझा जा सकता है । अतीन्द्रिय विषयों का ज्ञान प्राप्त करने 
के लिए हमारे पास घर्म शास्त्र ही एकमात्र साधन है यद्यपि ज्ञास्त्र के समर्थन में तक का 
उपयोग किया जा सकता है | बेद नित्म हैं, क्योकि हरएक सृप्टिफेयुगारम्भ में केवल 
ईइवर हो उनका व्याख्यान करता है। स्मृतियां तथा महाकाव्य वेदों के अन्तर्गत विचारों 
का ही भाष्य करते हैं। और इसलिए वे भी प्रामाणिक हैं। पचरात्र आगमों को भी 
प्रामाणिक माना जा सकता है क्योकि उनकी उत्पत्ति दैवीयशक्ति वासुदेव से हुई है। 
ऐतिह्य अथवा परम्परा यदि वे सत्य हैं तो वे भी आगमज्ञान का विपय हैं ।? 
रामानुज स्वीकार करते हैं कि विचार अपने आप में हमे यथाय्थेता का साक्षात्‌ 
ज्ञान नही करा सकते । यहा तक कि वेद भी हमें केवल परोक्ष ज्ञान ही प्रदान फरते हैं) 
केवल शास्त्रों के शब्दों को समझ लेने से भी कुछ अधिक की आवश्यकता होती है। यथार्थता 
का साक्षात्कार, जो इसका तक सिद्ध ज्ञान नही है, ऐसी समाधि में ही सम्भव है जो 
भक्त का रूप घारण करती हो ।१ बामदेव तथा अन्यो ने भी एक ऐसे ब्रह्म का साक्षात्‌- 
कार किया जिसमे भोतिक एवं अभोतिक पदार्थ थे और जिनके कारण उसकी अचस्थाओं 
में भेद प्रकट होता था ।१ इस उच्चतम ज्ञान में आत्मा के अपरिज्ञानशील त्तरव भी 
सम्मिलित हैँ । यथा ईता के स्वरूप को ढूढ निकालने के लिए मत के पास अन्य उपाय भी 
हैं, और उक्त सब साधन (उपाय) अपने अन्तिम उद्देश्य की सिद्धि तथा आदिम स्रोत के 
सम्बन्ध मे परस्पर सम्बद्ध हैँ । 


32 [, 2। यामुनाचार्य अपने अतिपक्षी मतवादों से निपटने के लिए एक सर्वधा युतरित- 
पूर्ण विचार का आश्रय लेते हैं । अपने प्रतिपक्ती के क्थन को अस्वोकार करते हुए वे कहते है “यह 
सारी शिक्षा अस्यविश्वासियों के सिए तो महंत्त्ववृण हो सकती है लेक्ित हम ऐसे भोमे-भाले महों हैं 
और इसलिए हमें निश्चय दिलाने के लिए तक की आवश्यकता है” (सिद्धिदय, पृष्ठ 88) । 

6 दत्त्वमुक्ताकलाप, 4 : 32 ॥ पे 

7. गदि मिष्पा है तो वह आगमाभास है । 

8 ब्रह्ममूत्र पर रामानुजमाष्य, 3: 2, 234 न 

93: 2, 248 
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सत्य का यथार्थ रूप भे जनुभव करने के लिए मत को अपने समस्त साधनों का 
प्रयोग करना चाहिए और अपने जीवन के उच्चतर स्तर पर कार्य करना चाहिए। मन 
अपने पूर्णतम विस्तार मे तक तथा भावना दोनो से आवृत रहता है। यह विलकुल सत्य 
है कि अनुचित भावनाएं भी है, जैसे मिथ्यावोध है। और यह भी सत्य है कि मिम्नतर 
स्तर पर भावनाएं ककेली पड जाती है, और यही हाच बोघो का हे। कितु चूकि बोध 
व्यवस्थित होते है, उसी प्रकार से भावनाएं भी परिवर्तित तथा नियत्रित की जा सकती 
हैं, अर्थात्‌ युक्तिसम्मत बनाई जा सकती हैं। चूकि वह विपय जिसके सम्बन्ध में अतर्ज्ञान 
किय। जाता हे प्रत्यक्ष रूप मे प्रस्तुत नहीं किया जाता, इसलिए अल्तर्शात्‌ का स्वरूप 
परोक्ष अथवा आदर्श श्रेणी का होता है । तो भी जहा तक इसकी तार्कालिकता तथा 
विशदता का सम्बन्ध है यह प्रत्यक्ष ज्ञानसे हीनतर नहीं होता ! जैसा कि हम आगे 
चलकर देखेगे, दैनिक प्रार्थना तथा पुजा के पुरस्कारस्वरूप यह अत्तर्शान दैवीय कृपा के 
कारण उपजता है। यह घधार्मिक्त अचुभव अथवा अनन्त का तात्कालिक अनुभव है । 
जीवात्मा परमतत्त्व के सायुज्य मे है। 
यदि समस्त ज्ञान यथार्थ सत्ता का ही है? तो यह कंसे होता है कि हमार ज्ञान 
कभी-कभी वस्तुओ के साथ साम्य नहीं रखता ? मिथ्या प्रत्यक्ष मे प्रकट होने वाला 
पदार्थ भ्रातिमय त होकर यथार्थ हे क्योकि 'पच्रीकरण' के सिद्धान्त के अनुसार, भौतिक 
जगत के समस्त पदार्थ सयुवत द्रव्य हैं जो सानाविध अनुपातों मे पाच तत्त्वो को अपने 
अच्दर घारण किए हुए हैं। “यह कि एक वस्तु को 'चादी' कहते हैं और दूसरी को 'सीप' 
इसका कारण यह है कि किसी मे किन्‍्ही तत्त्वो की कमी है तो अस्य वस्तु से अपेक्षा- 
कृत भधिकता है । हम देखते हैं कि सीप चादी के समान होती है, इस प्रकार प्रत्यक्ष 
स्वय हमे सूचित करता है कि चादी के कुछ तत्त्व सीप में वस्तुत वर्तमान है (” समानता 
कुछ अशो में पदार्थ की आशिक एकता की द्योतक हे । हम मृगतृष्णिका मे पानी देखते हैं 
केवल इसलिए चूकि प्रकाआ तथा रेत के कणों मे पाती विद्यमान रहता है। जब 
सफेद रग का शख एक ऐसे पु्ष को जो बाखो के पीलिया रोग से पीडित है पीला 
प्रतीत होता है, उस समय आखो मे का पीलापन आख रूपी इन्द्रिय की किरणों के साथ- 
साथ अख्व मे सक्रमित हो जाता है और शख के ऊपर का सफेद रग घुघला हो जाता हे । 
यह कल्पना भले ही कितनी ही अरवैज्ञानिक क्यो न हो इससे यह भ्रदर्शित होता हे कि 
रामानुज अपने इस मत को कि ज्ञान सदा यथार्थ वस्तु का होता है, त्यागने के लिए उच्चत 
नही है। स्वप्तो मे भी ईश्वर व्यक्ति विज्ञेप को प्रसन्नता अथवा दुख के लिए, जैमे भी 
उसके पुण्य अथवा पाप कर्म हो उत्तके अनुसार, वस्तुओं की रचना करता है | ईश्वर 
“जब समस्त जगत की रचना करता है, जिसका उद्देश्य भी प्राणियों के अच्छे और बुरे 
कर्मो का उचित फलोपभोग कराना है, तब कुछ ऐसी वस्तुओ का निर्माण करता है 
जिनका स्वभाव चेतनता के सामास्य पदार्थों के रूप मे है एवं कुछ अन्य ऐसी वस्तुओं का 
निर्माण करता है जो केवल विशेष-विश्वेप व्यक्तियों के द्वारा ही देखी जा सकती है और 
जो एक परिमित समय तक ही विद्यमान रहती है। यह उद वस्तुओं के परस्पर का भेद 
है जो सामान्य चेतनता का विपय है और दूसरी वें वस्तुए जो ऐसी नही हैं और यही 
कारण है जिससे अस्वीकार करने वाली वस्तुओ तथा “अस्वीक्ृत वस्तुओ में भेद होता 


] प्रह्मसूत्र पर रामानुजभाष्य, 3 4, 26+ 
2 सत्र विज्ञानज्यत यवारथंम (॥ 3, ) 
3 भोर भी देखें, ब्रह्ममृत्न पर शाकरमाष्य, 3 2, 5, और 6 
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है ।'! यह सोचता भूल है कि कुछ वोधों के विषय मिथ्या पदार्थ हैं और दूसरों के विषय 
सत्य पदार्थ हैं। 

रामानुज के मत से ऐसा प्रतीत होता है कि सब प्रकार की भूल का समाधान 
हो जाता है। यह ठीक है कि उनका मत है कि समस्त ज्ञान यथार्थ का ही होता है किन्तु 
उनका तात्पये यह भी नही है कि ज्ञान समस्त यथार्थ सत्ता का होता है। हमारा ज्ञान 
प्राय: अपूर्ण तथा आशिक होता है । जब हम सीप के एक टुकड़े को भुल से चादी समझ 
चैठते हैं तो हम कुछ लक्षणों को तो लक्ष्य करते हैं और अन्य को लक्ष्य करना छोड देते 
हैं। पीने शंख कौ भ्राति में हम दुख की सफेदी को लक्ष्य करना छोड़ देते हैं । स्वप्नकाल 
के अनुभवों में हम इम तथ्य को दृष्टि से ओकन कर देते हैं कि स्वप्तनगत पदार्थ व्यवित- 
गत हैं जो केवल स्वप्तद्रष्टा से ही सम्बन्ध रखते हैं, अन्यों से नहीं। यहां तक कि जिसे 
हम सत्य ज्ञान समभते हैं उसके ऐसे बहुत कुछ अश को दृष्टि से ओमल कर देते हैं जो 
क्रियात्मक रूप मे अनावश्यक है। सत्य ज्ञान तथा मिथ्या ज्ञान हैं तो दोनों ही अपूर्ण, 
किन्तु सत्य ज्ञान में हम ऐसे लक्षणों पर ध्यान देते हैं जो हमारी दृष्टि में हमारे हित तथा 
उपयोग के हैं और मिथ्याज्ञान हमें लक्ष्य की प्राप्ति कराने में असफल रहता है । सत्य- 
ज्ञान जीवन के लिए उपयोगी है। मृगतृत्णिका एक भ्रांति है इसलिए नहीं कि उसमे 
जलन का अंश उपस्थित नहीं हे किन्तु इसलिए कि उसका जल हमारी प्यास को नहीं 
चुभाता। सत्य वह है जो यथार्थ वस्तु को प्रस्तुत करता है और जो क्रियात्मक रूप में 
उपयोगी (व्यवहाराबुगुण) है।? 

यहू ठीक है कि सारा ज्ञान यथाथ्थता फे कुछ रूपों को प्रस्तुत करता है किन्तु दव 
तक यह पूर्ण नही है जब तक कि इसमें सम्पूर्ण यथांता का समावेश नही होता। भांति 
की सम्भावना तव तऊ दूर नही होती जब तक कि हमारा ज्ञान सम्पूर्ण भोर सर्व ग्राही 
नही होता और ज्ञान का कर्ता व्यक्त सब प्रकार के दोषों से मुक्त नहीं होता। संसार में 
रहते हुए पह सम्भव नही है यद्यपि महत्त्वाकाक्षा तो विद्यमान है ही । 

रामानुज का मत है कि ज्ञान के स्वरूप में एक अन्तनिहित आवश्यकता कार्य 
करती है। यही आवश्यकता है जो निविकल्प बोध को सविकल्प बोध में परिणत होने 
योग्य बनाती है। हमारे निर्णयों का निरन्तर यह प्रयत्न रहता है कि वे विपयो का 
मम्वन्ध बृहृत्तर परर्ण इकाई के साथ स्थापित करें। जब ज्ञान अपनी दज्चतम अवस्था में 
होता है अर्थात्‌ जब वह अपने लक्ष्य पर पहुँच जाता है तब हमें एक मात्र व्यवस्थित 
अनुभव प्राप्त हो जाता है जिसके अन्तर्गत अनेक भाग अपने विशिष्ट व्याप्ारों ममेत 
सम्मिनित होते हैं। इस प्रकार वी सम्पूर्ण इकाई में प्रत्येक अवयव का वैशिप्ट्य अपने 
स्थान तथा व्यापार से लक्षित होता है और परिमित होने पर भी अपना व्यक्तित्व तथा 
विशेषता रखता है। जीवात्मा जब मोक्ष प्राप्त करता है तो निर्दोष ज्ञान के आदर्श को 
प्राप्त कर लेता है। 

शकर का इस प्रकार सोचना विलकुल ठीक है कि विचार के द्वारा निरपेक्ष 
व्यवितृत्व का ग्रहण नहीं हो सकता कितु यदि विचार असम्भव को प्राप्त नकर 
सके तो इसमें उसे दोष भी नही दिया जा सकता | यदि विषप (प्रमेय पदा्य) एक 
साधारण आत्मनिर्मर वस्तु है तो इस प्रकार का निर्णय जिसके आघार पर हम कहते हैं 
कि 'स' 'प' है सत्य नहीं है वयोकि हम केवल इतना ही कह सकते हैं कि 'स' 'स' है। अर्थ 


॥॥5: 44 
2 यतोस्द्रभवदीपिका 4 
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पूर्ण प्राककथन मिथ्या है तथा पुनरुक्ति रूप निर्णय भिरथेक है। किन्तु रासानुज बलपूर्वेक 
कहते हैं कि यद्यपि निर्णय इस विषय को पुष्ट करता है कि प्रतिपाद्य विषय तथा विधेय 
एक समान हैं तो भी उतना ही महत्त्वपूर्ण दूसरा भी एक अवयव हे अर्थात्‌ प्रतिपाद्य विषय 
तथा विधेय परस्पर भिन्‍त है । जव तक वस्तुओं के भिन्‍त-भिन्‍न रूपो के अन्दर भी समा- 
नता अपने को अक्षण्ण नही बचाए रख सकती त्तव तक कोई लिर्णय हो ही नही सकता । 
किंतु समानता ऐसी हो जो भेद भे भी अपने को व्यक्त कर सके और भेद पर विजय पा 
सके | समासता एक सम्बन्ध है और प्रत्येक सम्बन्ध के लिए दो भिन्न पदों का होना 
आवश्यक है। यदि वे पद स्पष्ट रूप से सिन्‍न नहीं हैं तो वे परस्पर सम्बन्ध नहीं हो 
सकते। सब प्रकार के भेद-भाव का निषेध समानता के सम्बन्धो को भी असम्भव बता 
देता है। सर्वथा निरपेक्ष आत्मसमता मे समानता के विपय मे कोई बात उठ ही नहीं 
सकती । जब हम यह कहते हैं कि 'स* 'स' है तब भी हम इस प्रकार का कथन प्रस्तुत भेद 
के उत्तर भे ही करते है। शकर का तर्क॑ है कि जब हम यह कहते हैं कक “वही सू है तो 
दोनो के मध्य मे प्रतीत होने वाला भेद है कितु निर्णय उनके मध्य समानता को बतलाता 
है। परन्तु रामानुज का कथन इसके विपरीत यह है कि समानता एवं भेद उन पदो के 
सम्बन्ध में लागू होते है जो यथा्थेता के समान एक ही स्तर पर है। जितनी भी समानता 
है यह भेद के अन्दर तथा उसके द्वाराही है कौर प्रत्येक निर्णय इसका दृष्टान्त है। 

आकाश नीला है' इस वाक्य मे 'आकाद और “मीला' दोनों में तादात्म्य नहीं है। और 
न ही वे सर्चेथा भिन्‍त है। तीले रग॒ का पदार्थ और गुण दोनो एकसाथ विद्यमान रहते है 
यद्यपि दोनो के मुल्याकत अलग-अलग है। विचार का सम्बन्ध-विषयक रूप यथार्थता के 
स्घरूप की व्याख्या के सर्वेथ। अनुकूल है, क्योकि यथार्थ एक ऐसी निर्दोष पद्धति है जिसका 
निर्णय उसके अन्तगंत तत्त्वो के निणेय से ही होता है। विचार के युक्ति पूर्ण स्वरूप को 
एक नुदि समभता वुद्धिगम्यता का मिथ्या मानदण्ड है। ज्ञान को तभी ज्ञान कहा जाता 
है जब कि वह ऐसे सम्बन्धो को खोलकर विकसित रूप से प्रकट कर दे जिनके द्वारा ही 
उसकी अपनी सत्ता है। क्रियाशील जीवन का दत्त्व वह है जो आभ्यस्तर रूप से भी अपना 
स्पष्ट व्यक्तित्व रखता है और साथ-साथ अपनी इस क़िया में स्वतस्भ सत्ता को भी स्थिर 
रखता है |! श़कर का मत है कि सम्बन्धी की परम्परा हमे अन्तरहित पश्चादगति की 
भोर ले जाती है । सम्वन्ध दो पदो के अस्तित्व का उपलक्षण है, जी सम्बन्ध के साथ 

मिलकर तीन हो जाते हैं और यदि हम उनके साथ उनके परस्पर सम्बन्ध को भी जोड 

दें तव हमे वलात एक अस्तविहीन पश्चादगति की ओर जाना होता है। रामानुज इस 
विचार को अस्वीकार करते हैं क्योकि उनके अनुसार यथार्थता क्रियाशील हे जो अपने 
अन्दर आत्मप्रकाक्ञ की सम्भावना को घारण किए हुए है। वे इस वात को स्वीकार नहीं 

करते कि जहा एकत्व हे वहा सम्वन्धो का अभाव है ओर यह कि जहा सम्बन्ध है वहा 
एक्त्व नही है। ज्ञान की दृष्टि मे यह जगत्‌ एक व्यवस्थित सम्पूर्ण इकाई है और एकमात्र 

तत्त्व का व्यौरेवार विकास अथवा अभिव्यक्ति है। ईश्वर तथा यह जग्रत्‌ एक समान 

यथार्थ है और इनमे से प्रत्येक दूसरे के द्वारा ही यथार्थ है और यह तभी सम्भव हो सकता 
है जबकि हम इस सारी पद्धति को किसी शरीरघारी नमूने का एक मात्र क्षनुभव समझें । 

विचार के द्वारा ईश्वर को आत्मचेतन प्रज्ञा के रूप मे समझना ही उसके स्वरूप का पर्ण 

« वोध-अहृण है। यथाथंता एक सत्ता है एव उसके अद्ष हीनतर सत्ताए हैं। 
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9. कारण तथा द्रव्य 


झमावुज सत्कार्येवाद के सिद्धान्त को स्वीकार करते हैं। प्रत्येक कार्य यह संकेत करता है 
कि उसका उपादान (भौविक) ऋारण “पहुले से विद्यमान या। अवस्त्या में परिवर्तन ही 
कारणकार्य भाव है । धावे कपड़े के कारण हैं क्योकि कपडा केवल मात्र घायो की ताने« 
वाने वाली व्यवस्था का वाम है? अत्तित्व एवं अभाव एक द्वव्य की मिस्मनीस्त 
बदस्याएं ही हैं। अभाव केदल सापेक्ष है जिरपेक्ष अर्थात्‌ परम अवत्या नहीं है! 

कोई भी वस्घु जिसके जन्‍्दर गुण हैं द्रव्य कहलाती है। आधार द्रव्य हैं और बहु 
जो इसके ऊपर नि्मेर करता हैं अर्थात्‌ आधेय है वह जद्गव्य है। इस प्रकार सब पवार्थ 
द्ृध्य हैं तथा गुण और सम्दन्ध अद्वव्य हैं! दीपक एक द्रव्य है और उन्हीं अर्थों में प्रकाश 
[प्रभा) दध्य है यदापि प्रकाश एक गुण मी है। बुद्धि एक द्रव्य है क्योंकि इसके अत्दड 
फँलवे और नी । डते का युण है, यह आत्मा का गुण भी है।* समत्त जगत्‌ जो ईश्वर 
का शिशेष्ण है कवर के दृष्टिकोण से अद्वब्य है यथपि इधके जन्दर दब्य एव अद्ब्य तत्त्व 
तथा गुणों के छू4 में अत्तनिहित है / शान की भाति एक विशेषण द्वव्य भी हो सकता है ।, 
द्रध्य उपादाम कारण हो सकते हैं किंतु धद्वत्य नहीं हो सकते ४ द्रत्यों में प्रकृति, काल, 
घुदमस्व अधचा विशुद्ध प्रकृति, धर्म मूत आन अथवा युणात्यक चेतन8, जीवात्मा तथा 
ईश्वर इनकी गणना है # हममें हे प्रथम तीन जड हैं एवं ईश्वर तथा जीवात्मा अगेड 
(वितन) हैं और ज्ञात दोनो के सक्षण मे है। इसमे जड द्रज्यों से विशेपत्व यह है कि महू 
अपने की थी अभिव्यवत्त करता है एवं दाह्म पदार्थों को भी। तो भी श्ञार कभी भी अपने 
लिए नही कितु धर्वदा दुसरे के लिए बर्थात्‌ आत्मा के लिए है। शान आत्मा का एक 
अदभुत अवलम्ध है और 'इमेगृत ज्ञान! कहलाता है। आरमा एक ने एक 4ढार्थ को तभी 
जानती है जब कि ज्ञान किसी ते किसी इन्द्रिय के दारा बाहर आता हैं तथा पदार्थ के 
उप्पर्क में आता है। यह काना की जाती है कि विपय और पद्ार्म बपनी स्वत सत्ता 
'टसले हैं और ज्ञान के द्वव्रा ही एक-दूसरे के सम्बन्ध ये गाते है 

शब्द के पोच गृण, प्रतिरीध शवित्, भाकृति, रस और गध, समोग, परिमाण, 
सस्या, दृहत्ता, व्यक्तित्व, सश्लेप, भेद एवं इच्छा, देय, सुख, दस और सकत्पश्नवित 
तथा बोधशक्ति ये सव अद्गव्य हैं 


१0. आत्मा हथा चेक्रय 


पर का मत है कि ज्ञाता तपा अमेग (जय) के मध्य जो भेद है वह सापेक्ष है वयोकि 
यथार्य तो भेदशूस्य बहा हो है। रामानुज इस विचार को नहीं मानते मोर उनका यत्त 
है कि चंतन्य का स्वरुप यह निर्देश करता हे कि कोई विचार-झील जाता भी है एव 
बाह्य से जिल प्रभेय वदाय॑ भी हैं (४ श्ञान के अन्तर्यतत भेद का प्रत्यक्ष भी आ जाता है। 
हमे भेदशून्य सत्ता को जातने योग्य बता सके ऐसा ज्ञान का कोई साधन नही है। और 


3 बवश्प्रान्तरापतिरेक हि कार्यता (मश्यद्गीता पर रामाचुज का भाष्य, /3 : 2) 
4 इद्माम्ूव पर रामावुज भराष्य, 2: +, 39-20 । और री देखें, 2 : 4, 26 4 

3 तस्वमुस्ताकलाप, 4 : 7 £ 

4 वही, 5,24 

$ दही, | &: 

6 से घ विविध कादित सविदू अस्ति । 
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यदि होता भी तो वह ब्रह्म को एक ज्ञेय पदार्थ की स्थिति मे रखता और इस प्रकार 
ईंदवर सहबर पदार्थों के क्षेत्र मे आ जाता । विज्ुद्ध चैतन्य नाम की कोई घस्तु नहीं हो 
सकती । यह बात या वो सिद्ध हो या असिद्ध हो । यदि विशुद्ध चैतन्य की यथार्यता सिद्ध 
हो जाए तो परिणाम यह निकलता है कि उसमे ग्रुण है, और यदि सिद्ध नहीं होती तब 
यह अनत्‌ है जँसे कि आकाझ कुसुम ।* शकर ने भी चेतत्तता के अदर नित्यता एवं स्वत - 
प्रकाशता आदि गुण बताए हैं। ज्ञान तो निश्चित रूप मे स्वत प्रकाश है कितु चेतनता 
ज्ञान के लिए एक जशैय (वेच्य) पदार्थ है। यह आवश्यक नही है कि प्रत्येक वस्तु जो जानी 
गई है, उप जड पदार्थ ही होता चाहिए। 
यदि ज्ञान अपरिमित होता तो उसके विषय (ज्ञेय पद्धार्थ) भी उसी प्रकार 
अपरिमित होते, किन्तु यह बात नही है। यह सोचना भूल है कि सुषृप्ति अवस्था में 
तथा तत्सदृश् अन्य अवस्थाओ मे भी ज्ञान विश्वुद्ध ज्ञान के रूप मे विद्यमान रहता है, 
अर्थात्‌ सब विषयो से रहित। “क्योकि कोई व्यक्ति प्रगाढ निद्रा से उठकर कभी 
स्वप्नावस्था मे अपत्ती चेतचता की अवस्था को इस प्रकार से प्रस्तुत बही करता कि “मैं 
चिशुद्ध चैतन्य था जिससे किसी प्रकार का अह॒भाव नहीं था एवं जो स्वल्प मे प्रत्येक 
अन्य वस्तु से विरुद्ध था और अज्ञाच को देख रहा था!” यह जो कुछ सोचता हे केवल 
यह है कि --मैं बहुत अच्छी तरह सोया ।' इस प्रकार के चिन्तन से यह प्रतीत होता है 
कि स्वप्तावस्था मे भी आत्मा अर्थात्‌ “मैं! एक जानने वाला प्रमाता (कर्ता) था और 
सुख को अनु भव करता था। यहा तक कि जब आत्मा कहती है कि “मुझे कछ चेतना नही 
थी! तो उसका तात्पय हुआ कि जानने वाला “मैं” विद्यमान था और जिसका निषेध 
किया गया बे ज्ञान के विषय (प्रमेय पदार्थ) थे ।7” विना प्रमेय पदार्थ के सम्बन्ध के 
ज्ञान नही जाना जाता और प्रग्ाढ निद्रा मे यह कार्य नही करता क्योकि उस समय कोई 
प्रभेय पदार्थ नही होता | प्रयाढ निद्रा मे आत्मा अपनी आन्तरिक स्वत चेतनता के भदर 
ज्ञान के साथ रहती है जो कि उस समय काम नह कर रही होती। भात्मा सदा ही एक 
अहभाव है और कभी भी विशुद्ध ज्ञान सही । शकर इतना तो स्वीकार करते हैं जब वे 
कहते हैं कि आत्मा प्रगाढ निद्रा मे सामान्य जज्ञान के साक्षी रूप भे विद्यमान रहती है 
यदि अहकार का भाव विलीन हो जाता है। किस्तु वह जो ज्ञान ग्रहण नही करता साक्षी 
भी नही हो सकता । विशुद्ध ज्ञान साक्षी नही है। साक्षी एक जानने वाला होता है अथति 
वह प्रमाता (ज्ञान का कर्ता) होता है। यह प्रमाता प्रगाढ निद्रा मे भी विद्यमान रहता 
है यद्यपि हमे उसकी चेतना नहीं होती क्योकि चैतन्य तमोग्ुण से परिभूत्त होता है | यदि 
प्रगाढ निद्रा मे यह विद्यमान न होता तो नींद से जागने पर हम यह स्मरण न कर सकते 
कि हम अच्छी तरह सोये । यदि यह आत्मा नित्य न होती तो स्मृति भी असम्भव होती 
ओर जिस वस्तु को कल हमने देखा था उसे आज़ पहचान न सकते। यदि चेतनता को 
चैतन प्रमाता के साथ एक रूप मे मिला दिया जाए तो भी पहचान की घटना की व्यारया 
सरलता से नही हो सकती । क्योकि उक्त अनुभव इस विषय का उपलक्षण है कि कोई 
चेतनावान ज्ञाता प्रारम्भ के क्षण से लेकर अन्तिम क्षण तक विद्यमान रहता है केवल 
चेतनता ही नहीं ।* आत्मा स्वत श्रकाश्षित ज्ञान नही है किन्तु केवल उसका कर्त्ता है। 


। सवित सिद्धयति वा से वा, सिद्ययति चेत्‌ संता स्पात्‌, न चेतू ठुच्छता गगन कुसुमा- 
दिवत (4 ॥, ) रा 
24 |, । ओर भी देखें, 2 3 3॥ 


; कल हि पूर्वापरकालस्थायिनम्‌ू बनुभवितारम्‌ उपस्थापयति, नानुमू तिमाव्षम्‌ 
४३, 3) । हे 
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हम ऐमा नही कहते 'मैं चंतन्य हु! किन्तु केवल यही कहते हैं कि “मैं च्रेतनावान्‌ हू”।2 
ज्ञान का स्वेतः प्रकाशित स्वरूप आत्मा अथवा ज्ञाता से ही प्रादुर्मूत होता है। ज्ञान का 
मस्तित्व तया उसका स्वत: प्रकाशित स्वरूप उसके एक कात्मा के साथ सम्बन्ध के ऊपर 
ही मिर्मेर करते हैं ।४ इस प्रकार का तर्क करना कि शाता, जिसकी सिद्धि इस प्रकार हो 
गई, विपय पक्ष से ही सम्बद्ध है, “इससे अधिक कुछ नही है जैसे कि किसीका यह मत 
प्रकट करना कि उसकी माँ एक बा स्त्री है” हम अहुंकार को, जो प्रकृति की एक जड़ 
उपज है, ज्ञान के समान ज्ञातुत्वभाव नही दे सकते | आत्मा श्ञाव का सार तत्त्व है और 
ज्ञान उप्तका गुण है।4 यह एक ज्ञाता है केवल मात्र प्रकाश नही हमें यह न सोचना 
चाहिए कि ज्ञाता होने से ही अवश्य परिवर्तनशील भी होना साहिए। क्योकि ज्ञाता बनने 
का तात्तय ज्ञान रूपी गुण का आधार होता है; और चूंकि जानने वाली आत्मा नित्य है, 
इसलिए ज्ञान भी जो इसका ग्रुण है नित्य है। यही नित्य ज्ञान है जो अपने को सदा अभि- 
व्यवत नही करता । ज्ञान जो अपने में अपरिमित (स्वयम्‌ अर्पारच्छिन्नम्‌) है संकोच एवं . 
विस्तार दोनों को अपना सकता है। कर्म के प्रभाव से यह संकुचित हो जाता है जब कि 
यह अपने को भिन्‍न-भिन्‍न प्रकार के कार्यों के अनुकूल बना लेता है और भिन्‍न-भिन्‍्न 
इन्द्रियों ठारा विविध प्रकार से निर्णोत होता है। इन्द्रियों के कारण इन्ही अनुकूलताओो 
के सम्बन्ध मे कहा जाता है कि यह उत्पन्न हुआ और नष्ट हुआं। इसका विलीप कमी 
नही होता, कया 8४ भर यह कार्य पता है ३7 कम और #१४ अधिक १4880 
के अन्दर । किन्‍्तु चूकि अनुकूल न मु वि का गुण अनिवाय नहीं है और कम से ही उत्पन्‍्त होता 
है इसलिए आत्मा को वस्तुतः अपरिवर्तनशील ही माता जाता है।९ 

रामानुज इस मत का खण्डन करते हैं कि चैतन्य कभी भी प्रमेम पदार्थ नही है। 
यद्यपि यह प्रमेय विषय नहीं है जबकि यह दूसरी वस्तुओं को प्रकाशित करता है तो भी 
यह प्राय: प्रमेय पदार्थ बन सकता है और बन जाता है, क्यींकि साधारण अनुभव॑ 
दरशाता हैं कि एक व्यवित का चंतन्य दूसरे के बोध का विषय बन जाता है। जैसे कि 
जब हम अन्य पुरुष के मंत्रीपूर्ण अथवा अमेत्रीपरक रूप से किसी वस्तु का अनुमान कर 
लेते हैं भूयवा जब कि किसी मनुष्य के भूतकाल के चंतन्य की अवस्थाएं उसकी वर्तमान 
काल की पहचान का विषय बने जाती हैं। चेतन्य केवत इसीलिए कि यह चेतनता के 
प्रमेथ विषय बनता है अपना स्व नही खो देता। हम यह नही कह सकते कि चैतन्य 
स्वत मिद्ध है। रामानुज की इस दृष्टि में चंतन्य का वास्तविक स्वरूप वर्तमान क्षण में 
अपने आपके द्वारा अपने अधिप्ठान के प्रति व्यक्त करने में अधवा इसके अपने विषय को 
अपनी रुत्ता के द्वारा सिद्ध करने के लिए साधन बनने में है।? जब जड़ वस्तुएं प्रकाश में 
आती हैं तो वे अपने प्रति व्यवत नही होती । आत्मा के अन्य गुण जैसे आणविक विस्तार, 


| अनुभूति रहम । 

2 अनुभवाम्पहम्‌ । 

3]: ॥, और भी देखें, 2 : 3, 8 
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नित्यता, आदि और चैतन्य की भ्रूतकाल की अवस्थाए अपने निज के द्वारा व्यक्त नही 
हाती घरन्‌ ज्ञाव की एक क्रिया के द्वारा व्यक्त होती हैं जो उनसे भिन्‍व है? 


प] इंदवर 


रामानुज के ज्ञानसम्वन्धी सिद्धात से यह परिणाम निकलता है कि यथार्थ सत्ता निर्गुण 
नहीं हो सकती । यह एक व्यवस्थित पूर्ण इकाई है जो अपने स्वरूप को नाना भेदो में भी 
स्थिर रखती है । जहा रामानुज का मत इस विषय मे स्पष्ट है कि एक रिसिपेक्ष आत्मा 
का अस्तित्व है वहा वे यह भी स्पष्ट रूप मे कहते हैं कि प्रत्येक सान्‍्त यथार्थता इस आत्मा 
की अभिव्यक्ति है | अस्तित्व वाली वस्तुओं की अनेकता में परस्पर क्रिया-प्रतिक्रिया को 
सम्भव बनाते के लिए विश्वरूपी इकाई का निर्माण करने वाले तत्त्वो के अन्दर भी एकता 
तथा परस्पर निर्मेरता का एक सामान्य वन्धन होना ही चाहिए और वह अवश्य एक 
आध्यात्मिक तत्त्व (सूत्र) होना चाहिए। न केवल तकशास्त्र की अपितु धामिक अनुशव 
की माग है कि सान्‍्त के सरक्षण तथा एक शरीरधारी अनन्त के अस्तित्व को स्वीकार 
करना ही चाहिए। ईदवर के साथ व्यक्तिगत सयोग के अन्दर किसी अन्य दैवीय सत्ता के 
साथ यथार्थ साहचर्य (मित्रता) का भाव स्वत अन्तर्निहित रहता है। घामिक अन्तर्दू ष्टि 
ऐसे निर्गुण ब्रह्म को, जो हमारी त्यागमयी भक्ति तथा मौन साधना का विचार न करके 
केवल मात्र साक्षी ववा हुआ जड दृष्टि से हमारी ओर ताकता रहे, स्वीकार नही कर 
सकती । रामानुज के अनुसार शकर की पद्धति उसे एक शून्य की ओर ले जाती है जिसे 
वह भावों के एक निरर्थक नग्ठक के द्वारा छिपाने का प्रयत्व करता है। उनका निर्गुण 
ब्रह्म एक ऐसी शून्य सत्ता है जो हमे ऑरलेडो की उस प्रसिद्ध घोडी की याद दिलग्ता है 
जो और सब प्रकार से पूर्ण थी किन्तु केवल एक ही छोटा-सा दोष उसमे था, अर्थात बह 
मरी हुई थी। इस प्रकार के ब्रह्म को किसी भी साघन से अर्थात्‌ प्रत्यक्ष, अनुमान अथवा 
घरंभास्न हारा नही जाना जा सकता ।? यदि ज्ञान के सव साधन सापेक्ष हैं तो वे हमे 
ऐयी सत्ता के विषय मे जो अनुभवातीत है कुछ नही वता सकते, यदि घ॒र्मशास्त्र अयथार्थ 
हैं तो बह ब्रह्म भी अयथार्थ हुमा जिसका प्रतिपादन ये धर्मशास्त्र करते हैं। उस परम 
यथार्थ सत्ता मे जिसे ईश्वर कहते हैं निश्चय, सीमितता, भेद अन्यता जो साथ-साथ 
विलीन हो जाती है ये सव अन्तनिहित है और उस एक मे एकत्रित हैं। सान्‍्तता स्वय 
अनंत के ही अदर है ब्रह्म मे अपने अदर ही स्वगत भेद है और वह एक सहिलप्ट पूण 
इकाई है जिसमे आात्माएं तथा प्रकृति उसके लिए महत्त्व को सत्ताए हैं (चिटचिद्वि- 
शिप्ट) १ सत्‌, चित्‌ तथा आनन्द ये तीनो ब्रह्म को एक विशेष स्वरूप तथा व्यक्तित्व 
प्रदान करते हैं। ब्रह्म का ज्ञान साक्षात्‌ है ओर इन्द्रियो के ऊपर निर्मर चही है।* बह 
सर्वन्न है और उसे सब कुछ का प्रत्यक्ष अन्तर्ज्ञान होता है। ब्रह्म का व्यक्तित्व सर्वोपरि है 
जबकि जीवात्माए गरीरघारी हैं ओर उनके साधन भी अपूर्ण हैं। व्यक्तित्व के अन्दर 
योजना बनाने की शक्ति और अपने उद्देश्य को प्राप्त करने की शक्ति उपलक्षित है । 
ईइवर का व्यक्तित्व पूर्ण है क्योकि वहू समस्त अनुभव को अपने अन्दर घारण करता 
है और अपने से वाह्म किसी वस्तु के ऊपर निर्मर नही करता । ऐसे भेद जो व्यक्तित्व के 
लिए आवश्यक हैं सव उनके अन्दर हैं। ईइवर के सबसे प्रधान गुण हैं ज्ञान, शक्ति तथा 
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करुणा । करुणा के कारण हो ईदवर ने जयत्‌ की रचना की, घामिक विधान का निर्माण 
किया, और वह उन सब व्यक्तितयों की जो पूर्णता की प्राप्ति के लिए प्रयत्न करते हैं 
बराबर सहायता करता है ४ यद्यपि प्रत्येक गुण अपने बाप में कन्यों पे भिन्‍न है तो भी 
वे सब एक ही सत्ता से सम्बद्ध हैं मौर इसकी अखण्डता में विभाग उत्पन्न नहीं करते। 
उस प्र भू का इन सबके साथ सम्बन्ध स्वाभाविक तथा सनातन है यह गुण भावबाचक 
कहे जाते हैं एव प्रकृति तथा जीवात्माओं से मिन्‍्न हैं, यद्यत्रि वे भी ईश्वर के ग्रुण हैं। 
ईदवर अपने ताक््विक गुणो का आधार है ओर उन पदार्थों का भी आधार है जो उम्रके 
ऊपर निर्भर हैं।/ उस सर्वोवरि सत्ता की “एक देवीय आकृति हैं और अद्वितीय हैं जो 
प्रकृति की सामग्री से नही बनी और न कर्म के ही कारण उसका निर्माण हुआ है।४ 
झरीर केवल मात्र तत्यों का सम्मश्रण नहीं है न ऐसा ही पदार्थ है जिसका प्राण के 
द्वारा धारण होता है। यह इन्द्रियों का बविष्ठान नहीं है अथवा सुस-दुःण का कारण 
नहीं है। रामानुज के अनुप्तार “यह एक ऐसा द्रव्य है जिसे चेतना सम्पन्न आत्मा पर्णतया 
नियन्त्रण मे रख सकती है तथा अपने स्वार्थ साधन के लिए घारण करती है ओर जो 
आत्मा की सर्वथा अधीनता में है ।* शरीरधारी होने पर भी ईश्वर दु.ख नहीं पाता क्योकि 
वह जानता है कि दु.ख का कारण कर्म है शरीरघारी होना मात्र नही ।९ वह कर्म का प्रमु 
है वधोकि कर्म स्वयं फल प्रदान नहीं कर मकठा । कर्भ जो ज्ञानएहित कौर छणिक है ऐसे 
किमी भी फल को उत्तन्‍्न करने के अयोग्य है जिसका सम्बन्ध भविष्यत्‌ से हो।? यह 
सर्वोपरि प्रभु ही है जो इस लोक मे तथा परलोक (स्वर्ग) में भी नानाविघ सुर्रों को 
प्रदात कस्ता है। हम यह भी कह सकते हैं कि ब्रह्म अफ्तृतिरहित है”ह यद्यपि विविध 
प्रकार की आक्ृतियों से उसका सम्बन्ध है वर्योंकि “जीवात्मा उस शरोर की जाक्ृति से 
भम्बद्ध है जिसके अन्दर यह रहता है, यह उन सुखो और दुःखो में भाग लेता है जो शरीर 
के कारण उत्पन्न होते हैं किन्तु चूकि द्रह्म इन सुखों में लथा दूःख में भागीदार नहीं 
बनता इसलिए उसकी कोई आकृति नही है ।”* ब्रह्म जीवात्माओं के दु.खों अथवा प्रकृति 
के विकारे से अछूदा रहता है । जितना भी पाप है, वह भूतकाल की भूल का परिणाम 
है और जीवांत्माओं के साम्षारिक जीवन को उपज है। ईध्वर इसके लिए बिलकुल 
जिम्मेदार नही है। जन्म-जन्मान्तरों की अन्तविहीन श्रृंखला के ऊपर वह प्रकाश में 
रहता है जहा कि कोई भी छाया उसके गौरव को मलिन नहीं कर सकती हैं।/" इस 
प्रकार का जीवन मुक्तात्माओं के लिए भी सम्मव है, इसलिए ईश्वर के लिए तो उससे 
भी अधिक सम्भव है ७१ 

जीवात्माए तथा प्रक्षति प्रभु के तत्त्व की एकता में समाविष्ट हैं, और सर्वोपरि 
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बह्म के साथ उनका सम्बन्ध वेसा ही है जैसा कि गुणों का सम्बन्ध द्रव्यों के साथ है, या 
जँसे सम्पूर्ण इकाई के साथ उसके हिस्सो का होता हैं, अथवा शरीर का सस्वन्ध उसमे 
जीवन डालने वाली आत्मा के साथ है ।* उन्हे प्रकार बथवा वृत्ति, शेष वर्थात्‌ सहायक, 
जनियाम्य” अथवा वजीभूत नाम से भी पुकारा जाता हे। जब कि ईश्वर सहारा देने वाला 
(प्रकारी ), नियस्ता ओर प्रमुख (जेषी) है ।? वे यथार्थ और स्थायी हैं यद्यपि अपने 
सव॒ विकारो और विकासो के सम्बन्ध मे एक ज्रह्म के नियस्त्रण के अधीन है। कहा जाता 
हु कि गरीर का आत्मा के साथ सम्तन्ध साधारणत जगत्‌ की ईश्वर के ऊपर निर्मरता 
को प्रतिषादित करने के लिए है। चूक्षि जब आत्मा बरीर से विदा होती है तो शरीर का 
क्षय होता हे इसलिए शरीर की सत्ता केवल व्युत्पन्न है, झरीर की चेप्टाए आत्मा की 
इन्छा के अपीत है ।£ यह जगत भी ईश्वर के साथ वैसे ही सम्बन्ध मे बधा है, अर्थात्‌ 
इसी सत्ता का तिकास उसीमे हें और उसीकी इच्छा के यह अधीन है? ईइवर के 
अस्तित्व मे जीव आम्यन्तर तथा यह जगत्‌ उसका वाह्य शरीर है। यदि आत्माए तथा 
प्रकृति ईइवर करे गुण हैं तो इसका तात्पय यह नही है कि वे अपने में गुणो को घारण करते 
वाले द्रव्य नही हैं, लिनके अपने सिन्‍्त-भिन्‍न प्रकार हैं एव शक्तिया तथा कार्यक्षेत्र हें । 
आत्मा तथा बरीर का दुष्टान्त निर्देश करता है कि शरीर के अपने गुण है यद्यपि बह 
भी आत्मा को उपाधि से युक्त करता है । इस परिकल्पना के आघार पर रामानुज विश्व 
में वर्तमान सामजल्य तथा यथार्थ सत्ताओ मे परस्पर प्रतिक्रिया की व्याख्या कर सकते 
है जिसमे कि एक विश्व फ्रा निर्माण होता है। यह जगत्‌ एक इकाई है उस सर्वोपरि 
मस्तिष्क के कारण जो कि अनेक आध्यात्मिक यथार्थ पदार्थों को ऐन्द्रिक सम्बन्ध और 
एक स्थान देता है तथा उनमे से हर एक को कार्य वाँटता है। आत्माएं (भोक्‍ता), प्रकृति 
(भोग्य) ओर ईइवर (प्रेरिता)९ अपने स्वाभाविक स्वस्प-भेद से ये तीन है किन्तु 
पद्दतियों तथा द्रव्य (प्रकार तथा प्रकारी) के ऐक्य के कारण एक है ।* ऐक्य का तात्पर्य 
है कि ऐसी सत्ता जो पथक्‌ न हो सके (अपूथक्‌ सिद्धि) । 
रामानुत्र का ईश्वरसम्बन्धी विचार यथार्थ विचारणील बात्मचेतन व्यक्तियों 
की ऊपर चढती हुई मय खला मे अन्तिम पद मात्र का नही हे और न ही केवल अती ौ्द्विय- 
मिरपेक्ष सत्ता का है, जिसका अस्लित्व इस पीमावद्ध विदव से ऊपर तथा परे है। चेतन 
और जड जगत्‌ के पदार्थ ईश्वर के साथ-साथ रहते हैं तो भी उनके अस्तित्व का कारण 
है ईइवर ही और उचका घारण भी उसीके द्वारा होता है । अनेकत्वयुक्तर विच्व ठीक उन्ही 
अर्थों में यथार्प है जिन अर्थो में ईब्वर यथार्थ है। यह विध्व ईब्वर के ऊपर निर्भर करना 
है जो इसका आधार अथवा अस्तित्व हेतु है किन्तु इसका उपादान कारण नहीं | ईश्वर 
को केवलमात्र अन्तर्यामी आधार ही न समझना चाहिए क्योकि तव ईश्वर को पूर्णरूप 
से अलेक में भिन्न अथ्वा अनेक को पूर्गेल्प से ईश्वर के अभिन्‍न एकत्व से विलीन हुआ 








] तुलना फीजिए->नगत रूव शरीर त | रामायण, युद्धछाड, ॥ 20, 26, तिस्वायमोयी * 
4 ॥, 8, बृह्दारण्यक उपनियद, 5 74 

2 बेदान्तदशिक्ता ने तियाम्यत्व को परिभाषा इस प्रकार दी है--"सत्सकल्पाधीनसत्ता- 
म्थितिप्रवत्तिण पम । 

3 3 , उद्यासूत्न पर रामानुननाप्य 2 4, 44 

4 स्थपाश्चित सदत्पाधीनम । 

5. ईष्यरस्थ सपा उत्तम ओऔ” इडछाघोनम्‌ 4 

6 प्वत्ताप्वत्ता उपन्षिद्‌ ]॥ 

व प्रद्म प्रशार विशिश्टप्रशाी है । 
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मानना पड़ेगा ! रामानुज की दृष्टि में ईइवर इस जगत्‌ का भौतिक सृष्टि से अतीत और 
अत.स्थित दोनो ही प्रकार का आधार है। ईश्वर एक व्यर्तित है किन्तु केवल अन्य 
व्यक्तियों का एक पुंज मात्र नहीं और इसलिए उसे अन्य विचारवान्‌ जीवधारियों और 
उनके विचार के विषय छी श्रेणी में न मिला देना चाहिए। 
ईदवर विद्वस्तम्वन्धी व्यवस्था के अन्दर से इस विश्व को इसके परम आधार के 
रूप मे धारण करता है और प्रलय के समय फिर से इसे वापिस ले लेता है।? सृष्दि- 
रचता तथा सृष्टि विघटन (प्रलय) इन दोनों घटनाओं को काल को दृष्टि से नहीं 
देखना चाहिए कितु उनकी व्याख्या का महत्त्व एक सर्वोपरि सत्ता के ऊपर ताकिक दृष्टि 
से निर्भरता के रूप मे है। केवल ब्रह्म ही अजन्मा है भर शेप सब कुछ उत्पन्न वस्तु 
है।? यद्यपि वह अपूर्ण जगत्‌ का कारण है कितु उसके ऊपर जगत को अपुर्णता का कोई 
प्रभाव नहीं पडता । रामानुज ने सरवॉपरि आत्मा तथा विष्णु को एक ही माना है और 
श्रेप्ठतम 8 गे से युक्त माना है। ब्रह्मा ओर शिव भी विष्णु हैं।३ 
दब्य आत्मा +का अनेक प्रकार से चितन किया जा सकता है। जब आत्माएं 
तथा प्रकृति इसके गुण समझे जाते हैं तब “व्रह्म' का अर्थ होगा केन्द्रीय एकत्तत अथवा जब 
केवल माध्ष ब्रह्म ही ब्रह्म को यथायं माना जाए तो ब्रह्म का अभिप्राय होगा एक सयुक्त 
कितु अपने-आप मे पूर्ण इकाई। ब्रह्म ही सर्वेश्रेष्ठ यथार्थ सत्ता है और यह जगत्‌ उसका 
शरीर अथवा विशेषण है। यह जगत्‌ चाहे व्यक्तरूप में हो जैसा कि सृप्टि-रचना मे; 
अथवा अव्यक्त रुप में ही जैसा कि प्रलय यें | प्रलयावस्था में भी आत्माओं तथा प्रकृति 
के विश्लेषण विद्यमान रहते हैं यद्यपि सूक्ष्म रूप मे । सब पदार्थों के लिए निरपेक्ष मोक्ष की 
अवस्था जगत्‌ के अवसान की अवस्था है। यह एक आदर्श है जो विश्व की प्रक्रिया का 
लक्ष्य है । जब यह लक्ष्य प्राप्त हो जाता है तो आत्माएं फिर से अपनी निम्मेलता प्राप्त 
करके स्वर्ग मे ईश्वर के सम्मुख निवास करती हैं। प्रकृति भी अपनी सात्त्विक अवस्था का 
प्रदर्शन करती है। यह आदर्श जगतू ईश्वर के अन्तनिहित है। यह एक ऐसी अवस्था है 
जो पूर्व से व्यक्तीकृत है । प्रलय मे जो अवस्था थात्माओ तथा प्रकृति की रहती है उसके 
समान इस अवस्था को नही मात्रा जा सकता । जगतृ रूप शरीर के अतिकति ईश्वर की 
एक आदर्श भौतिकता भी है, एक प्रकार की स्थिति स्थापक सामग्री (जो जीव-जन्तुओ 
के निर्माण की क्षमता रखती है), जिसके द्वारा वह अपनी असीम दक्ति का प्रदर्शन करता 
है तथा जिससे वह नानाविध तथा कई गुण रूप घारण कर सकता है यद्यपि वास्तविक 
रूप भे वह एक ही है। इतने पर भी उसके सार तत्त्व को इस नित्य विभूत्ति से भिन्‍न 
समभना चाहिए। 
रामानुज यथार्थता के अपने भाव को घ्मझास्त्रो से पुष्ट करते हैं। वेद घोषणा 
करते हैं कि ब्रह्म भुभ गुणों से युक्त है। “ब्रह्म सत्य, ज्ञान और अनन्त है” यह उपनिपदों 
से कहा है) ये अनेक पद एक ही सर्वोपरि श्रेष्ठ सत्ता का निर्देश करते है और श्रकट करते 
हैं कि निरपेक्ष ब्रह्म निविकार पूर्णता है, ओर बह ऐसी बुद्धि से मुक्त है जो उसने अन्य 
किसीसे ग्रहण नही की है, जबकि मुक्‍्तात्माओं की बुद्धि कुछ समय तक अन्यो से ग्रहण 


|  । तुलना कीजिए, तिद्वायमोयी, 40 : 5: 3 ॥ रामानुज के दर्शन को विशिष्टाई त 
कहा जाता है जिसका धन्य कारणों के अतिरिक्त एक कारण यह भो है कि यह दो मिस्त पदार्यों के 
अड चभाव पर बल देता है--विशिष्टयोरद तम्‌ ॥ 

है 22% 9॥ 

3 तुलना कीजिए, तिरुवायमोयी, 0 : 0, ॥ 
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किए गए रूप भे रहती है। यह अनन्त है क्योकि यह स्वभावत समस्त देश, काल भौर 
द्रव्य सम्बन्धी सीमाओ से स्वतस्त्र है तथा और सब वस्तुओ से भिन्न प्रकृति का हे। 
अच्तता ब्रह्म के ग्रुणो तथा स्वरूप का लक्षण वता देती है कितु आत्माओ के सम्बन्ध 
मैं, जो नित्य है, यह लक्षण लागू नही होता ॥ यह पहला और एक ही है, इसके बाद 
दूसरा और कुछ नही है, क्योकि ईश्वर के जलावा और कोई दूसरा ईश्वर नही हे। 
रामानुज स्वीकार करते हैं कि ऐसे श्रुतिवाक्य ह जिनमे ब्रह्म के सम्बन्ध मे सब प्रकार के 
विशेषणों (गुणों) का निपेघ किया गया हे कितु उनका कहना यहू है कि उक्त वाक्‍्यो 
मे केवल सान्‍्त तथा मिथ्या विशेषणो का ही निषेघ है, सब प्रकार के विशेषणों का 
नही । जहा यह कहा गया हे कि हम ब्रह्म के स्वरूप को भलीभाति नही समझ सकते, 
बहा इसका तात्पयें यही होता है कि ब्रह्म का ऐश्वर्य इतना विस्तृत है कि यह परिमित्त 
शक्ति वाले मानवीय मस्तिष्क की पहुच से बाहर है। ऐसे वाक्यो की व्याख्या में, जो 
अनेकता का निपेघ करते है, कहा जाता है कि उनका तात्पर्य सर्वोपरि आत्मा से पृथक 
बस्तुओ के यथार्थ अस्तित्व का निषेध करना है, वंयोकि उक्त आत्मा का सब वस्तुओं 
के साथ तादात्म्य है। सर्वोपरि आत्मा प्रत्येक वस्तु मे विद्यमान है क्योकि वह सबकी 
आत्मा है. (सर्वस्थात्मतया) | उच्चतम अच्तदुष्टि से उपनिषदे घापणा करती हैं कि 
"मे ब्रह्म के अतिरिक्त और कुछ दृष्टियोचर नही होता, सुनाई नहीं देता और किसी 
अन्य का ज्ञान नही होता है ।'” रामातुज व्याख्या करते है कि---“जब समाधि में बैठकर 
एक भक्त ब्रह्म का अनुभव करता है, जिस अतुभव में निरपेक्ष आमस्द का ही असभव 
होता है, तो वह ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य किसी पदार्थ को नही देखता, क्योकि समस्त 
बस्तुओ का समृहीत पुज ब्रह्म के स्वरूप और बाह्य अभिव्यक्ति (विभूति) मे समाविष्ट 
हे ।* प्रसिद्ध वाक्य 'तत्‌ त्वमसि की व्याख्या रामावुज अपने ज्ञान के दृष्टिकोण से करते 
हैं। शकर का मत है कि 'त्तु त्वमसि' का उद्देश्य ब्रह्म तथा जीवात्मा के मध्य आध्या- 
त्मिक एकत्व का प्रतिपादन करना है जब कि विशेष-विशेष लक्षणों को दृष्टि से भोभल 
कर दिया जाता है। "यह वही देवदत्त है” इस अनुमान के अतिम निर्णयात्मक वाक्य मे जो 
विचार मत्त ते आता है वह यह है कि देवदत्त हे और वही अकेला है। 'स” और 'प' के 
एकत्व को समभने के लिए हमे “इस” तथा 'उस' के भाव को पृथक कर देना होगा और जब 
तक हम यह नही करते तब तक 'स' और 'प' मे तादात्म्य कभी नहीं हो सकता और हमारा 
कथन परस्पर भेदभाव को ही पुष्ट करेगा । इस प्रकार 'तत्‌ त्वमसि' वाक्य का आर्थ है, 
ब्रह्म तथा जीवात्मा का नितात एकत्व और इस एकत्व का साक्षात्‌ हम तभी कर सकते हैं 
जब कि अविद्या के कारण उत्पन्त काल्वनिक भेद को हम सर्वथा त्याग दें । इसके विरोध 
में रामानुज का कहना है कि प्रत्येक बनुमाव का अतिम निर्णय परस्पर भेदो का सइलेपण 
ही है । जब ब्रह्म तथा जीवात्मा को उद्देश्य और विधेय के स्थान पर रखा जाता है, 

(सामानाधिकरण्य)% तब इसका स्पष्ड तात्पर्य यह है कि दोनो मे भेद है | उद्देश्य और 
विवेय उस एक ही द्रव्य के भिन्‍त-भिन्‍न अर्थ हैं। यदि दोनो अर्थ उसी एक द्रव्य मे एक 
साथ सम्बद्ध नही होते तो अनुमान का अतिम निर्णय असिद्ध ठहरता है। हम उद्देश्य 
भौर विवेय में उनके अर्थ अथवा तात्पर्य के विषय में मेंद करते हैं कितु उनके उपयोग 
अथवा विस्तार मे उन्हें सयुक्त कर देते हैं । इस प्रकार 'तत्‌ त्वमसि' वाक्य परम यथार्थता 


] देशफासास्तुपरिस्छेदरहिनम सकलेतरवस्तविजातीयम्‌ (। , 2) । 
2. 7- «3 /90 
3 समाउम+-एकम्‌, अधिकरणम्‌5-विशेषणानाम आधान्भृत विशेश्यम। 
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के जटिल (संश्लिप्ट) स्वरूप का प्रतिपादन करता है, जिसके अन्दर जीवात्माएं समाविष्ट 
हैं। बह और जीव का सम्बन्ध अच्य (विशेष) और गुण (विशजेषण) का-सा सम्दस 
है, अगवा बात्मा तथा बरीर के समाव सस्दस्ध है।रे यदि दोनो से कोई भेद ने होता तो 
हम यह न पह सकते कि एक-दूसरे के समान है। घर्मशास्त्र में ऐसे वाक्य आते है जिनमें 
सो की आत्या अपसे को सबोपरि सत्ता के साध एक करके अम्यो को प्रेरणा करती दे 
कि वे उसकी पूजा करें। इस्द्र के कयम "मेरा घ्याव करो” और वामदेव की इस घोषणा 
का कि "मैं सनु हूं, मैं यू हू.” +ो व्याख्या मे रामानुज कहते हैं कि इससे यह संत पुष्ट 
होता है कि बरढ्मा ही धवका अन्‍्तरात्या (सर्वान्तरात्यत्वम्‌) हैं।? चूंकि अनंत सबके अदर 
निवास करता है इसलिए उसे कियी भी व्यक्तित चित्षेप में निवास करने बाला मादा 
जा सकता है और इस प्रकार कोई भी ध्यित प्रद्धाद की भाति कह सकता है कि सूर्कि 
अहम 'मेरे अहमाव का निर्माणकर्ता है, इसलिए सव-छुछ मुझसे निकला हैं, मै ही सब 
कुछ है, मेरे ही आदर सब-कुछ है ।”+ सभी दाब्द अत्यक्ष अथवा परोक्ष रूप में दरह्म का 


ही अतिपादत करते हैं ।* 


वेष्णबों का ईश्वरदाद वेदों, आगमों, प्रुराधों तथा प्रबन्धों के कपर 
बाधारित है। बेद एक ऐसे दिर्पेक्त ईश्वर का वर्णन करते हैं णो अपने-आप में 
पूर्ण है और अन्दर से शासन करता हैं। पंचरात्रों के आगम ब्यूहों अथवा अभि- 
व्यवितियों की अकत्पता को स्वीकार करते हैं। पुरण धाम और कृष्ण के 
समान अयतारों को पूजा का दियात करते हैं । द्रविड़ प्रवन्ध भव्टिपरक बावयों 
से भरे हुए हैं, जो दक्षिणों भारत के मन्दिरों में स्पाषित मु्तियों को सम्दोषन 
करके कहे गए हैं। इस प्रकार यह कहा जाता है कि मिरपेशष' सत्ता, जो विष्णु 
ही है, पाच मिल्य-भिन्‍्त्र आकृतियों, मूद्रियों ( 24 » गवबारों (विशेष), 
अंभिव्यक्तियी (च्यूहो), पंकषण, वासुदेय, भ्रदुम्त और अनिदद्ध, जो वदुदेव 
की शृक्षम आकृति है अथवा सर्वोपरि धात्मा और सर्वान्तर्यामी शासफ है, में 
विययभान है। कह्दी-कही उच्चतम अवस्या (परा) को नारायण अथवा कक्ष 
बहा गया है जो बैकुण्ठ मे निवास करता है,* जहां ईश्वर केवल सत्वगुण से 
मिमित शरीर के भाव विद्ययान है। ईहवर अपनी अनन्त पुर्णेवा से अपनी 
बभिव्यवितयों से ऊपर है : ईश्वर का जो मिर्दोष व्यक्तित्व है वह विद्व-मम्बन्धी 
हुपों मे व्यय नही हो जाता। ईइवर का अपना स्वततत जीवन है किस्हु उसके 
साथ वैधद्ितिक सम्दन्श सम्भव हैं। बैकुण्ट में प्रभु शेपनाग पर बैठा हुआ टे गौर 
इसकी धर्मपत्ती लक्ष्मी उसे सहारा दिए हुए है? लक्ष्मी जो ईश्वर वी सृजनादगंक 
शबित का फाल्पतिक प्रतीक है, परवर्तों बेग्णव-घर्म भे विश्व की दिव्य माता बने 


बे मत की देय, 2 हम [ 
2 जीव्पस्मात्मग्रं: शरोशत्ममादेत दादातय मे दि। देखे, वेदायेंसंगहू, पृष्ठ 32, 20; 
4 और ३ /0+ हद्धम्‌ । देखें, पृ 

है.4. 0: 884 

4 विष्पुप्राण, 4 : 49, 83 । अद्मपूछ पर सममावुजभाष्य में उधूदत, 4:43, 38॥ 
अर्वगत्वादनन्तध्प से एदाहम्‌ अबस्थितः ॥ 
मत्त सर्दम अह धर्य मधि ब्रदें क्बाहने॥ 

$ वेझरयंसग्रह, दृष्ठ 304 

56 शबरहा पस्वासुदेदादिवाब्यो जारगण: (यवीम्ट्रमतदीपिका) + 
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जाती है जो कभी-कभी ईश्वर के साथ दुर्वल जौर दोषपूर्ण मनुष्य जाति की 
ओर मध्यस्थता का कार्य करती है । वह ऐसी शक्ति है जो सनातन काल से प्रभु 
के साथ सयुकत हे! जहा ईइवर न्याय का प्रतीक है वहा लक्ष्मी दया की 
प्रतीक है और दोनो गुण ब्रह्म मे एक साथ संयुक्त हैं। लक्ष्मी मे जो विष्णु को 
गविति हे, क्रिया के दो रूप हैं, अर्थात्‌ नियमन तथा नियन्त्रण का तत्व और 
भूति अर्थात परिणमन का तत्त्व । ये दोनो दाक्ति तथा प्रकृति के अनुकूल ह और 
विष्णु को कार्यक्षम बनाते हैं | प्रकृति से विश्व की उत्पत्ति होती हं। सर्वोपरि 
नत्ता मे छ. प्रकार की पूर्णताए है अर्थात्‌ जान, शक्ति, बल प्रसुता, परानप्त 
तथा प्रतिभा ।! सर्वेश्रेष्ठ आत्मा बासुदेव तो छहो पूर्णताओ को घारण किए हुए 
हू अन्य तीन व्यूह इसमे से केवल दा ही प्रर्णताओं को धारण किए हुए है। 
रामानुज के मत के अनुसार व्यूह वे आकृतिया है जिन्हे सर्वोच्च ब्रह्म अपने भक्तों 
पर दया दिखाने के लिए घारण करता हे। वे क्रश् जीवात्माओ (सक्ेणों), 
सनो (प्रदुम्न) और अहभाव (अनिरुद्ध) पर झञासन करती हैं।” विभवरूप 
द्िण्ण के.अभवतार है। अपने गीताभाष्य की प्रस्तावना मे रामानुज कहते है कि 
त्त दया से “नानाविध रूप घारण किए फिन्तु अपने ईइवरत्व 

र रखा। समय-समय पर उसने अवतार धारण किया, 

ने हल्का करने के विचार से ही नहीं वरन्‌ इसलिए भी कि 

) पहुच में आ सके । इस प्रकार उसने अपने को जगत के 

जिससे कि सारा जगत्‌ उसे देख सके, और ऐ+ ही अन्य 

*, जिससे कि वह ऊचे अथवा तीचे वर्ग के मनुष्य सान के 

'मुग्ध कर सके ।” रामानुज का ईश्वर कोई ऐसा उदासीन 

स्वर्गे के उच्च शिखरो से केवलभान देखता ही ह॑ वरन्‌ 

वन के अनुभवों तथा उद्देश्यों मे हमारा साथ देता है, 

के लिए प्रयत्त करता है। अवतार, शव्दार्थ के अनुसार 

स्था मे अवतरण है। वे सुरय जथवा गौण है । जहा विष्णु 

प्ि हस्तक्षेप करते हैं वह मुख्य अवस्था है, ईश्वरीय प्रेरणा 

६ अवतार है मोक्ष के अभ्विलापी अवतारों की पूजा 

भीभिलापियो की उपासना वे करते है जिन्हे लक्ष्मी, शक्ति 

(भलापा होती हे। ईश्वर विधिपूर्वक मन्त्रो द्वारा पवित्र की 

अथवा विग्रह से तिवास करता हैं। अर्थप्रक मे उस दुख का 

है जो कि प्रभु मन॒प्यो के प्रति प्रेम के कारण एक सूर्ति में निवास 

से से सहन करता है | ईउबर अस्तर्यामी होने से सव प्राणियों के 

रता है और आत्मा के प्रत्येक अमणचक्र मे, स्वर्ग तथा नरक से 


ज्भी, 6. 5, 79। 
औ स्लाप्प, 2 2,40॥ 

4 “स्वत होते हुए भी वह अन के हप में प्रदंठ हाता है आत्मा होते हुए भी अनात्मरूप 
लपने लापका स्वामी होते हुए भी ऐसा प्रन्‍ठ होता है कि मनृष्यो के अधीन ठै, सवशक्तिमान्‌ होते 
नी अपक्त प्रबद होता है, सब प्रकार की जावश्यवताओ से स्वतन्त्र होने पर भी आवश्यकतावान्‌, 

बा रपत होते हुए भी असहाय रुप ने प्रभु होते हुए भी धृत्य के समान, अदृश्य हाते हुए भी 
य रूप मे, स्वाघोद होने पर भी बघीन होने योग्य प्रकट होता है ॥” ट 
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उम्रके साथ-साथ रहता है। मनुष्य के अन्दर ईश्वर गोल वर्णगेय कै अन्दर 
चमकंसी हुई दिजली के हम्ाव प्रकाश का एक स्फुरण है 7 बस्तयम्िध के रूप में 
ईश्वर ही मबद्ठे उच्च तथा श्रेष्ठ है 7* 


[2. जोवात्मा 


रमानुज के दहन में इशदर की परिवृर्षेता सोशाधिक है जिसके कारण उसको सर्वव्णपी 
गतिविधि के अत से स्वतन्त्र ब्माओं की गत्ता को मो स्थान है मिन्‍्हें सवे-दु्ठ ईएवर 
हे ही मिला है। तो भी उनमें एक स्वेच्छा तथा चुवाव करते की योग्यता विद्वमाद है 
जिसके कारण वे पुन्प कहलाते योग्य हैं। रामानुज ऐसे व्यवितियों के पिदद्ध एक भवले 
तथा प्रभावशाली तक उठाहे हैं जो मनुष्यों को उठती एकस्रा् निरपेक्ष सत्ता के निरथेक 
वरिवर्तित हुप मालते हैं। जीदात्मा सर्वोपरि ब्रह्म के हो एक रूप के द्वारा यथा, अश्मूर, 
नित्य, बुद्धि-सम्पन्न ओर आत्म चेतनता से युक्त, असड, अपरिवत्तंगशील, अदृबप और 
आपकिक है / यह धरदीर, इच्दियो, शक्विण्याली प्राण भौर बुद्धि से मी सिन्‍्ते है। यह 
जाता है, कर्ता है और भौक्ता भी है; यह मानवीय स्तर पर स्पृत्त दारीर तथा शावित- 
शाली प्राण से तंयूरठ है जो कि एक ताधन हूप है, ठीक उठती प्रकार जिस प्रकार कि 
शामेदियां ( पाये कमदियां और सन इसके साधन हैं। मन बत्मा के दिए अान्वरिक 
अवस्थाओं का प्रकाप् करता है और इख्रियों की तहायत से बाहा अवस्याओों का शान 
भी पहुंचाता है। मत के व्यापार तीन प्रकार के हैं: निर्णय (अध्यवयाय), आत्मऐेम 
(अभिमात) और घिन्तन ।* लाणविक जीव का स्थान हत्पय में है। सुपुष्ति की अब 
स्पामे गह इमी हृताध के बाइर तथ्य सर्वोपरि बात्य में भी रहता है।? हिद्ष के दाता 
आत्मा के बैरंतये मे भथ नही होता और इसकी यवा्थता का के नैरंतरं, स्मृति स्प 
तथ्य, धर्मशास्त्र के ऊपन और नीविशास्थ म्म्दन्धी आदेशों के छही प्रमाणित होने से 
स्पष्ट है।। जीव का आकार अप होने पर भी अपने जन रुपी गुण के द्वारा, जो संकोच 
तथा विस्तार की भ्राप्द होता है, यह सारे घरीर में व्याप्त, सुख तया दुद का भतुभव 
कर सकता है, जमे दीपक की शिखा शद्यप्रि बपने में बहुत छोटी है तो भी अपने पराश्ष 
से अनेक पदार्यों को प्रकाशित करती है, स्पोकि उत्तका प्रकाश सकोच तथा विस्तार को 
श्राप्त हो सकन है! यह देश तथा काल की दरी का भी विचार ते करके छत्यन्त 
सुहरत्य पक्षर्यों कर जात ग्रहण कर ठकदा है। आत्माओों का बोध, जैसा कि ईदवर के 


3 नीलतोपदअप्यस्थ विशल्तेसेष भास्दया (विदा ईसग्र३) । 
2 हुबरा कीजिए, क्‍क्‍रावरहस्ए २ 
धुरंपूर्वोदिदोधास्ति. विदेषज्ञोदस्ल्मप: $ 
कं उत्तयेहरपूर्ॉतार उधाप्एघ्िहृतो भदेत्‌ ॥ 
$ सरवेदर्शगिसपहू, 4 । 
3.2 ६ 2, ४१-३२, 2, 3, 8 | बदीसटमतदीपिशा, 8? 
4 2-4, ॥04 
5 इन खीत स्पाशर्से के बतुद्ार इसे दुदि, अहरूर कोर वित्त--इस तीन डित-दिस नार्णों 
से धुक्ारढे हैं? 
6 3:2,9( 
7352, 7॥ 
8 2: 3, 2--264 
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विषय म है, स्वरूप मे नित्य है, आत्म-निर्मर है, सव वस्तुओ तक विस्तृत है णौर 
निर्दोष है, यद्यपि इसका क्षेत्र भुतकाल के कर्म आदि दोबो के कारण सकुचित हो गया 
है ।! जीवात्माओ की अनेक॒ता सुखो तथा दुखो के विभाग के कारण स्पष्ट है (१ जब तक 
मोक्ष नही होता वे प्रकृति के साथ-साथ जकडी हुई हैं क्योकि प्रकृति जीवाल्मा के लिए 
बाहन का काम देती है जैसे कि घोड़ा घुड्सवार के लिए वाहन का काम देता है। यह 
शरीर का बच्चन यह मलिन तथा क्षय होने वाला परिधान (शरीर)” उस नित्यक 
दर्शन में बाधा देता है और आत्मा को ईइवर के साथ जो उसका मैत्री सम्बन्ध है, उसे 
पहचानने से रीकता है। 

आत्मा अपने तात्विक स्वरूप क कारण समस्त जीवन एव मृत्यु की क्रियाओं के 
अन्दर अपरिवर्तित रहती है। यह्‌ इस चेतन जयत्‌ मे अनेक बार जत्मी और फिर इससे 
विदा हुई, परन्तु फिर भी यह बराबर अपने उसी व्यक्तित्व को बनाए रखती है। हरएक 
प्रलय म जीव की विशेष आक्ृतिया नष्ट हो जाती है यद्यपि स्वयं आत्माएं अपने-आप 
मे अविनश्वर हैं। वे अपने भूतपूवें जीवनों मे किए गए कर्मो के परिणामों से छटकारा 
नहीं पा सकती और नई सृष्टि में उन्हें फिर इस ससार में उपयुक्त शक्तिया प्रवात करके 
धकेल दिग्रा जाता है । जन्म तथा मृत्यु से तात्पयें है शरीरों से साहचये तथा विच्छेंद, 
जिसके परिणामस्वरूप बुद्धि का सकोच अथवा विस्तार होता है और मोक्षपर्यच्च आव- 
इथकताबश आत्माए शरीरो से सलग्न है यद्यपि प्रलय मे वे एक सूक्ष्म सामग्री के साथ 
सम्बद्ध रहती ह॑ जिममे नाम व रूप के भेद का कोई स्थान नही है । आत्मा अपन सुर 
जीवन की साक्षी नही हो सकती क्योकि स्मृति वर्तमात शरीर से परे नही जा सकती । 

जीवात्मा का विशिष्ट सारतत्त्व अह बुद्धि है। यह आत्मा का केवल गुणमात्र- 
नही हू जो नष्ट हो जाए और जीवात्मा का अनिवार्य और सुझ्य स्वरूप फिर भी अप्र- 
भावित रह जाए। आत्मनिरूपण ही स्वय आत्मा का वास्तविक अस्तित्त्व है । यदि ऐसा 
न होता तो मोक्ष-प्राप्ति क लिए प्रयत्त करने का कुछ अर्थ ही न होता। बन्बन तथा 
मोक्ष, दोतो अवस्थाओ में आत्मा अपने वैशिष्य को, अर्थात्‌ ज्ञानत्व के माव को स्थिर 
रखती है | आत्मा एक सक्िय कर्ता डी है। यह इसलिए, चूकि कर्मों का सम्बन्ध आत्मा 
से है और आत्मा ही कर्मो के परिणामों को भोगती है। केवल इसलिए कि इससे कर्म 
करने की शक्ति हे । इससे यह्‌ परिणाम नहीं निकलता कि यह्‌ सदा ही कर्म करती हे । 
उस समय तक जब कि कर्म के कारण आत्माओ का सम्बन्ध शरीरा के साथ है उनके 
कर्म अधिकतर निश्चित है किन्तु जब वे शरीर-सस्वन्ध से मुक्त हो जाती है तो वे अपनी 
इच्छाओ की पूर्ति केवल सकल्‍प के द्वारा ही कर लेती हैं (सकल्पादेव) । 

जीव और ईव्वर एक नही है व्योकि जीव मुख्य लक्षणों मे ईश्वर से भिच्त 6। 
इसे ब्रह्म का अग कहा जाता है। बद्यपि यह सम्पूर्ण इकाई मे से काटा गया भाग नही हो 
सकता, क्योंकि ब्रह्म अखण्ड है अर्थात उमके हिस्से नहीं हो सकते तो भी यह विश्वात्मा 
के अन्दर ही समाविष्ट हैं। रामानुज का कहना है कि आत्माए विशेषण के रूप म ब्रह्म 


[ ईश्वरस्येव जीवानाम अपि नित्य तान स्वतृश्च सवविपय प्रमात्मक च तत्तत्कमादिदोपयगात 
समुचितविषयम्‌ (वेदातदेशिका मेश्वरमीमासा) । 

22 7, 54 

८ क न 2 2 मी 

4 2 3 427 


608 : भारतीय दर्शन 


के मंद हैं, अथवा यों कहे कि सोपाधिक आकृतियां हैं (! आत्माओ को ब्रह्म का कार्ये माना 
गया है क्योकि वे बह से भिन्‍म नही रह सकती किंतु तो भी चे उत्पन्न होने वाली कार्य- 
हप सत्ताए नही है जँसे कि आकाश (ईथर) आदि है। भात्मा के तात्तविक स्वरूप में 
परिवतंन नही होता । यह जिन अवस्थाओ में परिवर्तित होता है वे हैं बुद्धि का संकुचन 
शथा पिस्तार जब कि ऐसे परिवर्तेत जिनपर, दुष्टान्त के लिए ईयर की, उत्पत्ति निर्मेर 
करती है, तात््विक स्वरूप के परिवर्तन हैं।? भात्मा के विशिष्ट लक्षण, जैसे दुःख की 
सभावना आदि, ईश्वर में भही घटते $ केदल-भात्र ईश्वर ही तारिवक श्याम 
परिवतंनो से स्वतन्त्र है एवं जड़ पदार्थों के विशिष्ट लक्षणो और सकोच तथा विस्तार से 
में भी रहित है जो भात्माओं के विशिष्ट लक्षण हैं। 

सर्वोपरि धात्मा (ब्रह्म) का आम्यन्तर निवास जीव को अपनी संकह्प सम्बन्धी 
स्वतन्त्रता से बचचित नही करता यद्यपि जीवात्मा का केवलमात्र प्रयत्न ही कर्म करने के 
लिए पर्याप्त नही है। सर्वोपरिं आत्मा का सहयोग भी आवश्यक है १ जीवात्मा को अपने 
भविष्य के निर्णय करने में जी एकाधिकार प्राप्त है उसपर बल देते हुए भी, और यह 
भी स्वीकार करते हुए क्लि एक सज्जन पुरुष विश्व के केवलमात्र भ्राकृतिक कानूने से 
उपर उठ सकता है, रामानुज दलपूर्वक कहते हैं कि एकपाश्न सर्वोदरि नैतिक व्यवितित्य 
ईदवर का ही है जो प्रकृति और कम के सब प्रकार के बन्धनों से स्वतन्त्र है।* ईश्वर को 
शेपी अथवा सर्वाधिपति प्रभु कहा गया है जिसके तथा जीवात्माओ के मध्य मे स्वामी 
तथा उसकी प्रजा का-सा सम्बन्ध है जिसे शेपशेपी-भाव से प्रकट किया जाता है। शेपित्व 
ईश्वर हे सवृतभ् स्वतन्त्र शक्ति है जिसके भाधार पर वह आत्मा के गाथ व्यवहार 
करता है। 

रामानुज के दर्शन भे जीवात्मा का स्वालन्त्य (कर्म करने मे) तथा दवीय 
आधिपत्य विश्वेष महत्त्व रखते हैं वयोकि वह दोनो ही फे ऊपर बल देता है। जीवात्मा 
अपनी कियाश्वी बता के लिए पूर्णरूप से ईश्वर के ऊपर निर्मेर करते हैं।ईश्वर निर्णय 
करना है कि वया अच्छा और वया बुरा है, भात्माओं को शरीर प्रदान करता है तथा 
अपना कार्य करने की शक्ति देता है और अन्तिम रूप मे आत्माओं की स्वतन्धता तथा 
वन्धन का कारण है । तो भी मदि ससार में इतना अधिक दु.ख और सब है तो उप्तके 
लिए ईइवर उत्तरदायी नही है बरन्‌ मनुष्य उत्तरदायी है जिसे पाप व पुण्य कर्म करने 
की घक्षित प्राप्त है। मनुष्य का सकल्प ईश्वर की निरपेक्षता को सीमावद् करता प्रतीत 
होता है। आत्माए, जिन्हे चुनाव के विपय मे स्वातम्ध्य प्राप्त है, ऐमा कर्म भी कर 


. “दीवात्मा विश्वात्था क। उसौ प्रक्मार में थश है जँते कि किमी प्रकाशमान पिण्ड से 
निज लता हुआ प्रकाश, जैसे अग्नि अयदा धूप उस पिण्ड दा आण है, अथवा जौडे गाय दा घोड़े के 
जानिगत लक्षण और सफ़ेद या काला रगे रगीन वस्तुओं का गुण [विशेषण) हैं भोर इसीलिए उन 
बस्त॒ओं के अश हैं जिनके अन्दर वे रहते हैं, अथवा शरोर जैसे एक शरोरघारी प्रुश्य का अश है । 
योनि अश से ताटययें है वह जो किसी वस्तु का शक्देश हो; विशिष्टता बतलाने वाला विशेषण उते 
विशिष्ट वस्तु का एक भाग (अश) है। यथपि गुण और द्वब्य का परस्पर सम्दन्ध अश रा अणी के 
साथ है दो भी हम उन्हें तात्त्विक रूप में दिन देखते हैं।” (2 : 3, 45) | 

2 म्वस्पाभ्यध्राभावलक्षण, 2 : 3, 8 5 

3 2६3, 44॥ 

2 , 2॥ 

5 इसके है हक की इस कल्पना की तुलना कीजिए कि आत्मा को अपने एकरत्व का शान 
है और वह ईश्वर से भिन्‍द्र एक यथार्थ ध्यदिदत्व रखतो है। इसी भरकार वह बन्य आास्माओं से प्रो 
मिन्‍्म है ग्रधपि जात्मा ईश्वर के उत्पादक तथा धारक स्वरूप से हो अपना ह्वरूप ग्रहण करती है। 
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समझती हैं जो ईश्वर की इच्छा में हस्तक्षेप हो। यदि निरपेक्ष ईइवर भी कर्म का ही 
विचार करके तदनुसार कये करने को बाध्य हो तो वह निरपेक्ष नही ठहरता। रामानुज 
इस कठिनाई का समाघान इस प्रकार करते हैँकि सब मनुष्यों के कर्मों का कारण 
अच्ततोगत्वा ईश्वर है। किन्तु यह पापमोक्षवाद नहीं है क्योकि ईव्वर कुछ विड्चित 
विधान के अनुसार कार्य करता हैं और उक्त विधात उसके स्वभाव की अभिव्यक्ति 
है। ईइवर अपनी स्वेच्छा से किसी मनुष्य से पुण्य अथवा पापकर्म नहीं करवाता, वरन्‌ 
निरन्तर कर्मविधान के अनुसार ही कार्य करने की पद्धति का प्रदर्शन करता है। वदिं 
कर्मेविघान ईश्वर से स्वतन्त्र है तो ईश्वर की निरयपेक्षता मे अन्तर जाता है । जो समा- 
लोचक यह कहता हू कि हम ईश्वर के स्वातस्त्य की रक्षा बिना कर्मसिट्धान्त के निषेघ 
के नही कर सकते, उसे ईश्वरविंषथक हिन्दू व्चार का सही-सही ज्ञान ही नहीं है। 
कर्मविधान ही ईश्वर की इच्छा को व्यक्त करता है। कर्म की व्यवस्था ईइवर नेही 
बनाई है जो कर्माध्यक्ष है। चूकि कर्मविधान ईश्वर के स्वभाव के ऊपर निर्भर करता 
है इसलिए ईश्वर ही को पुण्यात्माओ को पुरस्कार तथा पापात्माओो को दउ देने वाला 
साता जा सकता है |! यह दिखाने के लिए कि कर्मविधान ईश्वर से स्वतस्न नहीं है, 
कभी-कभी यह कहा जाता है कि यद्यपि ईश्वर कमंविधान्त को स्थगित कर सकता हे तो 
भी दह ऐसा करने की इच्छा नहीं करता ।* नैतिक विधान को क्रियात्मक रूप देने के 
लिए कृतसकल्प, जो कि उमक्री न्‍्यायसगत इच्छा का आविर्भाव है, बह पाप को भी होते 
देता हू जिसे वह अन्यथा रोक सकता है। अन्तर्यामी ईदवर प्रत्येक अवस्था मे सकलए- 
पूर्वक प्रयत्न का ध्यान रखता है क्योकि वही मनुष्य को कर्म करने की प्रेरणा देता है।* 
वह अपने ही विधान को उलटने का विचार भी नही करता जिससे कि सासारिक योजना 
मे “स्लक्षेप हो । समार के अन्दर बैठकर भी ईश्वर अनुचित हस्तक्षेप करने वाला नही 
बना चाहता । 

जीवो के तीन वर्ग है * नित्य, आर्थात्‌ वे जो वैकुण्ठ मे निवास करते और कर्म 
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2 लोकाचार्य कहते हैं. “यद्यपि स्वेच्छानुकूल कर्म करने की घकित रखने के कारण ईबर 
धाजा दकर सब आत्माओ की एक ही समय म मुक्त कर सकता है अर्थात जीवात्मा के कम का टटा 
कर जो अपने सारतत्व तथा स्थिरता आदि के लिए उत्तो के ऊपर तिभर करता है उसके इस निपय 
का व “ण कि वह आत्माक्षो को घमशास्त्रों द्वारा विहित नियमों बशत्त कर्मे-विधान के ही अधीन 
रपेणा केवलगाद उसवी लोला से प्राप्त प्रसन्‍तता रूपी इच्छा ही है।” यथेच्छु कत्‌' शवतत्यात 
सुकत।मनो#पि थुगपदेद मुब्तान कत' समर्थत्वेषपि स्वाघीनस्वस्पस्वित्यादिनात्मव कर्म व्याजी:त्य दूरी- 
प्राय घास्त्रमयादया तान अगीकुर्याम इत्व स्थिति लीलास्सेच्छयैव (तत्त्वढ्य, पृष्ठ 08)। ईश्थ- खप्दा 
है एच कम गैण कारण है। दैदीय शक्ति बपनी शक्ति तथा महत्ता के अनुकूल लीला के वश 
हाता (स्वमाहास्म्यानुनुणलीलाप्रवृतत ) कौर उदत कर्म का निश्चय कर दने के कारण, दो प्रकार के 
स्वभाव (६ विध्य) को है, अबात पुण्य और प/प सथा समस्त जीवात्माबों को शरीर और दात्रया 
प्रदान वरके जिसमे कि थे इस प्रकार के कम को हरन तथा अपने शरीरो और इन्द्रियो पर नियत्रण 
करन याग्य हो मऊ (ततन्नियमनशवित), वहे स्वयं उनकी आत्माबों में अठ्यामी आत्मा के रुप में 
प्रविष्ट होकर उनके अन्दर निवास करता है। आत्माण प्रभु के द्वारा प्रदत्त समस्त शक्तियों से युक्त 
होज” अपनी आर से और अपनी इच्छानो से प्रेरित होकर पाप व पुण्व कम करने में प्रवृत्त हातो हैं 
(स्वयमेद स्वेच्छामगुण्येन पुण्यापुण्यस्पे क्मंणी उपाददते) ॥ तब प्रभु ऐसे ज्यवित को, जो थुम कम 
करता है. पहचानकर कि वह प्रभू के आदेशानुमार क्यय करता है, उस धामिकता तथा घन-मम्पत्ति से 

भरप्र करता है एव सुख सम्पत्ति तवा मोक्ष प्रदान करता है, तथा ऐस व्यक्ति को जो प्रभु के आंदश 
का उच्लघन करता हे, इससे विपरीत छु छो को मुग्रवाता है” (2 23) ॥ 

32 8व44॥ 
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तथा प्रकृति से स्वतन्त्र रहकर आनन्द का उपभोग करते है; मुक्त, अति वे जो अपने 
ज्ञान, पुण्य और भक्त के द्वारा मोक्ष प्राप्त करते हैं तथा बद्ध, अर्थात्‌ वे जो अपने भज्ञाव 
तथा स्वार्थपरता के कारण संसार-चक्र में घूमते रहते हैं! जहां एक ओर जीवात्मा ऊंचे 
से ऊंचे शिखर तक उठ सकता है, वहां यह शरीर के अन्दर ही अधिकाधिक लिप्त रहकर 
भीचे दर्ज तक गिर भी सकता है, यहाँ तक कि अपमे ज्ञानमय जीवन को भी खो दे सकता 
है और उस निरुद्इप पाक्मतिक जीवन तक पहुंच सकता है, जो मनोवेगो तथा भूख की 
तुप्ति का जीवन है ।2 संसार-चक्त में भ्रमण करते हुए जीवात्माओं के चार वर्ग हैः: 
भाकाज्ञीय भयवा अतिमानव, मानव, पशु और स्थावर । यद्यपि सब जीवात्मा एक ही 
कोटि के हैं तो भी उनमें उन शरीरो के कारण भेद किए जाते हैं जो उन्हें दिए गए हैं। 
जीवात्माओ के अभद्र व्णंभेद भी उनके भिन्‍न-भिन्‍न झरीरों के कारण हैं। स्वरूप में 
जीवात्मा,न तो मानवीय हैं, न आकाशीय हैं, न ब्राह्मण हैं ओर न शूद्र हैं। संसार के 
अन्दर जीवात्माओ के विभाग दो प्रकार के हैं--एक वे जो सुखोपभोग की इच्छा रखते 
हैं और दूमरे वे जो मोक्ष के इच्छुक हैं। जब तक जीवात्मा मोक्ष को प्राप्त नही कर लेता 
इसका पुनर्जन्म होना आवश्यक है जिससे कि यह भपने कर्मों के फल का उपभोग कर 
सके । जीवात्मा दूसरा शरीर घारण करने के लिए गति करते समय मूल तत्त्वों से आबृत 
रहता है ।? और ये मूलतत्त्व ही जीवन के अधिष्ठान का कार्य करते हैं।* जब तक 
वन्धन रहता है तब तक सूक्ष्म शरीर का भी अस्तित्व रहता है ॥* मुक्तात्मा पुरुष देग- 
यात मार्ग से, तथा पुण्यात्मा पितृयान से जाते हैं किन्तु पापात्मा चन्द्रलोक तक पहुंचने से 
पहले ही तुरन्त पृथ्वी पर लौट आते हैं। ईश्वर के दूत जीवात्मा को ऊपर की भोर का 
पथ्प्रदर्श न करते हैं! यदि जीवात्माओं को दैवीय स्वरूप में किसी प्रकार का भी हिस्सा 
बठाना है तो उन्हें एक बार अपनी स्वतन्त्रता तथा पवित्नता प्राप्त करनी घाहिए। वे 
इनको खोलकर कर्म के विघान में कंसे आएंगे ? रामानुज का मत है कि न तो तकें भौर 
न घर्मशास्त्र ही हमे यह बतलाने में समर्थ है कि किस प्रकार कर्म ने आत्मा को अपने 
वच्च भें किया क्योकि विश्व की प्रक्रिया अनादि है। 


3. प्रकृति 


प्रकृति, काल ओर शुद्धतत्त्व तीनो अचेतन द्रव्य हैं। वे भोग्य पदार्थ हैं जिनमें परिवर्तन 
हो सऊता है और जो मनुष्य के उद्देश्य के प्रति उदासीन हैं ।? प्रकृति का अस्तित्त्व प्रत्यक्ष 
अथवा अनुमान का विपय नही है। इसे श्रुति के प्रामाण्य के आधार पर माना जाता है ।* 
इसके तीनो गुण अर्थात्‌ सत्त्व, रजसू और तमस्‌ सृष्टि-रचना के समय इसमें प्रकट होते 
हैं। प्रलय-काल मे प्रकृति का अस्तित्त्व अत्यन्त सूक्म दशा मे रहता है जिसमे नाम व 


4 देखें, रहस्यत्यसार, 4। ऐसे भी कुछ विशिष्टादती हैं जो मानते हैं. कि ऐसे भी व्यक्त 


हैँ जो शा पु लिए ससारचक्र में जकडे हुए हैं. (नित्यवद्धा:) देखें, तत्त्वमुवतावलाप, 2: 27-28॥ 
न>ब,4 


33 १, ॥ 
4 3; व, 34 

5 4: 2, 9, और 3 + 3, 30॥ 
6 4:3,4॥ 

7. सर्वेद्शनमग्रह, 4॥ 

8 तत्त्वमुक्ताक्लाप, ]: 4]॥ 


2२58 


27 छः 


रामाचुज का ईइवरबाद 67 


रूप का कोई भेद नही होता और उसे तमस्‌ कहते हैं। प्रकृति अज (जिसकी कभी रचना 
नही हुईं) है यद्यपि इसके रुप प्रकट होते तथा विलुप्त होते रहते हैं । 


सुष्टि रचना के समय तमस्‌ से महत्‌ प्रकट होता है. महत्‌ से अहकार 
अथवा भूतादि ग्रकट होते हैं। सात्तविक बहकार से ग्यारह इन्द्रिया उत्पत्त होती 
हैं, तामस से पाच तन्मात्राए अथवा पाच तत्त्व और राजसाहंकार इन दोनो 
प्रक्रियाओं मे सहायक होता है।! अहकार से शब्द का सूक्ष्म तत्त्व प्रकद होता है 
और उसके पश्चात्त आकाश । जाकाश् से प्रकट होना है सूक्ष्म तत्त्व स्पर्श (त्वचा ) 
का और उसके आगे वायु आदि दूसरे तत्त्वों के लिए भी यही प्रक्तिया है। राब्द, 
स्पर्श आदि गुणों “7 हम तदनुकूल द्रव्यो का अनुमाव लगा लेते हैं। झव्द सब तत्त्वो 
में है। स्पर्श का अनुभव तीन प्रकार का है, उष्ण, शीतल और न ज्ञीतज्ञ न 
ऊष्ण ।रय पाच है जो गरमी पाकर परिवर्तित भी हो सकते है। विशिष्टाहतबादी 
आकाझ के अतिरिक्त अन्य किसी यथार्थ देश को नहीं मानते और तर्क करते 
हैं कि हम इसके अन्दर ही कुछ बिन्दु निश्चित कर लेत॑ है जैसे कि पूर्व, जहा कि 
सूर्य उदय होता है, और पदिचिम, जहा यह भस्त होता है, और इन्ही दृष्ठि- 
कोणो द्वारा सामीष्य अथवा दूरी को मापते है।? मुख्य प्राण को इच्दरियो के साथ 
न मिला देता चाहिए, वह वायु की एक अवस्था-विशेष हे ।? साझ्य के विपरीत 
विरिष्टात का मत है कि प्रकृति का विकास तथा! उसका नियन्त्रण ईश्वर के 
द्वारा होता है ।* 


काल को एक स्वत्स्प्र स्थान दिया ग्रया है | यह अस्तित्त्व मात्र का एक रूप है ।* 
यह प्रत्यदा का विपय है। दिनो ओर महीनों आदि के भेद, काल के ही सम्बन्ध के क्रपर 
आधारित हैं।? 

जबकि प्रकृति के तीन गुण सत्त्व, रजसू और तमस्‌ हैं, तब शुद्ध तत्व का केवल 
एक गुण है सत्त्त! यह ईश्वर के शरीर की उत्तकी नित्य विभृत्ति की दशा मे निर्माण- 
सामग्री है। यह आस्तरिक स्वरूप को नही छिपाता है। ईश्वर प्रकृति की सहायता से 
तथा अपनी लीलामय विशभृत्ति के द्वारा अपने को विश्वरूपी शक्ति मे अभिव्यक्त करता 
है। औौर शुद्धतत्त्व की सहायता से अपनी नित्य विभृति के हारा अपने को भतीन्द्रिय 
अस्तित्व में व्यक्त करता है। 

ये सच अचेतन सत्ताएं, जो ईइवर की इच्छा के अधीच काम करती है,” वे सब 
अपने-आप में न अच्छी हैं न बुरी हैं, किल्तु जीवात्माओ को उनके कर्म के अनुसार चुखत 
अथवा दू ख पहुचाती हैं। उनके व्यवहार का निर्णय करना ईश्वर का काम है क्योंकि यदि 
वस्तुओ के परिणाम केवल उनके अपने ही स्वभाव के ऊपर निर्म॑र करते तो प्रत्येक बल्तु 
प्रत्येक समय मे सव मनुष्यो के लिए सुख अथवा दुख ही देने वाली होती । किन्तु देखा 


4 उव्िस्िद्धि, 4 44 

2 तत्त्वमुकताकलाप, । 487 

3 त्त्वपुवताकलाप । 53--54॥ 

4 सवाधसिद्धि, | 6॥ 

5 तत््वत्य के बनूसार काल तत्त्वगून्य है । 
6 उपाधिभेद (उत्त्वमुक्ताकइलाप 7 69) + 
कद 0:88 
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जाता है कि यह बात नहीं है। “सर्वश्रेष्ठ ब्रह्म के लिए, जो केवल अपने ही अधोन हे; वही 
सम्दन्ध लीतामय सेल का स्रोत है और यही उन वस्तुओं को प्रेरणा भी देता है और 
विविध प्रकार से उनका नियन्धण भी करता है ।”? ऐसे व्यक्ति के लिए जिसने अपने को 
आंविद्या तथा करे के सव प्रकार के वन्‍्धनो से मुव कर लिया है, यह संचार बहतुतः 
आनन्दमय अतीत होगा, जहां आत्पाएं तथा प्रकृति दोनों ईश्वर फे शरोर अथवा गुणों 
को बनाती हैं। उसका सीधा सम्बन्ध जीवात्माओं के साथ है और प्रकृति के साथ केवल 
परो्ष हूप में है क्योकि प्रकृति का नियन्त्रण बात्माओं के दारा होता है। प्रकृति बत्य- 
पिक पूर्णता के साथ जीवात्माओ की अपेक्षा प्रह्म के ऊपर निर्भर है क्योकि आत्मायों को 
चुनाव करने की स्वतन्व॒त्ा है। जीवात्माएं दैवीय जीवन में घाग ले सकती हैं और इस 
प्रकार परिवर्तत तथा मृत्यु से ऊपर उठ सकती हैं । 


34. सृध्टि-रखना 


परमानुज के अनुमार हर एक कार्य का एक उपादान कारण होता है और जगतूरूपी कार्य 
स्वतन्म सत्ता वाली आत्माओं तथा अविकप्तित प्रकृति को मोर सक्ेत करता है । यद्यपि 
आत्माए का प्रकृति ईश्वर के प्रकार हैं तो भी उन्होने अनन्त काल से स्वतत्तर अस्तित्व 
भा उपभोग क्षिया है और इसलिए पूर्ण रूप से ब्रह्म के आदर विलीन नही ही सकते । एक 
प्रवार से उनकी गोध घत्ता है जो उन्हें मफने ही विधान के अनुतार विकतित होने मोग्य 
बनते के लिए पर्याप्त है । वे दो भिसन-मिन्‍्त्र अवस्थाओ में विद्यमान रहते हैं जो धमग- 
पम्रय के व्यवधान से क्रम के अनुमार आती हैं--पहली एक मूदम अवस्था है जिसमे 
उनके अत्दर वे गुण विद्यमान वही होते जिनके द्वारा साथारणत: वे जानी जाती हैं, और 
दस अवस्था मे भाप्त व झुप का कोई श्रेद वही लक्षित होता। इस अवस्था में प्रकृति 
अब्यवत है और प्रज्ञा समुचित अवस्था पे रहती है। यह प्रलय की अवस्था है जबकि 
नहा जाता है कि ब्रह्म कारणावस्था में वर्तमान होता है। उसके परचातू जब प्रभु की 
इच्छा सर मुष्दि की रचना प्रारम्भ होती है तव प्रकृति सूक्ष्म धवस्था से स्वृल अवस्था में 
मे रिणत हो जाती है ओर बात्माए उन भोतिक दवरीरों मे प्रविष्ट हो जाती हैं जो ह्क्हें 
उसमे पूर्व के जन्मी में किए गए पुण्य या पापकर्ों के अनुसार प्राप्त होते हैं, और उनकी 
बुद्धि का विकास एक निश्चित प्रकार से होता है। इस प्रकार ब्रात्माओो तथा प्रकृति के 
सम्पर्क में 207 ब्रह्म व्यवत होकर कार्यावस्‍था मे आ जाता है, ऐसा कहा गया है । सृष्टि 
उपा प्रलग केवल सापेद्ष हैं और उसी एक ब्रहारूपी कारणात्मक तत्त्व का चयोतन करते 
हैं। आत्माओं तथा प्रकृति रा दो प्रकार का अस्तित्व है, एक कारणात्मक कौर दूसशा 
पार्यात्मक । अपने गरणात्मक अस्तित्व में आत्माए ब्भोतिक होती हैं और प्रकृति 
पाम्यावस्या में रहती है, किन्तु जब सुच्दि-रचना का समय भावा है तो बात्माएं ऋपने 
हे प्रभाव में तीनो गुणों (सत्त्व, रजस और तमम्‌) की ताम्यावत्था में हलचल 
लानत करती हैं और भ कृति उनके कमेफल को देवीय शक्ति के अन्तर्गत फ्रिशव्मक रूप 
प्रदान करती है। अपने कर्मों के फुल का उपभोग कर सके इसीलिए सृष्ठि- 
"चना होती है। ईस्वर जगत को सृच्दि करता है जिसके कि जात्माओं को अपने कम्मों के 
4 3; 2, 25 


2 देखें, भवरदूगोठा कर रामावुजमाष्य, 73 .2, 9:74 
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अनुकूल फल मिल सके । इन अर्थों मे ईश्वर का रचनात्मक कर्म स्वतत्त्र अथवा निरपेक्ष 
चड्ढी है।* 


पव्चचरात्र के वर्णन के अनुसार शुद्ध सृप्टि' तथा 'स्थूल सृष्टि! में भेद क्रिया 
गया है। शुद्ध सृष्टि वस्तुत सृष्टि न होकर एक प्रकार से ईश्वर की अतवरत 
विद्यमान रहने वाली आस्तरिक अभिव्यवित है जिसमे ईश्वर के सर्वज्ञता, ऐश्वर्य, 
सृजनशक्त, समस्त विश्व को घारण करने की गक्ति, निविकारिया-स्वरूप वीर्य 
और दैवीय पृणता तथा तेज आदि गुण अपने को प्रकट करते है। ये ग्रंण ही 
वासुदेव और लक्ष्मी अथवा लक्ष्मी के साहचर्ययुजत वासुदेव के शरीर का निर्माण 
करते है। व्यूह और विभव भी विशुद्ध सृष्टि से ही सम्बद्ध है। वैकुप्ठ, जिसका 
भौतिक कारण भी शुद्ध सत्य है, इसी घुद्ध सृष्टि के साथ सम्बद्ध है।£ स्थल 
सृष्टि की रचना पूर्ववरणित व्यवस्था के अनुसार भ्रक्ृति द्वारा होती है जो तीन 
गुणों से मिलकर बची है । ईदवर के लिए सृष्टि की रचना केवल लीला मात्र 
हैं ।। लीला का उदाहरण रूपी अलकार सृष्टिरचना सयी कर्म के अन्तर्निहित 
नि स्वार्थ भाव, स्वातन्त्य तथा आह्लाद को प्रकट करता है| इससे रामानुज का 
यह जो आग्रह है कि ईश्वर सितान्त स्वतत है और किसीके ऊपर निर्भर नहीं 
हें, इस सिद्धान्त का समर्थन होता है । प्रकृति और आत्माएं ईश्वर की उक्त 
लीला के साधन मात्र है और किसी अवस्था में भी उसकी इच्छा के मार्ग में 
वाघा सही दे सकते । इस जगंतुरूपी समस्त नाटक का भार ईइवर अपनी स्वतत्र 
इच्छा के अनुसार ग्रहण करता है ।* 


शकर के समक्ष जो समस्या है कि नित्तान्त पुर्णरूप ब्रह्म से अपूर्णतायुबतत जगत्‌ 
ऋंसे उत्पत्त हो सकता है, कम से कम सीमित बुद्धि के लिए इस विपय की व्यास्या करना 
असम्भव है । अरन्त से सान्‍्त की सृष्टि किस प्रकार हुई, यह समस्या रामानुज के समक्ष 
नही आती क्योकि वे श्रुति के प्रमाण के आधार पर सास्त जगत की सृष्टि अनच्त से 
होती हे इसे स्वीकार करने को उद्यत है । और जो कुछ श्रुति ते कह्या उसे तर्क द्वारा भी 
अवश्य सिद्ध किया जा सकता है। क्या यह भी ईश्वर की इच्छा के अधीन हो सक्तता 
है अथवा नही कि अव्यक्त प्रकृति तथा अभौतिक आत्माएं विद्यमान हो ? यह बिलकुल 
सत्य है कि उक्त स्वत्त सिद्ध तत्त्व जित्तके ऊपर दंदीय इच्छाशवित सृप्टिरचता मे निर्भर 
करती है, कही बाहर से नही आए, जैसा कि मध्व का भत्त है, किन्तु ईव्वर के अन्दर 
उसके प्रकार-रप से निहित है। हर हालत मे ईश्वर की इच्छा उनके पूर्व अस्तित्व के ऊपर 
तिर्भर करती हे । इस प्रकार की कल्पता करना सम्भव हो सकता हू कि भिन्‍्त प्रकार 
की सामग्री से इससे उत्तम प्रकार के जगत्‌ का निर्माण किया जा सकता था। ईदवर सब 


है 2 ६ 5+35| 
_2 वैप्णय धम का बंगाली सम्प्रदाय इस योजना को स्वीकार करता है, किल्तु विष्ण धौर 
लक्ष्मी के स्थान पर कृष्ण तथा राधा को रख जेता है। 
3 पचराक्व सम्प्रदाय ही सह्तात्रो मे एक मध्यवर्ती सृष्टि को भी माना गया है। 
4 दतना कीजिए क्रीडा हरेरिद सर्यम ।जागे कहा गया है--हर विहेरसि कीडावल्दुगरीरिव 
जन्तुशि । और यह सूच भी--लोक््वत्त लोला्दवल्यम्‌ । 
5 स्वसतल्पकृत्तमू (भगवदगाता पर सामानुज आप्य, 2? 25) । दुलना बीमिए, 
ईइबर अनन्त साधनों से बनत आनन्द वा उपभोग करता है'' (व्राउनिय 'परासेल्सम' )। 
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अ्कार के सम्भव जगतो में से सर्वोत्तम जगत्‌ को तो नही चुन सकता था किन्तु प्रस्तुत 
सामग्री द्वारा ही सर्वोत्तम जगतू का निर्माण कर सकता था। ब्रह्म की सत्ता सर्वेथा निझ- 
पाधिक है? किन्तु जड़ प्रकृति के विषय में यह लागू नहीं है क्योकि वह परिवर्तेत का 
आधार है और आत्माएं प्रकृति में फसी हुई हैं। किन्तु यह समझना एक कठिन कार्य है 
कि किस प्रकार ब्रह्म को निविकार माना जा सकता है जब कि उसके ग्रुणों में अवस्था- 
परिवतन होता है तथा आत्माओं और भ्रक्ृतिं में भी परिवर्तन होता है। उक्त प्रकार 
सूक्ष्म से स्पूल अवस्था में परिवर्तित होते हैं तथा इसके विपरीत भी। इसलिए रामानुज 
को बाध्य होकर स्वीकार करना होता है कि ईश्वर भी परिवर्तन के अधीन है ।? रामानुज 
सान्त को अनन्त के गुण के रूप में मान लेते हैं । उक्त मत से यह परिणाम निकलता है 
कि अनन्त का अस्तित्व अपने शुण के बिमा नहीं रह सकता और इस प्रकार अनन्त के 
लिए गुण आवश्यक है। तो भी रामानुज इसे स्वीकार करने में अपने को असमर्थ पाते हैं, 
क्योकि श्रुति के अनेक वाक्य इसके विरोधी हैं। - “थे प्राणी मेरे अन्दर नहीं हैं," * 
इस बावकय पर टिप्पणी करते हुए रामानुज कहते हैं: “अपनी इच्छा के कारण मैं सब 
प्राणियों का घारणकर्ता हूं किन्तु तो भी इत प्राणियों में से किसी से भी मुझे कोई सहारा 
नही है ।” “मुफ्के अपने अस्तित्व में इन सबसे किसी भ्रकार की भी सहायता प्राप्त नही 
है ।”4 जगत्‌ का अस्तित्व देंवीय शवित के लिए सर्वंथा अनावश्यक है । इस प्रकार के मत 
को अनुकूलता रामानुज के इस साधारण मत के साथ नहीं बनती कि जगत्‌ का आधार 
ईश्वर के स्वभाव के अन्दर है! गीता के इस कथन पर कि “भक्तिपूर्वंक जो कुछ भी पत्र- 
पुष्प मुझे अ्पंण किया जाए मैं उसी से प्रसन्‍त हो जाता हू” टिप्पणी करते हुए रामानुज 
कहते हैं: “यद्यपि मैं अपने स्वाभाविक, निस्त्तीम तथा अपार आनन्द में रहता हूं तो भी मैं 
उक्त उपहारो से प्रसन्‍नता लाभ करता हूं मानों मेरी इच्छा को परिधि से वाहर का कोई 
प्रिय पदार्य मुझे अपित किया गया हो 5 ईश्वर अपने भवतों की स्वेच्छा पूर्वक की गरई--- 
भवित के द्वारा भी प्रसन्‍द्ता-लाभ करने को उद्यत है किन्तु उसी प्रकार अन्यों के दुःखों 
अथवा क्लेशो से अपने को,अभिभूत करने के लिए उद्यत नही है | यदि आत्माएं प्रभु के 
अश् हैं तब तो आत्मा के दु.ख से भ्रमु को भी दु.खानुभूति होनी चाहिए, जिस प्रकार कि 
हाथ अथवा पाव की पीडा मे मनुष्य भी दुःखित होता है। इसी प्रकार सर्वोपरि प्रमु को 
भी आत्मा की अपेक्षा अधिक दुःख अनुभव होगा ।९ किन्तु इसके उत्तर में रामानुज का 
कहना है कि आत्माओ का दुःख ईश्वर के स्वभाव को कलुपित नही करता। यदि सूष्टि- 
रचना, सृष्टि का घारण तथा सृष्टि का विनाश ये कर्म ईश्वर को प्रसन्नता प्रदान 
करते हैं तो क्या हम इससे यह परिणाम निकल सकते हैं कि ईश्वर प्रसन्‍तता मे भी परि- 
बर्तन सम्भव है और वह उक्त व्यापारों द्वारा बढती है? ईश्वर का स्वभाव अतीन्द्रिय 
आत्मा के रूप में आह्वादमय है और उसके गुणों के परिवर्तन भी उसके भा्वाद में 
वृद्धि ही करते हैं. । जिस प्रकार अप््पा दया देह का सप्बन्ध तर्क दाएण निश्चित नहीं हो 


 निष्पाधिकमत्ता, | : , 2। तुलना कीजिए, श्रुतप्रकाणिका: कैदापि परिणामविशेये 
धञ ४20], ,शु : कै ५ 
दवस्थस्य सत्ता सोपाधिक्सत्ता, अतो निरपाधिकसत्ता निविकारत्वम्‌ । 


2. उभयप्रकारविशिष्टे नियन्त्राशे सदवस्था ख्कारो 
रामानुजभाष्य, 2 . 3, 8) । ः वस्था सदुमयविशिष्टतारूप विकारी भवति (त्रह्मसूत्न पर 


3. भगवद्‌गीता, 9 4॥ 

4 मत्त्यितों तैें कश्चिदुषकार, (भगवदुगोता पर रामानुजभाष्य, 9 : 4) । 
5 भगवदगीता पर रामानुजशाष्य, 9 : 26 : 

6 ब्रह्ममृत्र पर शाकरभापष्य, 2 : 3, 454 
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सकता, इसी प्रकार अतीर्द्रिय आह्वाद, जो अपने आप मे निर्दोष और परिवर्तेनरहित है 
तथा उसके शरीर से उत्पन्द आह्वाद मे जो भेद है उसकी बुद्धिपूर्वक व्याख्या नही की 
जा सकती । 

रामानुज भायावाद तया जग्रत्‌ के भिथ्यात्व का बलपूर्वक विरोध करते है । यदि* 
जगत में विद्यमान भेद मनुष्य के अपने मन की अपूर्णता के कारण है तो फिर ईश्वर की 
दृष्टि मे इस प्रकार का कोई भेद नही होना चाहिए किस्तु धर्मशास्त्र हमे बतलाता है 
कि ईश्वर ससार की रचना करता है और शिन्‍्न-भिन्‍न आत्माओं को उनके कर्मों के 
अचुसार फल देता है। इस प्रकार धर्मशास्त्र का सकेत है कि ईश्वर ससार के जन्दर बर्ते 
मान भेदो को स्वीकार करता है। हम यह वही कह सकते कि अलेकत्व भिथ्या है जिस 
प्रकार कि मृगतृष्णिका है, क्योंकि सुगरतृष्णिका तो इसलिए मिथ्या है कि उसके द्वारा 
प्रेरित हमारी क्रिया निष्फल होती। किन्तु ससार को प्रत्यक्ष करके जो क्रिया हम 
करते है वह इस प्रकार निष्फल नही होती । और न ऐसा कहना ही तकंसंग्रत होगा कि 
जगत की यथार्थता जो प्रत्यक्ष द्वारा प्रमाणित होती है, शास्त्र के प्रमाण से अन्यथासिद्ध 
ही जाती है क्योकि प्रत्यक्ष तथा झ्ञास्त्र के क्षेत्र एक-दूसरे से सर्वथा भिन्‍न हैं और इस- 
लिए बे एक-दूसरे के विरोधी नही हो सकते |! सब प्रकार का ज्ञान पदार्थों का प्रकाश 
में लाना है।? यह कहना कि पदार्थों का अस्तित्व नहीं है केवल इसलिए कि वे स्थिर 
नही रहते बिलकुल अजीब बात है। इस तक से एक विरोधाभास है जो विरोधी तथा 
भिल्न पदार्थों मे भेद न करने के कारण उत्पन्त हुआ है। भेद के कारण किसी पदार्थ 
का निषेध नहीं किया जा सकता। तथा जहा पर दो प्रकार के ज्ञान (बोध) परस्पर- 
विरोधी हो वहा दोनो ही यथार्थ नही हो सकते । किन्तु घडे, कपडे के टुकड़े आदि- 
आदि एक दुसरे के विरोधी नहीं है क्योकि स्थान तथा काल-भेद से वे अलग-अलग 
है । यदि किसी पदार्थ का अभाव एक ही समय ओर एक ही काल और एक ही स्थान 
मे ज्ञान का विषय बना जहा पर और तभी उसका अस्तित्व भी देखा गया, तब हमे' 
दो ज्ञानो का परस्पर विरोध मिलता है) किस्तु जब किसी पदार्थ का जो किसी स्थान 
पर और किसी काल मे देखा गया है, किसी अन्य स्थान तथा काल में अभाव देखा जाए 
तब कोई विरोध नही उत्पन्त होता ।* रस्सी को भूल से साप समझ लेने के दृष्ठात से 
अभाव का वोध पूर्व से निर्धारित स्थात और समय के सम्बन्ध म उत्पन्न होता हे । इस 
प्रकार वहा विरोध है। किन्तु यदि एक समय विश्लेप मे देखा गया कोई पदार्थ अन्य समय 
अथवा अन्य स्थान में नहीं रहता, तो हमे तुरन्त इस परिणाम पर नहीं पहुच जाना 
चाहिए कि वह पदार्थ सिथ्या है। शकर और रामानुज दोनो ही सारूप्य के तक पर बल 
देते हैं,” केवल रामानुज का सत है कि यथार्थ सारूप्य परस्पर भेद तथा निश्चित 
रूप को उपलक्षित करता है यद्यपि यह परस्पर विरोध तथा निषेध का उपलक्षण 
नही है । 


रामानुज ने अद्गेतर मत के अविद्यारूपी सिद्धान्त के विरोध मे अनेक आक्षेप उठाए 


 आकाशवास्वा दिभृता पदाथग्राहिप्रत्यक्षम, शास्त्र तु प्रत्यक्षाद्यपरिच्छेश सर्वातरात्मत्व 
सत्यत्वाथन-तविशेषणविशिष्टक्षह्मस्वहपा विपयम, इतति शास्त्रप्रत्यक्योन विराध (वेदायसग्रह पृष्ठ 
87) । ड 
2 अधप्रवाश । 
। 3 2 8 का मी ब व बना यु पता पक विनर त चाश लए सी न विसेध 
50 8 
4 ब्रेह्सूत्त पर शाकरप्षाष्य 2 2, 33, ब्रह्मसूद्न पर रामानुजभाष्य 2 2, 34 
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हैं। अविद्या का आश्रय क्‍या है ? यह ग्रह नही हो सकती क्योंकि ब्रह्म पूर्ण निर्दोष है। 
यह जीवात्मा नही हो सकती क्योकि जीवात्मा अविद्या की उपज है। अविद्या ब्रह्म को 
आवृत नही कर सकती वर्भोंकि ब्रह्म] का स्वभाव स्वरूप से लेजोमय है। यदि यह कहे कि 
यह आत्मप्रकाशित चेतना है जिसका न कोई प्रमेय विषय है और न अधिष्ठान है और 
जो पूर्णता के प्रभाव से, जो उसके अन्तनिहित है, अनन्त पदार्थों के साथ सम्बद्ध होने का 
ज्ञान प्राप्त कर सेती है, तो वह अपूर्णता यथार्थ है अथवा अययार्थ है ? अद्वेतवादियों के 
अनुसार इसे स्वयं ईश्वर ने विद्यमान रहने दिया है। मानवीय ज्ञान के अन्दर जे 
कोई अब्यवत पदार्थ व्यक्त रूप मे आता है तव हम किसी ऐसे पदार्थ की कल्पना कर लेते 
हैं जिमने उसके व्यक्त होने में वाधा डाल रची थी। किन्तु ब्रह्म के विषय मे ऐसे किसी 
दोप की कल्पना नहीं की जा सकती इसके अतिरिक्त यदि माना जाए कि अविद्या ब्रह्म 
को भी अपने जान में फंसा लेती है | तव व्यापक मिथ्यात्व ही केवल मात्र यथार्थता रह 
जाएगी और हम उससे नहीं निकल सकते। तर के द्वारा अविद्या के स्वरूप का निर्णय 
नही हो सकता है। यह न तो यथावें है ओर न अययार्थ ही है। यह कहना कि कोई वस्तु 
अनिर्वचनीय है तक के विरुद्ध है; कोई भी प्रमाण अविद्या के अस्तित्व को सिद्ध नहीं कर 
सक्ता। न प्रत्यक्ष न अनुमान मौर न भागम प्रमाण ही अविद्या के अस्तित्व को सिद्ध 
कर सकता है। धर्मशास्त्रो में माया शब्द का प्रयोग ईश्वर को अद्भुत शक्ति को सक्रेत 
करने के लिए 38 कस हुआ है जिसका नित्य स्थायी अयथार्थ अविद्या से कोई सम्बन्ध 
नहीं है। बद्गेत घ्िद्धात के अनुसार धर्मंशास्त्र भी इस मिथ्या जगत्‌ का एक भाग है 
ओर इस प्रकार समस्त ज्ञान को आघारभित्ति ही नष्ट हो जाती है। यदि अविद्या का 
नाश (निवर्तन) उस ब्रह्म के ज्ञान से होता है जो सर्देथा निर्ुण है तो अविद्या का नाश 
कभी सम्भव नही हो सकता क्योकि इस प्रकार का ज्ञान असम्भव है। अमूर्त भावात्मक 
ज्ञान के द्वारा अविद्या-रूपी जो एक ठोस यथायेता है उत्तका बिनाश (निवृत्ति) नहीं हो 
सकती | वस्तुतः जगत्‌ इतना महान्‌ तथा अर्थंपूर्ण है कि इसे इतने सरल रूप में केवल 
अविद्या की उपज कहकर मिथ्या नही घोषित किया जा सकता | यथार्थ अविद्या, जिसके 
हम सव शिकार हैं, भ्रम की वह शक्ति है जिपके कॉरण हम विश्वास किए बंठे हैं कि 
हमारा अपना तथा जगत्‌ का भी अस्तित्व ब्रह्म के अस्तित्व में स्व॒तन्त्र है। 


६5. लेतिक तथा घामिक जीवन 


इस संसार में जीव, जिनकी कात्माएं शरीरो से आखूत हैं, उन द्वीप निवासियों की भाति 
हैं जो समुद्र के ज्ञान के बिना ही अपना जीवन व्यतीत करते हैं। वे समभते हैं कि वे 
ईइवर के विविध प्रकार न होकर प्रकृति की देन हैं । अपने पूवजन्म के कर्मों के कारण 
बात्मा अपने को एक ऐसे भोतिक शरीर के अन्दर आवद्ध पाती है जिसका आम्यन्तर 
भ्रकाद बाह्य अन्घकार के कारण घुघला पड़ गया है। यह भूलकर प्राकृतिक आवरण को 
ही अपनी यथार्थ आत्मा समझ बेठी है एवं शरीर के ग्रणो को अपने गुण सममने लगी 
है तथा मानवीय जीवन के अस्थायी सुखों को यथार्थ जावत्द समझकर ईश्वर से विमुख्ध 
हो जाती है । आत्मा का अघः पतन कर्म तथा अविद्या के कारण है जिनके कारण ही 
ड्से शरीर धारण करना पडा। आात्मा का, जो कि एक विधशुद्धमत्त्व है, प्रकृति के साथ 
सम्पर्क होना ही आत्मा को अवनति है? इसका पाप न केवल ऊपर की ओर इसकी 
उन्नति में बाघक है अपितु ईश्वर के प्रति अपराध भी है। अविद्या का स्थान विद्या को 
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अथवा इस अन्‍्तर्दृष्टि को लेना है कि ईश्वर ही विश्वमात्र का आधारभूत आत्म- 
त्तत्त्व है । 
रामानुज के अनुसार जीवात्माओ को अपनी-अपनी इच्छा के अनुसार कर्मे 
करने की स्वतन्त्रता प्राप्यम है। जहा तक उत्तरदायित्व का सम्बन्ध है, प्रत्येक व्यक्ति 
(जीवात्मा) ईव्वर के अतिरिक्त तथा उससे मिन्‍्त है। जब जीवात्मा ईश्वर की अधी- 
नता को पहचानने मे असमर्थ रहता है, तो ईश्वर उसे उकन सत्य को पहचानने मे कर्म- 
रूप यन्त्र द्वारा सहायक होता है तथा जीवात्मा को दण्ड देता है, और इस प्रकार उसे 
अपने पाप-कर्मो का स्मरण कराता है। अन्‍्तर्यामी ईइवर के व्यापार द्वारा जीवात्मा 
अपने पापमय जीवन की पहचान करता है और ईइ्वर से सहायता के लिए याचता करता 
है। रामानूज के दर्शन मे पाप के लिए दण्ड तथा इसके लिए मानव के उत्तरदायित्व 
पर विशेष बल दिया गया है। यासुनाचार्य ने अपने को 'सहस्त पापों का पात्र' कहकर 
वर्णन किया है और ईश्वर की अनुकम्पा के लिए याचना की है। वैष्णव मत तपस्या 
तथा त्यागमय जीवन को प्रोत्साहन नही देता । 
आस्तिक होने के कारण रामानुज का विश्वास है कि मोक्ष ज्ञान और कर्म 
के द्वारा सही, वरन्‌ भवित और ईदवर के प्रसाद (दया) के द्वारा सम्भव है। घर्मे- 
शास्त्र मे ज्ञान से तात्पयं ध्यान और निदिध्यासन अर्थात्‌ एकाग्रतापूर्वक समाधि से है 7 
भक्ति की साधना इस सत्य के ऊपर एकाग्रतापूर्वक ध्यान लगाने से हो सकती है कि 
ईइवर ही हमारा अन्तस्तम आत्मतत्त्व है और यह्‌ कि हम उसी तत्त्व के प्रकारान्तर 
मात्र हैं। किन्तु इस प्रकार का ज्ञान तब तक नही प्राप्त हो सकता जब तक कि दुष्ट 
कर्म का विनाश नही होता । निष्काम भाव से किया हुआ कम ही पिछले सचित कर्मो 
को दूर करने से सहायक हो सकता है। जब तक कि शास्त्रो में विहित कर्म को 
निस्‍्वार्थ भाव से नही अपनाया जाता, उद्देश्य की सिद्धि नही हो सकती। यज्ञादि 
क्मेकाण्डो के परिणाम अस्थायी हैं किन्तु ईश्वर-ज्ञान अक्षय है। किन्तु यदि हम ईश्वर के 
प्रति अर्पण के भाव से प्रेरित होकर कर्म करें तो यह हमे मोक्ष के मार्य की ओर चलने 
में सहायक सिद्ध होगा।2 इस प्रकार के भाव से किया गया कर्म सात्तविक प्रकृति का 
विकास करता है और पदार्थों के विषय मे सत्य ज्ञान को ग्रहण कर सकने मे आत्मा का 
सहायक होता है। ज्ञान और कर्म दोनो ही भक्ति के साधन हे अर्थात्‌ ये भक्ति के साधन' 
जो हमारी स्वार्थपरता को जड-मूल से उखाड फेंकते हैं, इच्छाशक्ति को नया बल प्रदान 
करते हैं, ग्रहण करने की शक्ति को नई दृष्टि प्रदान करते तथा आत्मा को नये सिरे से 
शाजन्लि-लस्न कराते हैं । 
भक्ति एक अस्पष्ट पारिभाषिक शब्द है जिसके अच्तगेंत निम्ततम कोटि की 
पूजा से लेकर उच्चतम आत्मदर्शन भी आ जाता है। भारतवपे मे इसका एक सदा 
से चला आया इतिहास है, जो ऋग्वेद>-काल से लेकर आधुनिक समग्र तक हमे मिलता 
है। रामानुज के दर्शन में भक्ति मनुष्य के ईश्वर के पूर्णतम ज्ञान तक मौनरूप मे तथा 


३3 4, 26। 

2 तदपिताखिलाचारता (नारद भक्तिसूत्र, पृष्ठ 39) । रु 

3 तुलना वीजिए ' मेरे समस्त विचार सुख की श्राप्ति के लिए इच्ध की स्तुति करते हैं ओर 
सी को प्राप्त करम की प्रवल अभिलाया “खत हैं। वे उसका उसी प्रकार से आलियन करते हैं चैसे 
कि पत्निया सुन्दर पति का आलिमन ब्रती हैँ वह जो दैवीय उपहारा का प्रदाता है बह मेरी सहा- 
यता छरे। भेरा मन तेरी और प्ररित होता है और तठुअने विमख नही होता मैं अपनी इच्दा का तरे 
ऊपर केन्द्रित करता हू, हे अत्यन्त पुकारे जाने वाले |  (ऋग्वद ॥0 43 )4 
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एकाप समाधियूवेंक पहुँचने कय ताम है। ने मवित की पूर्ण साथनमुक्त हैंपारी पर बस 
देते हैं जिसके अन्तगंत विवेक अथवा भोजन-सम्दन्धी विवेदन-विार भी था जाता है। 
बिमोक, अति बन्य सबसे सम्रम-विष्छेद करके केवज ईिवर-ग्राप्ि के भरति प्रदत्त 
इर्छा, बग्णास धर्माहू निरस्तर ईश्वर-विस्तद; किया बर्बाद दूहवरों का भवा कला: 
ऋत्पाण अर्षार प्राणिमात के प्रति भुभकामता; सत्य्यवहार; आर्जबर अर्थात्‌ सचच- 
रिप्रता; दमा; अहिंसा; दाल ब्रणवा दाक्षिष्प; अनवद्ाद, अर्धात सद्य प्रधल रहना 
ओर आशा ।7 इस प्रकार भक्ति केवन भावकृता ही नही है, अपितु इसके अन्दर इंकल्त- 
धतित बुद्धि के प्रशिक्षण का भी समावेश है।ः यह ईरबर का हान तो है ही, उमकी 
रा के प्रहचि वर्शंददता भी है ६ भवित अपनी समस्त मानसिक शख्ति तथा हूदा। के दवाएं 
ईजजर पे प्रेम करने का साम है। इंसका अन्त अल्तदूँ प्टि द्वारा ईहवर के साक्षाल्तार में 
आकर होता है?! 
भअवित और मोक्ष बंर/गीभाय से परस्पर सम्वद है, यहां तक कि भवित की प्ररदेह 
अवध्मा में हम अपने को पूर्णता प्राप्त करा; रहे होते हैं! रवित एरिशमचहप में मोक्ष है 
और बब्य उपायों में सर्वोत्तम समभी गई है क्योकि यह अपना युरस्कार अपने-आए है 
(फतरुपतवातू) ।£ भक्षित के द्वारा आत्मा इवर के साय अपने सम्बन्ध के विपम मे 
अधिकाधिर अभिन्न प्राप्त कर सेंती है। यहाँ तक कि बन्‍्त में मेह गएने शो रियर के 
अति कर देती है जो इसकी बरात्मा की भी आत्म है। जहा अवस्ता में बात्मग्रेम अपदा 
सवा का आगे जाकर कोई परत ही नहीं उठता क्योंकि ईश्वर ने आत्मा का हयात ले 
जिया और हम्पूर्ण जीवन ही परिवततित हों गया। मम्माववार कहते हैं; "परे पहालू 
तथा उश्षप उपहार के लिए अर्पात्‌ तुम्हारी आत्मा के साथ मेरे अपने सात्मा को पिला 
देते के बदले में मैने माथुणंझुप में अपनी आत्मा को तुस्द्ारे अदीद कर दिया है; * अपने 
रत का एकनार दिस, अपने दृदश की एक-एक घड़कन और अपने मत्तिष्क का एक 
एक विधार हैवराधीन कर दिया है । महू अवस्था वह है कि मैं मैं नहीं रहा।” मगिति के 
दो भेद हैं, एक बंदी (भोषचारिक) और दूसरी पुर्या (परे) । देपी मकित निःगहरी 
वदस्‍्था है गिश्मं हम प्रार्यता, कर्मकाण्डसम्दस्थों क्रिया-कक्लाप तथा मुतिलूता में संसल 
रहते हैं। मे सब बात्मा छो उनत करते में महायक होते हैं हितु स्वयं मोक्षआप्ति के 
दादा आत्मा का उद्धार सही कर सकते। हें धदोपरि प्रमु की ही पूछा करती चाहिए 


, शब र दी यह्‌ स्पाष्या उतार है हि हमे इं्ियो के दिएयो में रिप्त ने होता भाहिए । 
५ ७ है ईशके पव प्रयार रताएं एव हैं;--स्वाध्याय, ईक्वरोपाप्तक, पूर्वजों के अति, सरवृष्यक्षतज 
है अति तथा पु माफ के प्रहि स्तेंय ! 

3 सरंद्शनक्षपहू, 4। 

4 सलेजबर से अनस्पित शब्द पर टिप्पणी करते हुए, जिसका पदीश शाब्टिष्य हे दिया है, 
कहे है हि 'मू का अप है 4!चातू कोर 'एढ़ि' का रर्म है दिप्त होरा, और इस प्रखर अनुररित 
हा गे है ; ऐसे! बाररित नो ईशबान्‍आात के परणात्‌ उत्वम्र दोवों है! सबविस्वास भरित रही है । 

॥ ज्ञागक्मदिगदोत मरितिशेगर (साम्यनुछ को अ्रस्वावदा, भगवदुगोठा १९) । धीप्रोविलहपा 
मरित: (तछमूततारलाप) 3 

6 वेदा्यलवह में हामादुज ने साधन प्रकि था पराभरकित के मछ भ्रेद डिया है| साधर 


अर में बरीर, अद और दायीं का ठिपक्रष, बपरे केंश्य रुमों का याद, हदाश्याय तथा अनाएरिव 
बाई वा जाने हैं 


#4*4, 44 
8 शा भारिजएूढ, रुप १6५ 
$. दिश्ायमोरी, 2 : ४ है 
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क्योंकि अन्तिम विद्लेषण मे अल्य कोई भी ध्यान का विषय नही बन सकता।* 

प्रपत्ति ईह्वर के प्रति सम्पूर्ण रूप से समपंण कर देना है? और भागवतों के मत 
में यह मोक्ष-प्राप्ति का सवसे अधिक उपयुक्त साधन है। यह मार्य सबके लिए खुला हैं,. 
अर्थात्‌ विद्वान के लिए भी और सूर्ख के लिए भी, उच्च श्रेणी वालों के लिए भी तथा 
मिम्न श्रेणी वालों के लिए भी; किन्तु भक्ति का मांगें, जिसके अन्दर ज्ञान तथा करे भा 
जाते हैं, केवल ऊपर के तीन वर्णों तक ही सीमित है। किन्तु कोई भी व्यक्ति गुरु से 
दीक्षा लेकर अपने को ईइ्वर के समर्पित कर सकता है और उसके अन्दर आश्नय पा 
सकता है । दक्षिणदेशीय सम्प्रदाय नेंगलाई के अनुसार भी, जो आलवारों की परम्परा 
का बक्षरक्ष. अनुसरण करता है, प्रपत्ति ही मोक्ष का एकमात्र मार्ग है और भक्त को 
और अधिक प्रयत्त करने की आवश्यकता नहीं है। ईदवर उर्स व्यवित का मोक्ष हारा 
उद्धार करता है जो अपने को सर्वधा उसके अधीन कर देता है। 5त्तरदेशीय सम्प्रदाय 
(वड़गलायी) का मत है कि प्रपत्ति लक्ष्य की प्राप्ति का अन्यतम उपाय है किन्तु एकमात्र 
उपाय नही है। उनके मत मे मोक्ष-प्राप्ति के लिए मानवीय पुरुषार्थ एक आवश्यक अंग्र 
है। ऐसा व्यक्ति जिसने अपने को कर्म, ज्ञात तथा प्रपत्ति से योग्य बना लिया है, प्रभु की 
दया प्राप्त करता है ( यह सम्प्रदाय 'मकेट-न्याय' को मानता है, भर्थात्‌ जिस प्रकार बन्दर 
के बच्चे को पुरुपार्थ करने पर अपनी मां का प्रेम प्राप्त होता है। दूसरी ओर दक्षिणी 
सम्प्रदाय 'मार्जर-स्याय! को मानता है, अर्थात्‌ जिस प्रकार बिल्ली अपने बच्चो को मुह मे 
पकडकर ले जाती है। इस सम्प्रदाय का मत हे कि मनुष्य के प्रयत्त के ऊपर कुछ निर्भर 
नही है क्योकि ईश्वर ही स्वयं अपनी कृपा से मोक्ष-प्राप्ति के योग्य पुरुषों का चुनावः 
करता हे । इसका यह भी मत है कि किसी एक ही उत्तम कर्म में ईश्वर जीवात्मा को 
अपने वश मे ले लेता है और बार-बार उस कर्म को पुतरावृत्ति की आवश्यकता नहीं 
होती, जब कि उत्तरीय वर्ग इस बात पर बल देता है कि आत्मा को चाहिए कि वह 
निरन्तर अपने को ईइवरार्पण करती रहे । 

भागवत पुराण में भक्ति का स्वरूप रामानुज की अपेक्षा कम संयत है । मनुष्यों 
में घामिक भाव के विकास के लिए एक अत्यधिक उत्साह की विशेष प्रवृत्ति पाई जाती 
है। आत्मा की शुद्धि के लिए प्रवृत्त हुए व्यक्ति के हृदय में भय तथा आाह्वाद रहता है । 
भागवत में भविति एक उमड़ती हुईं भावना है जो कि सारे शरीर को पुलकित कर देती है, 


]. रामानुज एक आचार्य का इस प्रकार उद्धरण देते हैं : “ब्रह्म से लेकर घास के एक गुच्छे 
तक समस्त पदायं, जो इस जगरत्‌ में विद्यमान हैं, कमों के कारण ससार में जत्म लेने को वाध्य हैं, 
इसलिए वे ध्यान के योग्य विषय बनने में सहायक नहीं हो सकते क्योकि वे सब अज्ञान में है और 
ससार-हपी बन्धन के अधीन हैं” (: , ) | 

आंब्रह्मस्तम्वपर्यन्ता. जगदन्तरव्यवस्थिता:, 
प्राणिन: कर्मेजनितससारवशबत्तिन: । 
यतस्ततो न ते घ्याते ध्यानिनामृपकारका:, 
अविद्यान्तरगता. सर्चे ते हि ससारगोचरा: ॥ 

2. देखें, भगवदुगीता पर रामानुजभाष्य, अध्याय 7 कौ प्रस्तावना तथा 7, 4। प्रपत्ति के छ: 
अंबयव वर्णन किए गए हैं जो इस प्रकार हैं: () ऐसे गुणों को प्राप्ति जो एक व्यक्ति को इस योग्य 
बना सके कि वह ईश्वर के प्रति उपयुक्त उपहार बन सके। (आनुकूल्यस्य सम्पत्ति:); (2) ऐसे 
आचरण का त्याग जो ईएवर को स्वीकृत नहीं है (प्रातिकूल्यस्थ वर्जनम): (3) इस प्रकार का 
विस्वास कि ईश्वर उसकी रक्षा करेगा (रक्षिप्यदीति विश्वास:), (4) रक्षा के लिए आवेदन 
(गोप्नृत्ववरणम्‌); (5) अपनी तुच्छता व) अनुभव (कार्यण्यमु); और (6) नितान्त समर्पण 

(वात्मसमर्पंणम्‌) । अस्तिम अवयब प्रपत्तियुवत है यद्यपि अन्य उसके साधन हैं । 
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वाणी को भी स्तब्घ कर देती है ओर इस प्रकार साधक अन्‍्तर्लीविता की अवस्था की 
ओर अग्रसर होता है। भागवत यज्ञादि विद्वानों के प्रति उदासीन है और उसका बल- 
पूर्वक कहना यह है कि हमे ईश्वर से उसके अपने लिए प्रेम करना चाहिए न कि किसी 
पुरस्कार पाने की अभिलापा से। यह स्वीकार करता है कि ईइवर के साथ संयोग का 
मार्ग प्रत्येक व्यक्ति के लिए खुला है वश्चर्ते कि वह इसकी ओर घ्यान दे। वह इसे भक्ति 
क्ेद्वारा प्राप्त कर सकता है; किन्तु वह आत्मा, जो ईश्वर से सदा अपने को भिन्‍न रखती 
है, जिसकी कि वह उपासना करती है, उस व्यवित की अपेक्षा अधिक सुप्ती रहती है 
जिसने अपने को ईश्वर में विलीन कर दिया है ।* भागवत के ईश्वर में एक घतिप्ठ मान* 
बीय भावना पाई जाती है। वह स्वतंत्र नहीं है क्योंकि वह अपने भवतों के अधीन है ।? 
अपने भवत सतों के घार्मिक सम्प्रदाय के बिना ईश्वर अपने विषय में कुछ अधिक सोच- 
विचार नही करता ।* भागवत की एक विशिष्टता जो लक्षित होती है वह है कृष्ण और 
गोपियों की कथा का आादशंवाद । यहे उपाल्यान भक्ति के आादशे रूप मे परिणत हो गया 
है और जैसा कि हम आगे चलकर देखेंगे, वप्णवर्ध्म के परवर्ती सम्प्रदायों पर इसका पूरा 
प्रभाव हुआ है । 


वष्णव धर्म की भक्ति ने अधिकतर घनिष्ठ मानवीय सम्बन्धो का उप- 
योग तथा ईश्वर के परस्पर सम्बन्ध का वर्णव करने के लिए प्रतीक के 
स्प में किया है। ईश्वर को गुरु, मित्र, पिता, माता, शिशु और यहां तक कि 
प्रिया के रूप मे भी चित्रित किया गया है | अन्तिम रूप पर भालवारों, भागवत 
पुराण तथा बगाल के वैष्णव सम्प्रदाय ने बल दिया है। सर्वोत्तम प्रेम में भक्ति 
के समान अपनी प्रिया की उपस्थिति मे वर्तमान रहना उच्चकोटि का सुख तथा 
सुजनांत्मक रचना है। और उससे विरहित जीवन दुःख, निराशा तथा वन्ध्यापन 
हैं। हम समभते हैं कि प्रेम का प्रतीक दोपपूर्ण है क्योंकि हम कल्पना कर लेते 
हैं कि श्रेम मे ऐन्द्रिक आकर्षण ही सब-कुछ है; किन्तु सच्चे प्रेम में ऐन्द्रिक 
आकर्षण बहुत न्यून है। अनेक स्त्रियां और कुछ पुरुष भी जो प्रेम मे पशुओं के 
स्तर से ऊपर उठते हैं, विरोध मे कहेंगे कि प्रेम भे केवलमात्र नये मनोवेगो की 
खोज ही नही है अपितु सच्चे प्रेम में दो आत्माएं एक-दूसरे के अन्दर उन अन्‍्यों 
की अपेक्षा अधिक विश्वास रखती हैं जिनसे वे कभी पहले मिली थी या जिन्हें 
जानती हैं। एक प्रेमी अपने प्रियपात्र के लिए संसार से युद्ध करने के लिए उद्यत 
रहता है, सब प्रकार का पार्थेवप्र सहन करता, और गरीदी में, प्रवास में तथा 
अत्याचार में भी सुख का अनुभव करता है। यदि ऐसे स्त्री-पुरुष अनेक प्रकार 
अत्यन्त दीर्घकाल के पश्चात्‌ दिखाई देता हो, और यहाँ तक कि असम्मब भी हो 
तो भी वे दोनो एक-दूसरे को नही छोड़ सकते और अन्य सव-कुछ छूट जाने का 
सकट उपस्थित होने पर भी पारस्परिक प्रेम ने जो स्थायी श्वूखला निर्मित कर 
दी है उसे जीवित बनाए रखते हैं, एवं केवल मृत्यु ही उस श्य खला को तोड़ने में 
समर्थ हो सकती है। सीता, सावित्री, दमग्न्ती और शकुन्तला की गायाओं ने 
इस प्रेम के पाठ को भारतवर्ष के हृदय के अन्दर कूट-कूटकर भर दिया है। इस- 


. भागवत, 3 : 25, 33॥ 
2 9:4, 67+ 


3 भाहम्‌ आत्मानम्‌ अच्शाप्तेम दभक्ते साधुभिविना (9: 4, 6) । तुलना कोजिए--भवत- 
बआणो हि दृष्णपच इृष्णप्राण द्वि वेष्णवा: (नारदपचरात्, 2: 36) 2, १ 
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लिए इसमे तनिक भी आइचयं का विषय नही है कि एक भारतीय वैष्णव ईश्वर 
को अपनी प्रिया के रूप मे देखे और अपने सच सनोवेगो, अभिलायाओ तथा 
मालवीय प्रेम को ईश्वर के प्रति प्रेरित कर दे । भक्त लोग तब अपने की असहाय 
तथा अशान्त अनुभव करते है जब उन्हे ईइवर की उपस्थिति का अभाव प्रत्तोत 
होता है, क्योकि ईइवर की समीपता के अलावा उन्हे भौर कोई वस्तु सतुप्ड 
नही कर सकती। उन्तके अनेक छल्दों मे हमे ईश्वर के लिए हृदय की पुकार 
मिलती है, और उसकी अनुपस्थिति मे नि्जेनता का भाव दिखाई देता है, उसकी 
मित्रता में एक प्रसन्‍तता की पूर्वकल्पना से विशेष प्रकार की अनुभूति और एक 
ऐसा भाव है जो है तो यथार्थ तथापि उसकी परिभाषा चही की जा सकती और 
उसके प्रेम की अमुल्यता अनुभव होती है। वैष्णव सन्‍्तो के गदगद होकर प्रकठ 
किए गए उद्गारो मे हम एक प्रकार की प्रमाह्लादपरक प्रसन्‍तता का अनुभव 
करते है जिसके द्वारा एक ब्रह्म साक्षात्कारवादी आध्यात्मिक भाव से ईरवर के 
साथ सम्मिलन के लिए आतुर प्रतीत होता है। नम्मालवार उच्च स्वर मे वोल 
उठता है “हे स्वर्ग के उज्ज्वल अ्रकाश ' तू मेरे हृदय के अन्दर मेरी आत्मा को 
द्रवित करता और खपाता हुआ विद्यमान है । मैं कव तेरे साथ एकात्मभाव प्राप्त 
करूगा ?”2 ईइवर मे प्रगाढ आसक्ति के कारण अन्य सब पदार्थों के प्रति 
उदासीमता आ जाती है ।९ 

एक हिल्दू भक्त इच्छा को नष्ट करने का प्रयत्न नही करता अपितु इसको 
इस मर्त्यलोक से ऊपर उठाकर स्व की ओर तथा इम सृष्टि से हटाकर सृष्टि 
के उस सृजनहार की ओर प्रेरित करता है । भणवाल का कहना है . “भअज्ञावी 
पुरुष को इन्द्रियो के विषयो मे जो सुख मिलता है, उसीको जब ईश्वर की ओर 
प्रेरित किया जाता है तो वही भक्त के नाम से पुकारा जाता है। नम्मालवार 
की सृष्टि मे यह भवित सौस्दर्य की खान है तथा प्रमु के प्रति प्रेम का रूप घारण 
करती है और इसलिए आलवार लोगो के लिए प्रेम के नमूने की भक्ति प्रकट 
होती है ।”४ यह ठीक है कि जो लोग पति-पत्नी के प्रतीक का प्रयोग करते है 
उनमे से अनेक व्यक्तियों को कामवासना छू ध्षक नही गई ओर वे सदाचार की 
दृष्टि से सर्वथा निप्पाप है तो भी इस बात से इनकार नही किप्रा जा सकता कि 


4 तुलना कीजिए स एवं वासुदेवो सउ साक्षात्‌ पुरुष उच्यते । 

स्त्रीआ्रयम्‌ इतरत सवम्‌ जगद ब्रह्मपुरस्मरम्‌ ॥ 

अर्थात, सर्वोपरि प्रभु ही एकमात्र पुरुष है अन्य सब ब्रह्मा से लक्र नीचे तक स्त्रियां है, उमी 
ये कृपर निभर रहो और उसके साथ मिलन की अपवाक्षा करा । सौर भी तुलना कीजिए, 

स्वामित्वात्म्वशेवित्वपुस्त्वाद्या स्वामिनों गुणा ६ 
स्वेम्यो दासत्वदेहत्वशेपत्वस्त्रीत्वदायिन ।। 

2 तलिरुवायमोयी, 5 40, ॥ 

3 अनुरागाद विराग । भवित मार्ग मे चार गतिया हैं (4) आत्मा की इच्छा, जब यह 
ईश्वर को ओर शुकती है और मनोभावो का उसकी ओर बलात्‌ प्ररित करना, (2) बतृष्स प्रेम वा 
दु ये, (3) भ्राप्त प्रेम वा आह्वाद और उस आाह्वाद का अभिनय, और (4) दैवीय प्रेमी फा 
नित्य सुर जो वि देवीय आनन्द का हृदय है । 

4 या प्रीतिरस्ति विपयेप्वविवेकभाजाम्‌ 

सेवाच्युते भवति भक्तिपदाभिधेया | 
भक्तिस्तु काम इह तत्वमनीयरूपे । 
दस्मान्‌ मुने रजनि कामुक्वाक्यभगी ॥ (द्रामिडोषनिपद्सगति) । 
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इसका दुरुपयोग नहीं हुआ 7! किन्तु इस प्रकार के दुरुपयोग के उदाहरण 
साधारण नियम के अपवाद मात्र ही हैं। 


जाति-पांति के भेद आत्मा के स्वरूप को स्पश नहीं करते। अधिक से अधिक 
उनका सम्बन्ध दारीरों तक ही है और वे उन कर्तव्यों के निर्णायक हैं जो मनुष्यों के 
समाज के प्रति हैं। किन्तु जातिगत भेद का आत्मा के गुणों के साप॑ कोई सम्बन्ध नही है। 
अनेक आलवार, जिनकी पूजा ब्राह्मण लोग भी करते थे, जन्म से शूद्र थे। रामानुज को 
व्यवस्था है कि ईश्वर से प्रेम करने वालो में परस्पर कोई भेद ने होना घाहिए।£ वे 
स्वीकार करते हैं कि जो आश्रमो में नही भी हैं वे भी अ्रह्मश्ञान प्राप्त कर सकते हैं।? 
बस्तुतः भवित-धर्म के लिए ओर प्रपत्ति अर्थात्‌ समर्पण, के लिए किसी पुरोहित की आव- 
इयकता नही, क्योंकि प्रेम के समपंण के लिए किसी धर्मशास्त्र का विधान भी मही 
चाहिए, तथा ईश्वर की दया मनुष्य के अधिकार में नहीं है। भक्ति रस से आप्लुत 
को के लिए कोई भी घमंशास्त्र अथवा नियम नहीं है ॥६ रामानुज ने समता का भ्रचार 
क्या ओर यह घोषणा की कि भवित समस्त जाति-मभेदों के ऊपर है।॥ उन्होंने पिया 
लोगों को मेलकोट के मन्दिर मे प्रविष्ट कराया। किन्तु इस विषय का स्पप्टीकरण 
किसी प्रकार नही होता किवे उस समय की मान्य व्यवस्था को पूर्णरूप में अमान्‍्य 
हराने के लिए उद्यत हुए हों। परम्परा को उचित सम्मान देते हुए वे स्वीकार करते हैं 
कि विचार-स्वातन्व्य केवल ऊपर के तीन वर्णों के लिए ही है और दूसरों को कर्म करते 
रहना चाहिए तथा अगले जन्म की प्रतीक्षा करनी चाहिए। इसलिए हम यह नहीं कह 
सकते कि वे अपनी शिक्षामों को ताकिक समस्याओ का प्ूरा-पूरा समाधान करने में 
समयथे हो सके । एंक अर्वाचीन वैष्णव आचाय॑ रामानन्द (त्तेरहवी शताब्दी ) ने जाति भेद का 
विरोध किया। उन्होंने कहा है: “किसी भी मनुष्य को अन्य मनुष्य की जाति अथवा मत 
मे पूछना चाहिए। जो कोई ईइवर की पूजा करता है वह ईश्वर को प्रिय है।” उनके 
चलो में, जो लगभग एक दर्जन थे, श्राह्मण, नाई, चमार, राजपूत तथा एक स्त्री भी थी। 
पतन्य ने सबके लिए भवित तथा प्रेमधर्म का प्रचार किया, बिना किसी जाति अथवा 
बर्गे-भेद के। दूसरी ओर दक्षिण भारत मे वेदान्तदेशिका ने कर्मकाण्डपरक घम्मे के ऊपर 
चल दिया ॥£ भारतीय सम्यता के इतिहास में बार-बार जाति-पांत्ति सम्बन्धी जटिल भेदो 
के विरुद्ध आन्दोलन हुए हैं, किन्तु उक्त सभी विरोधी आन्दोलन राष्ट्र के मत पर जाति- 
पाति के भेद ने जो अधिकार जमा रबखा है उसके ऊपर नियन्त्रण करने में कुछ अधिक 
सफल नही हो सके । 


 'भारतोय दर्शन” प्रथम खड, पृष्ठ 404-405, 434 435॥ 
2. ठुनना कीजिए : नास्ति तेदू जातिविद्यास्पकूलधनक्रियादिभेदः (नारद भवितमूद्द, पृष्ठ 
72) । मोर भो तुलना कीजिए, 
श्वपचो5पि महीपाल विष्णुभक्तो द्विजाधिकः | 
विष्पुभ्क्तिविद्ीनसस्‍्तु यतिश्च॒ श्वपचाधमः ॥ (भागवत) 
3 3: 4, 36; 4 : 3, 32-39 ॥ 
4 अत्यन्तमक्तियुकताता नैव शास्त्र न च क्रम: ॥ 
5 श्रुति के 3०४8०५८५ यस्‍्ताम्‌ उल्लध्य चतते॥ 
आज्ञाब्छेदी मम द्रोही मदभक्तोडपि न वैष्णव: ॥॥ 
देखिए, रहस्यन्नयसार में शास्त्रनियमताधिकार-सम्दन्धी अध्याय । 
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ररामानुज के मत मे मोक्ष आत्मा का तिरोभाव नहीं है, कित्तु बाधक मर्यादाओ को संग 
करके स्वतस्त्र होता मोक्ष है, क्योकि आत्मा का तिरोभाव यथार्थ आत्मा का विनाश 
(सत्यात्म नाश) होगा |! एक तत्त्व दूसरे तत्त्व मे परिणत” नही हो सकता । मनुष्य चाहे 
कितना ही ऊचा क्यो न उठ जाए, उसके ऊपर एक सब्वेशक्तिमान्‌ की सत्ता रहेगी ही, 
और उसके प्रति एक स्थायी प्रेम जो श्रद्धायुक्त ही रहेगा, और उसे उसकी पूजा व उपा- 
सना भी करनी ही चाहिए। रामानुज, जो हमारे लिए उच्चतम धामिक अनुभव के मांगे 
का अवाघ विधान करते हैं, कहते है कि उक्त घामिक अनुभव किसी 'अन्य' शक्तित की ओर 
सकेत करता हैं। मुक्तात्म! ईश्वर के स्वरूप को प्राप्त करता है यद्यपि उसके साथ 
तद्गपता को प्राप्त नही होता ।£ बह सर्वज्ञ हो जाता है और उसे सदा ही ईज्बर का ज्ञान 
अन्तर्द षिठ के द्वारा प्राप्त होता है।* उसे ओर किसी वस्तु की अभिलाषा नही होती और 
इसीलिए उसकी ससार में वापस आने की भी कोई सभावना नही रहती ।* आत्माभिमान 
ही भोक्ष का विरोधी है किन्तु व्यक्ति का पृथक्‌ अस्तित्व मोक्ष का विरोधी नहीं हे। 
तात्तविक स्वरूप यद्यपि अनादिकाल से सिद्ध है तो भी ससार वी अवस्था मे होने से 
अविद्या तथा कर्म के द्वारा आवृत है। मोक्ष की अवस्था से तात्पये बुद्धि के स्वाभाविक 
गुणो के अवाधित व्यक्त रूप तथा परमानन्द से है। मुक्तात्मा को 'स्व॒राट्‌' कहा गया है, 
इस अथे मे कि वह कर्म-विधान के अधीन नही है|" रामानुज के दृष्टिकोण से जीवस्मुक्ति 
नामक कोई चीज़ नहीं है। समस्त कर्मों के क्षीण हो जाने पर तथा भौतिक शरीर के भी 
त्याग होने पर मनुष्य को ईश्वर का साहचर्य प्राप्त हो जाता है। मोक्ष की अवस्था मे 
आत्माए सब एक ही प्रकार की होती हैं । उस अवस्था मे देवताओ, मनुष्यो, पशुओं तथा 
चानस्पतिक पोधो मे कोई भेद नहीं रहता । इन भेदो का अर्थ सासारिक जगत्‌ तक ही 
परिमित है। प्रकृति के सम्पके मे आकर ही आत्मा के अन्दर विशिष्टता प्रकट होती है, 
अन्यथा नही । किन्तु लात्माए उक्त सम्बन्ध से अपने को स्वतन्‍्त्र कर सकती हैं क्योंकि 
यह सम्बन्ध नेसगिक नही है ।? परिणाम यह निकला कि शारीरिक सम्बन्धो के हारा जो 
पृथक्‌-पृथक्‌ व्यवितत्व निर्मित होता है वह अतादिकाल से न होने के कारण नित्य नही है । 
जब उक्त सम्वन्धो का उच्छेद हो जाता है तो भात्मा ब्रह्म के स्वरूप को प्राप्त कर 
दा है तथा अपने यथार्थ स्वरूप को व्यक्त करती है। इसमे कोई नया विकास नहीं 
होता ॥7 
मोक्ष की अवस्था में आत्माओं में केवल दो अशो को छोडकर, सर्वोपरि ब्रह्म 
की अन्य सब पूर्णताएं विद्यमान रहती हैं। वे आकार मे अणु-प्रमाण हैं जब कि सर्वश्रेष्ठ 


के का किक की 

2 विष्णुपुराण, > 4, 27॥ 

3 ब्रह्मणा भाव नतु स्वन्पैक्यम्‌ (3 * ], 4) । है 

4 परिधूर्णपरब्ह्मानुभवम ! सुलना कीजिए, “स्वदेश सर्वकाल सर्वावस्थ॑गलीलुम, मर्येश्व- 
रजई, अनन्तमगलान, विग्रह युण विभूत्ति लेेप्टितमणलीज़ योनम्भ घुरवामल निरत्तिशवभोग्ष माफ, 
विषयिका शित्ति कोण्डीरकुम (रहस्यतेयसार, 22) ६ 

5 ब्रह्मपमूत्र पर समानुजभाष्य, 4 :4, 22 ॥ 

6 खुतप्रकाशिका, । , ] 

4 कर्माल्पतानमूल, न स्वल्पइत, (: ], ) । 
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सात्मा विमु सर्दव्यापी है । अणु आकार की होने पर भी आत्मा अनेकविध शरीरो में 
प्रवेश कर सकती है और प्रमु के रचे हुए भिन्‍न-भिन्‍न जगतो का अनुभव कर सकती है ।' 
किन्तु जगत्‌ की सृजनात्मक गतिविधियों के ऊपर इसका कोई वश नहीं है क्योंकि वह 
केवल ब्रह्म की ही विशेष द्ाक्ति है ।? हर 
ईश्वर को नयरी में अनेक आत्माएं विद्यमान हैं जिनमे केवल-मात्र एक दूसरे 
की पुनरावृत्ति ही नही होती । वे जो आकृतिया धारण करती हैँ हा विद्युद्ध सत्त्व के कारण 
हैं। उसी विशुद्ध सत्तत की सहायता से मुक्तात्माएं अपने विचारों तथा इच्छाओं को एक 
आकार देती हैँ। चाटक के अच्त में---यदि इस प्रकार की कल्पना की जा सके--प्रत्येक 
जीवात्मा पूर्णता भ्राप्त कर चुकी होगी किन्तु तो भी बह निरपेक्ष ब्रह्म की आश्रित ही 
समभी जाएगी । वह निरपैक्ष ब्रह्म जो केवल एक ही आत्मा है, अपने अन्तहित तत्त्व के 
कारण आंत्माओं की परस्पर सम्बद्ध इकाई वन जाता है किन्तु उससे उसमें किसी प्रकार, 
की न्यूनता नही थाती | इसकी अपने चारों ओर एक सामाजिक स्थिति है। आत्माओं 
के प्रत्यक समाज का लक्ष्य अपने किसी निहित स्वार्थ की ओर नही होता वरन्‌ सार्वभौम 
तथा सर्वेग्यापी सत्ता की ओर ही होता है। 
बिशिष्दाईत दर्शन में सुवतात्माओ के दो पुथक्‌ दर्ग किए गए हैं: एक ये हैं जो 
इस लोक में ईश्वर की सेवा के लिए इतसंकल्प हैं और इसलिए दिव्य लोक में भी वे 
यही कार्य करते हैं; दुसरे वे 'केवलिन्‌ हैं जो अन्यों से सवंया पृथक्‌ हैं, बयोकि उन्होंने 
कलह के यथार्थ स्वरूप के ऊपर निरन्तर ध्यान देकर अपना लध्य प्राप्त कर 
लिया है । ४ 
उस दिव्य लोक का चित्र, जहां पर मुक्तात्माओ का निवास है, प्रायः दिए गए 
विवरण से अधिक भिन्‍न नही है ।? स्वर्ग की उस कल्पना से जो सर्वंसाधारण में प्रचलित 
है, केवल वेश, रीति-रिवाज तथा प्राकृतिक दृश्य सम्बन्धी ब्योरे में कुछ भेद है। बहा 
जीवनप्रद स्वच्छ जल की नदियां हैं, सुस्वाद फलों से लदे वृक्ष हैं, शीतल मन्द-मन्द वायु 
बहती है, ओर स्वर्गंवात्तियों को प्रसन्‍तन बनाए रखने के लिए स्वर्ण रंग का सूर्य का 
प्रकाश है। उक्त आनन्दमम क्षेत्र में वे प्रसन्‍नता-लाभ करते हैं तथा उत्तम-उत्तम भोजन 
ग्रहण करते हैँ, दिव्य संगीत का आनन्द उठाते हैँ, तथा समय-समय पर दाशंनिक विचारों 
का दादान-प्रदान करते हैं । किन्तु स्वर्ग का इस प्रकार का दृश्य ब्रह्म-साक्षात्कार करने 
वाले योगी को सन्तोष अ्रदान नही करता जो फिर एक बार एक विश्येप प्रकार की प्रकृति 
मे अपने को एक प्रवार के बत्दीगृह में अवरुद्ध अकेला पाकर उससे छूटने की पुकार 
करता है। वह व्यक्तिगत जीवन की मर्यादाओ को तोडकर अपने को विश्वात्मा के घात्त्विक 
जीवन के अन्दर विलीन कर देने के लिए छटपटाता है। अपनी मोक्ष-सम्बन्धी कल्पना में 
रामानुज ब्रह्मसाक्षात्कारी योगियो को सन्तुप्ट नही कर सकते, जिनको सर्वेश्रेष्ठ 
यधाथे सत्ता के साथ तादाउ्म्य प्राप्त कर लेने की वुसुक्षए देसी ही बनी रहती है ५ उसकी 
दृष्टि में ऐहलौकिक अनुभव के आधार पर निर्माण को गई व्यवस्था मे, भले ही उसे 
कितना भी आदर का रूप क्‍्योन दिया हो, एक ऐसे स्वर्ग की कल्पना सांसारिक 
अनुभव से कुछ भी भिन्‍न नही है। यद्यपि आत्मा ईश्वर को और केवल ईश्वर को ही 
देखती है मौर उसकी उपस्थिति थे बही चली जाती है तो भी वह अपने व्यक्तित्व को 
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स्थिर रखती है, और अपना पृथक्‌ अस्तित्व रखते हुए वह दर्शन का विषय नही वन 
सकती । अपनेपच को त्याग कर ईश्वर मे विलीन हो जाने की ओर कुछ उपनिपदो के 
ऋषपियो का भुंकाव रहा है तथा यूनाव के प्राचीन आरफियस ग्रायक का आतृसघ, कुछ 
ईसाई तथा सूफी-सम्प्रदाय के ईइवर-साक्षात्कारियो का भी झुकाव इस ओर रहा है। 
वे केवल अपने शरीरो से ही छुटकारा पाने मे प्रयत्तशील न रहे अपितु अपने व्यक्तित्व 
को भी छोडकर अपनी भात्मा को ईइवर से विलीन कर देने के लिए प्रयत्न करते रहे । 
कितु इस प्रकार की कोई साक्षी उपलब्ध नही होती कि किसी ब्रह्मसाक्षात्कारी ने अपना 
लक्ष्य प्राप्त कर लिया हो । रामानुज का कहना हैं कि वस्तुस्थिति के विचार से इस प्रकार 
की ब्रह्मलीनता की साक्षी मिलना असम्भव है। वह व्यक्ति जिसने ईश्वरत्व प्राप्त कर 
लिया, वापस लौटकर हमे अपना अनुभव तो बताएगा नहीं, और जो व्यक्ति ऐसी बाते 
करेगा, उसते ईश्वरत्व प्राप्त नही किया होगा । 


47. सामान्य सूल्यांकन 


जहा शकर के दाशनिक सिद्धान्त के प्रति उन उच्च कोटि के मस्लिप्को के लिए कुछ 
आकर्षण हो सकता है जो समस्याओ के भावुकतापूर्ण समाधानों से चौकते है और 
सकल्पगवित के दमन में ऐसी आत्तरिक तृप्ति को खोजते है जो उन्हे इस योग्य बचा दे 
कि वे एक स्थितग्रज्ञ आत्मसयमी की भाति झान्त भाव से अपने ऊपर आ पडने बाली 
अत्यविक विकट परिस्थितियो को भी सहन कर सकें, तो भी शकर स्वीकार कर लेते 
है कि लाखो मनुष्य ऐसे ईद्वर के लिए तृषित है कि जिसके अन्दर हंदय अर्थात्‌ दया का 
भाव हो । रामानुज का मत सत्य के उच्चतम उद्गार को प्रकट करता है यद्यपि शकर 
का कहना यह है कि यथार्थ सत्ता हमारे विचार की परिधि से महान्‌ तथा शुरुतर है । 
रामानुज तक करते हैं कि हमे यह कल्पना न कर लेनी चाहिए कि धर्म के द्वारा जिसकी 
प्राप्ति होती है वह उच्चत्तम सत्ता नहीं है।? रामानुज जिस प्रकार के ईइवरवाद का 
समर्थन करते है उस प्रकार का ईइ्वरवाद शकर को भी जीवन तथा धर्म के क्षेत्र मे मान्य 
है । यह हिन्दू धर्म का विश्वास है चाहे वह वेष्णव, स्माते, शव अथवा शावत मत के रूप 
में हो। यह आइचये का विपय है कि पश्चिमी विचारक तथा समालोचक इस प्रकट सत्य 
को दृष्टि से ओकल करके समस्त हिन्दू धर्म को एक अव्यावहारिक भाव-प्रधान एकेश्व र- 
बाद बताकर ससार के समक्ष अन्यथा रूप मे रखने का आशभ्रह करते रहे !? यह ठीक है 
कि रामामुज द्वारा प्रतिपादित सिद्धान्त किसी भी प्रकार से ईश्वरवाद के अन्य रूपो से 
हीनतर नही है तो भी आस्तिकवाद के दृष्टिकोण से जो समस्याएं स्वभावत उत्पस्त होती 
हैं, उनसे अछूता वह भी नहीं है ' 

विशेष्य और विशेषण के परस्पर सम्बन्ध की कल्पना द्वारा अथवा द्रव्य और 
गुण के पारस्परिक सम्बन्ध की कल्पना द्वारा रामानुज केवल एक ही तत्त्व के अस्तित्व 


| तुलना कीजिए, ब्रैंडरे “वह मनुष्य जो घारमिक चेतना से खधिक्र ठोस यधार्थता बी 
मात्र बरता है, यह नही जानता कि वह वया चाहता है” 

2 हीगल लिखता है “पूर्वीय धर्मों मे पहली माग यह है कि एक और अद्वितीय पदाथ ही 
सत्य है जोर जीवात्मा तब तक न तो अपने अन्दर और न अपने से वाहर विसी सत्य परमाय को 
प्राप्त कर सकता है, जब ठव वह अपने को स्वत उस स्वतन््र और स्वप्तयोजनीय पदार्थ के विरोध मे 
मानता है। उसे परमार्थ की प्राध्ति उस पदार्थ के तादात्म्य के द्वारा हो हो सकती है, जिसमे उसके 
फर्तू त्व तथा जातृत्व का विलय हो जाता है कौर वह स्वय अचेतनावस्था मे विलोन हो जाता है ।” 
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की ययार्थता की स्थापता करने का प्रयत्न करते हैं। तथा अन्य तत्वों को भी उसी एक में 
समाविय्द करते हैं। ब्रह्म के सतू, चित्‌ तथा मानन्दरूपी गुणों के साथ के सम्बन्ध को लेकर 
रामाजुज तर्क उपस्थित करते हैं कि टक्त युणों का एकत्व अपने-आप में विरपेक्ष एकत्व न 
होकर उनके अन्तनिद्वित समवाय सम्बन्ध का एकत्व है जिसमें द्रव्य तथा गुण का भेद भी 
विद्यमान है, तथा स्वयं युगों के अपने अन्दर भी भेद विद्यमान है। ईइवर समान रूप से 
सबका आधारभत ऋधिप्ठान है जिसमें अनन्त गुण समवाय सम्दन्ध से रहते हैं। यदि 
रामानुज परम यथायें सत्ता को दूंढ निकालने में समर्थ त्ताकिक परिणाम को स्वीकार 
ऋरने हैं, तो उन्हें इसो परिणाम पर अगत्या पहुंचना होता है। समस्त निर्णेय उद्देश्य 
तथा विधेय अथवा द्वब्य तथा ग्रण का सरलेपण मात्र है। किन्तु समस्त निश्चयात्मक 
घोषणाएं सान्त प्रमेय पदार्थों के विषय में ही प्रतिपादन करती हैं जिनका एकत्व समवाय 
सम्बन्ध का अतिक्रमण नहीं करता । और सान्त पदाथों के ज्ञान में हमें निरपेक्ष एकत्व 
नही मिलता । उस यथार्थ सत्ता तक पहुँचने के लिए, जहा कि उद्देश्य और विधेय निरपेक्ष 
हैं, हमें परिवर्ततशोल तथा सान्‍्त पदार्थों से युक्त जगत्‌ से ऊपर उठते के लिए बाध्य 
होना पडता है । और इस प्रकार को यथार्थ सत्ता की कल्पना ही समस्त तकें-सम्मत 
कार्य-पद्धति का आधार है। एक ताकिक निर्णय में हम यथायं सत्ता के पूर्ण स्वरूप को 
निर्देधों को ख् खला के द्वारा प्रतिषादित करने का पूरा प्रयूल करते हैं। किन्तु भावात्मक 
वस्तुओं की एक लडी ही मृल्यवान्‌ यथायंसत्ता का तब तक ठीक-ठीक भ्रतिपादन नही कर 
सकती, जब तक कि हम यह भी स्वीकार न करें कि परम (निरपेक्ष) यथार्थ सत्ता 
विचार में भी आ सकती है। यही तिरपेक्ष निर्णीत सिद्धात्त आ्रमस्म से हमारे मस्तिस्क 
में उपस्थित रहता है कि चह सत्ता तथा विचार एक है। 

इस तथ्य से अधिक कि सत्‌, चित्‌ और आनन्द-स्वरूप मिरपेक्ष तत्व एक यपाये 
सत्ता है जित्तके अन्दर उक्त सव भेदक गुण निहित हैं, रामानुज हमें पह नही बतलाते कि 
ठीक-ठीक परिमाण में उक्त गुण उस निरपेक्ष सत्ता के अन्दर अंग्रामी-भाव से सम्बद्ध 
पाए जाते हैं। 

द्रव्य और गुणो* मे ब्रह्म तथा जगत में एक प्रकार का अभेद सम्बन्ध है, समवाय 
सम्बन्ध नही, क्योकि समवाय सम्घन्ध एक अन्तनिहित मेद का घोतक है। 

क्या आत्माओ तथा जगत्‌ का भी ब्रह्म के साथ ऐक्यमाव है ? और यदि ऐसा है 
तो किन अर्थों मे ? विशेषणों अथवा गुणों की निर्मेरता नित्य है और उसके वास्तविक 
स्वरूप से सम्बद्ध हैं ।/ यह जगत्‌ केवल मात्र विशेषण ही नही है वरन्‌ सर्वोपरि ब्रह्म के 
स्वरूप से भी इसका सम्बन्ध है। यह यथाये सत्ता के आत्तरिक निर्णय का व्यक्त रूप है । 
जीवात्माओं के विषय में इस कथन की, कि वे ब्रह्म के साथ-साथ ही नित्य हैं, एक सीमा 
है ब्रह्म की अनन्दता इसके निर्माणकर्त्ता अवगवों की निरपराघिक अनन्त्रता से मंगुक्त है । 
बदि ब्रह्म और आत्मा दोनों एक साथ नित्य काल से अवस्थित हैं तो उनके मध्य क्या 
सम्दन्ध है है उनके मध्य नित्य सम्बन्ध, चाहे अनिवार्य हो और चाहे आकस्मिक, एक 
प्रकार का ऐसा रहस्य होगा निसकी व्यास्ए मे हो सकेगी । ब्रह्म की आत्मा उसको देह 
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2 दस्य और गुर्णों के सम्दन्य का भाव अधन्तोषपद है) यदि दोठों सपहप हैं तो भेद का 
अुद बर्य नहीं; और यदि दोनों परस्पर भिन्न हैं तद सम्दन्ध केक्‍्ल बाहमात है ! शदि दोनों मातरिक 


रूप में समवाय सम्बन्ध से सम्बद्ध हैँ तो यह सम्यन्ध अपने-आप में दोनों वर्दों से सस्यद है, दत्यादि- 
इत्यादि जिसका कोई अन्त नहीं। 


3 स्वस्पाजुबन्धित्वेत निपतत्वाद्‌ (2: 4, 74) + 
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से भिम्त है और हम उसे निरुषाधिक आत्मा कह सकते हैं। 
रानानुज की योजना मे अनुभूत ज्ञान के सीमित केन्द्र ईइवर के जीवन मे गतियों 
के रूप से परिणत हो गए प्रतीत होते हैं। यदि परमतत्त्व एक निर्दोष व्यक्तित्व है जिसमे 
समस्त आत्माएं तथा जगत्‌ भी सम्मिलित है तो यह जानता कठिन हैं कि सीमित शक्ति 
चाली आत्माए अपनी-अपनी चेतनाओ के साथ विशिष्ट अर्थों एव मूंल्यो सहित किस 
प्रकार स्थिर रहती हैं | एक आत्मा दूसरी आत्मा का भाग नही हो सकती। रामानुज का 
अुछ केवल सर्वोपरि आत्मा न होकर अनादि-अनन्त अप्त्माओ का एक सित्यस्थायी समाज 
है ईएबर किस प्रकपर उसी परम भाव से जीवात्सा को अपने अच्दर तथा बाहर 
धारण कर सकता है ? हम उस ईइवर तथा निम्ततम श्रेणी की आत्माओं मे जो अपने 
अस्तित्व को उसी से प्राप्त करती है, भेद कर सकते है क्योकि परमतत्त्व उस समस्त 
प्राणिजगत्‌ को, जिसके विषय में हम सोच सकते हैं, अपने अन्दर समाविष्ट किए हुए 
हैँ। ईश्वर, आत्माए तथा प्रकृति परमतत्त्व हैं, केवल ईदवर ही नही। वो भी रामानुज 
केवल ईश्वर को हो परमतत्त्व माचते है जिसके अतिरिक्त और जिसके परे और कुछ 
नही है जब बे अपने दर्शन के एकेश्वरवादी रूप के ऊपर बल देते है तो यह प्रतिपादत 
करते है कि सर्वोपरि यथार्य॑ सत्ता कि अन्दर आत्मचेतना तथा प्रकृति और आत्माए उस 
श्रेष्ठतम आत्मा के जीवन मे केवल क्षणमात्र हैं। जब उन्हे जीवात्मा के स्वातन्त्य की 
भक्षुण्ण बताए रखने की चिस्ता होती है तो वे इस प्रकार तक॑ करते है कि समस्त 
जीवात्मा चेतनता के केस्द्र है और ज्ञानवान्‌ प्रयाता हे जिनमे आत्मचेतना विद्यमान है 
यद्यपि उनके आत्मत्व का उद्गमस्थान ईश्वर ही है। 
आत्माओ तथा प्रक्नात से युवत इस विश्व ब्रह्माण्ड का उपादान तथा निमित्त 
कारण ब्रह्म है। परिवर्ततो का सम्बन्ध ईश्वर की देह से है किन्तु देही आत्मा निविकार 
रहती है | “उस उच्चतम आत्मा से भिन्‍न प्रत्येक पदार्थ चेततल हों अथवा जड, उसकी 
देह है किन्तु केवल आत्मा ही एकमात्र निरुपाधिक शरीरघारी आत्मा है।”£ ईश्वर की 
देह उपादन कारण है और आत्मा नैमित्तिक कारण है, और इस प्रकार हम कह सकते 
हैं कि ईइचर इस जगत्‌ का उपादर्न तथा नेमित्तिक दोनों ही प्रकार का कारण है। इस 
भेद को स्वीकार करना ही चाहिए क्योकि रामाबुज का विश्वास है देह के परिवर्तन ईश्वर 
की आत्मा पर अपना कोई असर नही रखते, ठीक वैसे ही जैसे कि जीव के देह-परिवतंच 
का जीव के सारतत्त्व पर कोई असर नहीं पडता। तो फिर ईह्वर का वह सारतत्त्व 
कौन-सा है जो निविकार बना रहता है। क्या सूक्ष्म अवस्था मे ज॑से कि प्रलय मे, अथवा 
स्थूल अवस्था मे जैसे कि सृष्टि मे, अथवा एक जीवघारी की अबस्थर में, यद्यवि अपूर्ण 
अवस्था मे नही, जैसे कि मोक्ष की अवस्था मे, ईश्वर का सारतत्त्व जगत्‌ के सारतत्व से 
भिन्‍न है ? ईश्वर की नित्य विभूतति से भी इसे पृथक करना आवश्यक है। यदि हम सत्‌, 
चित्‌ तथा आनन्द रूपी गुणों को पृथक्‌ कर दें तो परमसत्ता के स्वरूप को समझना 
कठिम होगा; क्योकि अन्ततोगत्वा यही तो एकमात्र गुण हैं। तो भी यदि उक्त गुण ही 
ईइबर के वास्तविक स्वरूप का निर्माण करते हैं तो उनके अन्दर परिवर्तन की प्रक्रिया भी 
उसके स्वरूप पर प्रभाव रखेगी | क्या इस सवंका यह अर्थ नही होता कि ईश्वर निरपेक्ष 
यथार्थता नही है किन्तु स्वय भी निर्माण की अवस्था में है ? अन्त मे जाकर इस प्रकार 
का भेद भी, कि ईश्वर की आत्मा निमित्त कारण और उसकी देह उपादान कारण है, 


4 तत््वमुकताकलाप, 3: 254 
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ठहर नही सकता । यह नही हो सकता कि एक मुर्गी के आधे भाग को तो हम पकाने के 
लिए ले लें और शेप आधघे भाग को अण्डे देते के लिए छोड़ दें ॥ 

समस्त एकेश्वरवाद के समक्ष सान्‍्त का अनन्त के साथ सम्बन्ध एक समस्या है। 
सान्‍्त यथायें सत्ताओ की व्यवस्था स्वयं में अनन्त नही हो सकती। सान्‍त के कपर भी कुछ 
होना चाहिए। रामानुज जम्त्‌ के समस्त रूपों को विचार तथा भ्रकृति के दो विभागों के 
अन्तर्गत ममाविष्ट करते हैं। और उनका कहना है कि दोनों एक-दूसरे के प्रति सर्वंधा 
अनुकूल हैं और इस प्रकार इस परिणाम पर पहुंचते हैं कि ईश्वर ही समस्त जगत्‌ की 
प्रक्रिया का सचालन करता है। त्तकंक्षास्त्र इसको प्रस्तुत करता है, घामिक चेतना 
इसका समेत करती है और इस प्रकार हममें से अधिकांश इसे स्वीकार करते हैं। किन्तु 
यह समस्या का समाधान नही है। यह कहा जा सकता है कि समस्त व्याख्या ययायंता 
के अन्दर है मौर उसकी व्याख्या नही है। हम यह कभी नहीं कह सकते कि यथार्थ सत्ता 
जेंसी है, वैसी बयो है। किन्तु यथा सत्ता के अन्दर भी सम्बन्धों का निर्णय तर्वी के द्वारा 
नहीं होता। सन्त यदि विचार तथा प्रकृति के साथ समीकृत है तो इस्त प्रकार के परस्पर- 
विरोधी अश्ञ उसी एक ययार्थता के नही हो सकते। या तो सम्पूर्ण इकाई के एकत्व में 
अथवा गृणो के भेदों में परिवर्तत करने की आवश्यकता है। रामानुज ने किया यह कि 
उन्होंने दौनी को एक परम सत्ता के अन्दर सयुकत कर दिया जो एक स्थूल ऐ्ट्रिक पूर्ण 
इकाई है जिसके सब माग तथा अंश एक सर्वश्रेष्ठ तत्त्व के अन्दर तथा उसके द्वारा 
स्थित हैं, और जो स्वयं शरोर रूप से उनके अन्दर अवस्थित है। शकर के सिद्धान्त 
के विदृद्ध आपत्ति यह है कि वे निरपेक्ष परम सत्ता को इतनी ऊंचाई पर पहुँचा देते हैं 
कि नीचे के मतुष्य समाज तक पहुंचने के लिए कोई मार्ग नहीं रहता। रामानुण का 
आशय हमारे प्मक्ष एक अधिक सम्तोषजतक एकत्व रखने का है जो न तो सारूप्य है 
और न ही अवयवों का पुओ्ज है, वरन्‌ समस्त भेंदों तथा सम्बन्धों को समाविष्ठ किए 
हुए है। प्रश्न उठ सकता है कि इस प्रकार का एक निरसपेक्ष जीवन फेवलमात्र निरंकुश 
कल्पना है जिसको प्रमाणित नहीं किया जा सकता । हम झब्दों को जोड़कर एक यूक्ति- 
संगत कथन अवश्य कर सकते हैं किन्तु तदनुकूल कोई यथाये सत्ता है भी, यह सशयास्पद 
है। यदि निरपेक्ष सत्ता को अतीन्द्रिय तथा लिविकार रूप में कल्पना की जाए तब यह 
समस्या उपस्थित होती है कि इस प्रकार का निरपेक्ष, जिसका कोई इतिहास नही मिलता, 
कैसे काल की प्रक्रिया तथा जगत्‌ के विकास को अपने अन्दर निहित रखता है ? इसलिए 
जब तक रासानुज निरपेक्ष सत्ता की निविकार पूर्णता की सम्तोपजनक व्याख्या नहीं 
कर देते और उसके स्थान मे निरन्तर परिवलित होती हुई प्रक्रिया को नही रखते जी 
एक प्रगतिज्ञील पूर्णता है तव तक वे हमारे समक्ष इसकी कोई भी सन्तोष॑जनक व्याज्या 
नही प्रस्तुत कर सकते कि निरपेक्ष की आत्मा का उसकी देह के साथ वया सम्बन्ध है । 

! और फिर प्रकृति का संगठन तथा आत््माओं का क्षेत्र किस प्रकार एकत्व में 
संयुवत हैं ” जगत्‌ की एकत्ता को दया व्यक्तियों के परस्पर भेद को सुरक्षित रखने का 
भयत्न करना ठीक है किन्तु याद हमारे ढुःख तणश0 संघर्ष, प्राप और घूटियाँ निरपेश के 
आनन्‍्तरिक भाग हैं और उस देवीय मस्तिष्क में उसकी प्रशान्त तथा मंगलदायक चेतना 
के लक घटको के रूप में अनादि काल से उपस्थित हैं, तो कया आत्माएं ईइवर के 
मस्तिष्क में केबल निश्चित नथा स्थायी तत्त्व नहीं हैं ? डूसरी ओर यदि हम पृथरु-पुथक्‌ 
अक्तित हैं तो ईश्वर भी हमसे पृथक्‌ अवश्य होगा। केवलमात्र इस तथ्य के कारण कि 


4. ब्रह्मसूत्र पर आनत्दगिरि छा भाष्य,  : 2, 8। 
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हम सवका जीवन एक समान है, व्यक्तित्व मे च्यूबता नही आती ।* रामानुज बात्मा तथा 
शरीर के दृष्ट्ान्‍्त का प्रयोग यह सगत करने के लिए करते हैं कि शरीर अपने अन्दर 
अवस्थित आत्मा के विना नही रह सकता । जब आत्मा चली जाती है तो शरीर नप्ट 
हो जाता हे। इसके अतिरिक्त झरीर का अस्तित्व केवलमात्र आत्मा को सुख व दुख 
का अनुभव कराने के लिए है। शरीर का लक्ष्य आत्मा है किन्तु यदि इस दृष्टान्त के ऊपर 
अधिक बल दिया जाए तो इसका अर्थ यह होगा कि ईश्वर ही सब कुछ है तथा आत्माए 
और शरीर केवल ईश्वर की प्रस॒न्तता के साधन मात्र है। हीगल के समान, कुछ 
विचारको का द्रव्यवाचक स्वेव्यापी एक ऐसा शब्द है जो समस्या का समाधान तो नही 
करता किस्तु उसे फिर से दोहरा देता है। उनकी दृष्टि मे दर्शन ज्ञान एक सम्पूर्ण इकाई 
में मिरपेक्ष की नित्यपुर्णता तथा जयगत्‌ की अनन्त प्रक्रिया को परस्पर सम्बन्धित कर 
देता है। 

रामानुज को जीवात्माओ की स्थायी तथा स्वतन्त्र यथार्थता को सुरक्षित-स्थिर 
रखने की चिन्ता है और इसलिए वे बलपूर्वक ऐसे मत का विरोध करते है, जो व्यक्तित्व 
का केवल एक अआ्रामक प्रतीतिमान्न के रूप मे निदर्शन करता है। एक ही यथारथे सत्ता के 
अन्दर जिसे हम निरपेक्ष कह सकते है ईशैवर, जीवात्मा तथा जड प्रकृति मे परस्पर भेद 
किया गया है| जीवात्मा सर्वोपरि शक्ति है क्योकि सब पदार्थ ईश्वर की देह का निर्माण 
करते हैं।? रामानुज जिसे जीवात्मा मान लेते हैं वह आनुभविक अह है जो एक सान्‍्त 
सत्ता है और जिसके पूर्व तथा पढ्चात्‌ दोनों हैं। ऐसा आग्रहपूर्वकक कथत करना कि 
समस्त ज्ञान के अन्दर ज्ञाता (प्रमाता) तथा ज्ञेय (प्रमेय विषय) का मेद समाविष्ट रहता 
है अधिक संगत न होगा । क्योकि यह भेद सापेक्ष है। देखने की क्रिया मे दर्शनीय स्थान 
को हम दृष्टि का विषय तथा भाख को द्रष्ठा अथवा ज्ञाता मानकर दोनो मे भेद करते 
है। इसी प्रकार चेतनायुक्त अनुभव मे हम इस चेतना के विषय को इसकी आकृति से 
पृथक्‌ करके चेतना को ज्ञाता तथा उसके विषय को ज्ञेय पदार्थ कहते है, यद्यपि बस्तुत ये 
दोनो उस एक हो जगत्‌ के साथ सम्बद्ध है। जिसे रामानुज ज्ञाता (प्रमाता) कहते हैं 
बह यथार्थ मे ज्ञाता के रूप मे विचार मे नही आता किन्तु ऐसा ज्ञाता है जो अपने आप 
में इस जगत्‌ के अनुभव में आने वाले अनेक विषयो में से एक है।* 

रामानुज का कहना है कि शरीर-सम्बन्धी परिवर्तेनो से आत्मा मे कोई विकार 
नही आता ।० यह स्वभावत्त: निर्मेल और निविकार है । भौतिकता की कृष्णवर्ण छायाए 
केवलमात्र इसकी उज्ज्वलता को आवृत करती हैं किन्तु इसके उक्त गुण का नाथ नहीं 
ऋषती, ५ भोतिक: रूप केवल आकस्मिक: है, जिसे दूर किया जा सकता है. ६ यह भौतित्क रूप 


] ब्डले कहता है कि “यदि हम व्यवित रूप मनृष्यो, ठुम्हे और अपने को यथार्थ मान लें 
और इनमे से प्रत्येक अपने अधिकार मे है त्तो ईश्वर के लिए यह कहना कि वह धामिक चेतना में 
यथा है, निरयंक है” (ट्रथ एण्ड रियलिटी' पृष्ठ, 4344 35) । 

2 इसके साथ रैशदल के मत की तुलना कीजिए ('थियरी ऑफ गुड एण्ड ईविल,' उण्ड 2, 
दृष्ठ 238 और आगे) । 

3 सर्वात्मत्वात प्रत्यगात्मनोष्प्यात्मा परमात्मा । 

4 तुलना कीजिए, बेंटाइल _ “यदि फिर हम मन की अतीन्द्रिय क्रिया के तत्त्व को जान लें 
तो हम इसे दर्शक गोर द्‌ श्य के स्प मे प्रस्तुत नही करेंगे, अर्थात्‌ मन ज्ञान का विषय बीर ज्ञाता एक 
वाह्म दर्शक । जब चेतना भी चेतना वा वियय है दो वह चेतना नही रहती । नहीं अ्थों में यह जाता 
नहीं अपितु ज्॑ य पदार्थ है अद्द भी नहीं है, प्रत्युत अनह है ।”” ('यियरो आफ माइड ऐज़ प्योर ऐक्ट,? 
अग्नजी-अनुवाद, पृष्ठ 6) । 

5 स्वशरीरगतवालत्वयुवत्वस्थविरत्वादयो धर्मा* जीव ने स्पुशन्ति ( : 3, 8) । 
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पाप की उपज है किन्तु निर्मेल आत्मा पाप नही कर सकती इस प्रकार पाप बिना 
शंरीरघारों आत्मा के सम्भव नही हो सकता भौर बिना पाप के शरीरधारी जीवात्मा 
नहीं हो सकता ॥ अन्य हिन्दू विचारकों के अनुसार, रामानुज भी अनादि संसार को 
कल्पना द्वारा इस कठिनाई से छुटकारा पा लेते हैं। डिन्‍्तु इसमें आत्मा की विशुद् 
घार्मिकता आ जाती है। पाप तथा दण्ड दोनों ही का सम्बन्ध पदार्थ विषश्रक रू खला 
से है और उप विशुद्ध ज्ञाता का इससे कोई मतलब नही जो पाप नही कर सकता; किम्तु 
यदि आत्मा पाप कर सकती है तो इसका अर्थे यह हुआ कि इसका सम्बन्ध प्रकृति के 
साथ पहले से ही है और यह विश्युद्ध आत्मा मं होकर ससारी अहं है। यदि यह कहा 
जाता है कि विश्व रूप शत खला अनादि है तो हमारे पास विशुद्ध आत्मा एक ओर है 
और दूसरी ओर ज्ञेय विषय है भौर दोनो ही निरपेक्ष अस्तित्व रखते हैं क्योकि अपने 
से अतिरिक्त उनकी कोई व्याख्या हमे नही मिलती। आत्मा अपने-आप में निर्मल है, 
शरीर इससे चिपका रहता है। यह किस प्रकार होता है ? 

आत्मा का ज्ञान के साथ क्‍या सम्बन्ध है ? ये परस्पर भिन्‍न हैं या एक हैं ? यदि 
भिन्‍न हैं तो शरीर मे किसी स्थगन विशेष पर सुख अथवा दुख का अनुभव ज्ञान को होगा, 
आत्मा को नहीं और इस अकार आत्मा को सुख-दुःख का अनुभव न हो सकेगा । हम यह 
नही कह सकते कि ज्ञान आत्मा का व्यापार है, क्योकि तब इसकी उत्पत्ति माननी पड़ेगी । 
किन्तु रामानुज के मन मे ज्ञान नित्य तथा स्वतंत्र है किन्तु उत्पन्त वस्तु नहीं है। यदि 
आत्मा और ज्ञान एक है तब आत्मा भी विस्तार तथा राकोच के अधीन हो जाएगी। 
किन्‍तु आणबिक आत्मा न फैलती है न सिकुड़ती है। आत्मा, जो स्वय चेतनता से बनी 

हुई है।! भौर ज्ञान का सम्बन्ध स्पष्ट रूप में नही समझा जा सकता । आत्मा चेतनता 

से ओत-प्रोत है और चेतनता इसका गुण भी है ।£ “ज्ञान जानने वाले प्रमाता (ज्ञाता) 
से भिन्‍न है जिसका यह गुण है जिस भ्रकार गन्ध, जो पृथ्वी का गुण है, पृथ्वी से भिन्‍न 
है। किन्तु रामानुज स्वीकार करते हैं कि प्रगाढ निद्रा में चेतना रहती है यद्यपि यह 
विषयरूप पदार्थों से सम्बद्ध नही रहती ।६ आत्मा का स्वरूप ज्ञान इतना नहीं है जितना 
कि विशुद्ध चेतनता है जो बराबर विषयों से सम्बन्ध रखती है । 

जीव का सम्बन्ध जो ब्रह्म के साथ है उसमें भी कठिन समस्याएं उपस्थित होती 
हैं। राभानुज का कहना है : सर्वेश्रेष्ठ ब्रह्म ने अनेक होने का निश्चय किया | उसके 
पश्चात्‌ उसने सारे जगत्‌ का आविर्भाव किया जिसमें अग्नि, जल आदि समचेत ये, और 
इस प्रकार आविर्भूत जगत्‌ में चेतत जीव बर्ग के समस्त पुंज को प्रविष्ट करके उनके 
अन्दर भिन्‍न-भिन्‍न दैवीय तथा मानवीय आदि शरीरोका जो प्रत्येक जीवात्मः के 
गुणावगुण के अनुरूप हो, निर्माण किया और अन्त से अपनी इच्छा के अनुसार उक्त 
आत्माओ के अन्दर प्रविष्ट होकर, जिससे कि उनका जीवान्तरात्मा बन सके, उक्त सब 
पुज्जो मे नाम व रूप का विकास किया, अर्थात्‌ प्रत्येक पुर्ज को एक सारवान्‌ रूप दे 
दिया जिससे कि उसे किसी एक विशेष झंब्द के द्वारा प्रकट किया जा सके ।5 इस प्रकार 
जीव सम्पूर्ण यथार्थता का एक प्रतिबिम्ब है। प्रत्येक जीव में () अन्तर्यामी बह, अर्थात्‌ 
बह प्रकाश जो प्रत्येक जीवित सत्ता की प्रकाश देता है, (2) आत्मा जो विश्व का ज्ञाता 


] विज्ञानमयों हि जीवों न बुड्धिमात्रम, (: , 3) 
2-2: 3, 29॥ 

3 2.3, 27॥ 

4. क्ानस्थ विषयगोचरत्व जागर्यादापवुलम्यते (2; 3, 3 )7 
5-4 * , 334 
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है, और (3) बड़ साधन, जिनके द्वारा आत्मा कम करता है, ये सव विद्यमान रहते हैं । 
प्रत्वेक जीवात्मा एकत् के अन्दर तैत प्रतीत होता है, वँसे ही जंसे कि वह्म है ।! ब्रह्म 
मूल वस्तु है और जीवात्मा उसका भ्रतिहय है क्योकि प्रत्येक जीवात्मा ईश्वर की सर्वश्रेष्ठ 
पूर्णतता की साल्त तथा भौतिक रुपरेखाओों को घारण किए हुए है । इसके अतिखित, जब 
आत्मा गरीर का परित्याग करके मोक्ष की अवस्था मे प्रविष्ट होती है तो यह जीवन की 
विदयुद्ध विषयवस्तु रुप हो गई अतीत होती है। इसका ईव्वर से सम्बन्ध विच्छेद नहीं 
होता क्योकि दैवीय जीवन की घाराएं इसके बत्दर होकर प्रवाहित होती है। कया इन 
जीवात्माओं का परस्पर एक दूसरे पर अतिछादन तो नही होता ? यदि हही तो वह क्या 
वस्तु है जिससे इनमे परस्पर यह लक्षित होता है ? वया वे अपने तात्तिक रुप मे द्रव्य है 
या ववल तिसपेक्षता के अन्दर गुणमात्र है ? रामानुज का दृढ़ मत है कि इनमे से प्रत्येक 
आत्मा मे प्रधानता है और ऐसे अनुभव है जिनके द्वारा यह एक एकत्व का संगठन करती 
हैं किल्‍्तु एतत्सम्बन्धी तर्क कुछ निवल श्तीत होता है। 

जीवात्मा के सम्दन्ध मे रामानुज का जो विचार है वह हमे द्रव्य सम्बन्धी 
पाण्टित्य प्रदर्शक कश्पना का स्मरण कराता है जिसके ऊपर काण्ट ने अपने 'रेप्युटेशन 
ओऑफ़ रैशनल साइकोल्ॉजी' दामक ग्रथ में तथा भ्कर मे ब्रह्मतृत्रों प्र किए गए अपने 
भाष्य मे बाक्षेप किए हैं। रामानुज के थनुस्तार जीवात्मा एक घाइवत रूप में रहने वाली 
सत्ता है और वह मित्य है कित्तु शकर का मत है कि बारवत स्वयम्भू सत्ता केवल आत्मा 
ही है। रामानुज के मत को मानने से आत्मा के एक समान सार तत्त्व तथा तिरन्तर 
विकाप्त के मध्यवर्ती सम्बत्ध को जावता कठित है। जैसा कि हीगल के दर्शन में है, हमे 
यहा प्रक्रियं की एक समानता मिलती है, ऐसी समानता जो भेद मे भी स्थिर रहती है। 
यदि एक शरीर से दूसरे शरीर मे जाने पर, अथवा साम्रयिक भ्रेतना के विराम से, 
जीवात्मा की समानता पर कोई अमर नही होता तो इससे परिणाम यह विकतता है कि 
शारीरिक सम्बन्ध, स्मृति एवं चेतना आत्मा के स्वरूप के मौलिक सिद्धान्त नहीं हैं । 
हम नही समझ सकते कि बात्मा का स्थिर तथा अपरिवर्तनशील स्वरूप क्‍या है जिसके 
लिए सत्र ज्ञात अनुभव असगत हैं। ऐसा प्रतीत होता है कि हम एक भावात्मक अमूर्त 
स्वयभू व्यक्तिवाद पर आ पहुचे है जहा तिजी समानता, चेतना की निरन्तरता, अनीति 
और पूर्व॑सत्ता आदि झब्द कोई बर्थ वही रखते | मावात्मक मूलभूत स्वयम्भू को चेतन 
तथा अनुभवी आत्मा से कुछ सरोकार नही है। इस प्रकार का मत रखना कि सरल तथा 
वर्षबिहीन इकाई जिसे भात्मा कहा जाता है, अत्येक व्यक्ति के बन्दर अलग-अलग है 
क्रेबल एक कल्पता मात्र है । हम यह स्वीकार करने के लिए वाध्य हैं. कि प्रत्येक व्यक्ति 
के अन्दर एक मूलभूत आत्पा का तिवास है जिसका प्रगतिशील विकास के साथ सम्बस्ध 


है। 

शकर और रामानुज दोनो ही वेदान्त के प्रकाण्ड विचारक हुए है कौर प्रत्येक के 
सर्वोत्कृष्ट गुण दूसरे के लिए दोष है। शकर का प्रकद रुप मे शुष्फ तर्क उसके दर्शत को 
धामिक दृष्टि से अनाकर्षक बनाता है। रामाबुज द्वारा प्रतिपादित परत्रोक की सुल्दर 
गायाए, जिनका वर्णन वे एक ऐसे व्यक्त के विर्दास्त के साथ करते हैं जिसने सृष्टि की 
उत्पात्ति मे व्याक्तिसु्प ते पहायता की हो; संवंधा लाविद्वास के योग्य हैं। शकर की 
उन्छेदवारी आय्वीक्षिकी विद्या, जो कि ईदवर मनुष्य तथा जयत्‌ आदि सबका बरादि- 
कारण एक ही परमचेतवा को वतलाती है रमानुज के बनुवावियों को विसकुल मिर्तर 


4 अधिज्जोवविधिष्टपरमात्मा ([ , 73) | 
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कर देती है। शंकर के अनुयायी अपने गुरु से भी आगे बढ जाते हैं जौर उनके सिद्धांत को 
आपत्तिजनक रूप में अनीहवरवाद सम्बन्धी भ्रष्ट बुद्धि की सीमा तक पहुँचा देते हैं। 
शमानूत के धनुयादी भी उसी सात्त्विक आइवासन के साथ देवीय मस्तिष्क के न्यायालयों 
के मार्ग से आगे बढते हैं, जैसे कि मिल्टन स्वर्ग के विशाल प्रासादों से होकर जागे बढ़ता 
है; तो भी रामानुज में घाभिक क्षेत्र मे एक महान्‌ प्रतिभा थी। उनके मस्तिष्क से नाना- 
विघ स्रोतों से यथा उपनिषदों और आगगमों से पुराणों तथा प्रबन्धों से अधुर्व विचार 
स्वतः प्रवाहित होते थे ओर उसके अन्दर अपनी निजी धाभिक वृत्ति के कारण उक्त 
विचारों को उचित स्थान मिलता था। उक्त विचारो के समस्त भिन्‍त-भिन्‍त अवयव 
अनिर्वेचनीय धामिक अनुभव में समाहित पाए जाते हैं। रामानुज में दार्शनिक भाव तो 
प्रव॒त्त था ही किन्तु धाभिक आकांक्षाएं भी उतनी ही प्रबल थी। उन्होंने घामिक भाव- 
नाओ की मांग का ताकिक विचार पद्धति के साथ समन्वय करने का पूरा प्रयत्न किया 
है। यदि उन्हे एक क्रमबद्ध तथा अपने-आप में पूर्ण घामिक दर्शन-पद्धति को हमारे समक्ष 
रखने मे सफलता नही मिली तो इसमे कुछ भी आइचर्य नही है। उनकी गम्भीर तत्परता 
तथा ठोस तर्क, जिनके आधार पर उन्होने समस्या को समफरा और धर्म तथा दर्शन के 
बीच प्रकट रूप मे जो विस्तुत खाई देखी जाती है, उमे पाटने का पूरा प्रयत्त किया, 
वह अलौकिक है। एक दुर्बल बुद्धि, जिसके साथ आत्मा की गम्भीरता नही है, ईदवर के 
विधि-विधान की ओर से आखें मीच सकती है ओर समस्या का एक प्रतीयमांन सरल 
समाधान भी दे सकती है। किन्तु रामानुज मे चह वात नही है। उन्होने हमारे समक्ष 
एकेद्वरवाद का एक सर्वोत्तम नमूना रखा है जिसे बुद्धि ग्रहण करती है तथा जिसमें 
सर्वान्तर्यामिता का भी पुट दिया गया है|? 


उद्घृत ग्रन्यों की सूची 
बअह्मसत् प रामानुजभाष्य : विवौत-कृत अग्रेजो-अनुवाद, 'सैक्रेड बुक्स ऑफ दि 
हट ” 48 ॥ 


ब्रह्मसन्न पर रामानुजभाष्य : रमाचार्य-कृत अग्रेजो-अनुवाद ।, 
प्रगवदुगीता पर रामानुजभाष्य : गोविन्दाचार्ये-क्ृत अग्नेजी-अनुवद । 
यतोन्द्रमतदीपिका : योदिन्दाचार्य कृत अग्नेजी-अनुवाद | 
सर्वेदर्शनसग्रह, अध्याय 4 


के . शकर का समृण ब्रह्म तथा ब्रह्म लोक, रामानुज के विष्णु और बेकुण्ठ के समान है | शकर 
एम विपय पर बल देते हूँ कि ये विचार यद्यपि उपचब्ध विचारों में सबसे श्रेष्ठ हैं, परन्तु स्वय मे 


588 नदी हैं । जहा तक जोवन का सम्बन्ध है, इस अकार के प्रतिवन्‍्ध से कुछ अधिक अन्तर नहीं 


दसवा अध्याय 


शैव, शाक्त तथा परवर्ती वैष्णव ईश्वरवाद 


शैव लिद्धान्त--साहित्व--पिदास्त--प्रत्यभिन्षा दशन--शाबत सम्प्रदाय-- 
मध्वाचाय॑--जीवत तथा साहित्य-शान का सिद्धास्त--ईसबर--जीवात्मा- 
प्राझृतिक जगतू-ईखर और जगत्‌--नीतिशास्त और पम--स्मीक्षात्मक 
विचार--निम्बार्क --वल्लभ--चेतन्य का आन्दोलन । 


]. जैव सिद्धान्त 

प्रारम्भ से ही वैष्णव मत का सबसे मुख्य प्रतिद्वन्दी शव मत रहा है,! जो कि आज भी 
दक्षिण भारत मे एक अत्यन्त प्रचलित मत है। बसे तो यह दक्षिण भारत में ईस्वी सम 
के पूर्व से ही प्रचलित था, किन्तु इसे वौद्ध तथा जैच मत का विरोधी होते के कारण 
अधिक बल प्राप्त हुआ, जितकों उसने वैष्णव मत के साथ मिलकर ईसा के पश्चात्‌ की 
पाचवी अथवा छठी झताव्दी में दवा दिया। लगभग ग्यारहवी शताब्दी मे इसने शैव- 
सिद्धान्त के नाम से एक विशिष्ट दर्शन को परिष्कृत रुप दिया । डाक्टर पोए ने, जिन्होंने 
इस दर्शन पर बहुत अधिक विच्ञार किया, इसे “अत्यन्त परिष्कृत, प्रभावशाली और 
नि.सम्देह भारत के समस्त घामिक सम्परदायो मे सवसे अधिक आन्तरिक रुप मे मूल्यवान्‌ 
पाया ।”2 यद्यपि यह ठीक है कि दौव सिद्धान्त तथा काश्मीर के शैव मत मे अदुगुत 
समानताए है तो भी हम नहीं कह सकते कि शैव सिद्धान्त का साधारण संगठन अथवा 
महत्त्वपूर्ण म्तव्य कास्मीर के शैवमत से लिया गया है। सबसे प्राचीत तमिल ग्रत्थ, जैसे 
'तोलकाप्पियम! उन अरिवारों अथवा ऋषियों का उल्लेख करते हैं जिन्होंने मोक्ष तथा 
प्रर्मातत्द के मार्ग का निर्देशन किया। इन ऋष्ो को ब्राह्मणप्रंथों, महाभारत गौर 
श्वेताश्वतर उपनिषदों करे? रुद्र तथा रुद्रश्षिव सम्प्रदाय के बेदिक विचार नें प्रभावित 
किया। इनके अतिरिक्त अट्ठाईस शैव आगम, विश्ञेपकर वे भाग जो शान के विषय का 
प्रतिपादव करते है, शव सन्‍्तो की उन्दोवद्ध वाणिया तथा अर्वाचीन अध्यात्मवादियों के 
ग्रत्थ दक्षिणी शव मत के मुरय ल्लोत हैं। 


2. साहित्य 


अदृठाईस आगमो को मान्यता प्राप्त है! जिनसे से मुझुय हे क्रामिक, जिसमे 





] माधव वे 'सर्वदर्शनस्गरह' में शैद मत के छार सम्प्रदायों का उल्लेख है , नहुच्री्पाणुपत, 
शव, प्रत्यभिज्ञा ओर स्सेश्वर । उतमे से अन्तिम दार्शनिक दृष्टि से महत्त्वपूर्ण वहीं है। प्रथम सम्प्रदाय 
के मुण्य सिद्धान्तों के लिए देखें, 'भारतोय दशव' दण्ड , पृष्ठ 999 400। 

2 तिश्वासंगम पृष्ठ 74 ॥ 

$ देखें भारतोंव दशेनं उष्ड ।, पृष्ठ 70, 399-400, 4॥7 भोर बागे। 

4 वाणीवरम, वे कैलासनाथ मत्दिर मे हमे अट्ठाईस शैदागमों का सबसे प्राश्रीन शिलारिख 
मिलता है, जिम्ममें पत्लव यजा राजसिह वर्मंत ने अपने घ्ामिक विश्वास वा वर्णन किया है थौर यह 
फाचर्गी हताबदी (ईमा दे पश्चात्‌) के अन्द क१ बढ़ा कहा जाता है! 
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वह विभाग भी आ जाता है जो ज्ञान के विषय का प्रतिपादव करता है। इसे 
मूगेन्द्र आगम का मोम दिया गया है। तमिल सन्‍्तों यथा माणिवकवासगर 
(सातवी शताब्दी) और सुन्दरार मे इनका उल्लेख किया है। शैव मत के 
अवितपरक साहित्य! का निर्माणकाल पाचवी से नवी झताब्दी तक है। शैव मंत्रों 
को, जिनका संकलन नम्वी आणप्डर नम्बी (000 ईस्दी) द्वारा किया गया है, 
सापूहिक रूप से तिरुमुराई कहा जाता है। पहले भाग में, जिसे 'देवारम” नाम 
दिया गया है, संवंदर, अप्पर और सुन्दरार के निर्मित छन्द हैँ। अन्यों मे सबसे 
अधिक महत्त्वपूर्ण है माणिक्कवासगर का 'तिरुवासगम' । सेक्करार के पेरिया- 
पुराण मे (जिसका निर्माणकाल ग्यारहदी शताब्दी है), जिसमें तिरेसठ शैव- 
सम्तो का चरित्र बथित है, कुछ महत्त्वपूर्ण विचार सामग्री सन्निहित है। 
भेकण्डेर का शिवज्ञानवोधम्‌ (तेरहवी शताब्दी), जिसे रोरव आगम के वारह्‌ 
इलोकों का विस्तृत रूप माना जाता है, शेव सिद्धान्त के विचारो का आदकश्शे 
भाष्य है। अरुलनन्दी शिवाचार्य, जो भेकण्डेर के उस्नीस शिष्यों मे सर्वप्रथम 
था, 'शिवज्ञानसिद्धियार! नामक महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ का रचयिता है। 'उम्रापति' 

के ग्रन्यो मे (चोदहवी शताब्दी) शिवप्रकाशम और तिरअसलपयन ग्रन्थ 
प्रसिद्ध हैं। शैवसिद्धान्त वेदो तथा आगमो की दो प्रकार की परम्परा के आधार 
पर स्थित है? और इन दोनो के ऋमबद्ध समन्वय का कार्य नोलकण्ठ* (चोदहूवी 

शताब्दी) मे किया। उससे अहयसूत्र के ऊपर एक भाष्य लिखा और उक्त ग्रंथ की 
व्याख्या शंव पद्धति के भाघार पर की। यह सामान्य रूप से रामानुज के दृष्टि 
कोण को स्वीकार करता है और एक ओर ईश्वर के निरपेक्ष एकात्मभाव तथा 
नितान्त भेद एवं दूसरी ओर आत्माओं तथा जगत्‌ के एकात्मभांव एवं नितान्त 

भेद का विरोध करता है।4 शिव सर्वोपरि है और अम्बा उसकी पत्नी है एवं 

चेतन और जड़ वस्तुएं उसके द्ारीर हैं। अप्पय दीक्षित का शिवाकंमणि दोषिका 

नामक भाष्य भी अधिक महत्त्वपूर्ण है। 


3. सिद्धान्त 
सर्वोपरि यथार्थ सत्ता को शिव कहा गया है, और वह अनादि, अजन्मा, सर्वेधा निर्दोष, 


] “ससार के अन्य दिखी भी मत में इससे अधिक मूल्यवान्‌ भस्ति-प्रधान साहित्य उत्पन्न नहीं 
किया तथा उज्म्वल वल्पताशकित का सहज मनोमाव एव भावुकता के उत्साह बौर कथन को ऐसी 
भव्यता अन्यत्न नहीं देखो गई” (दारबेट : 'दि हार्ट आफ इण्डिया, पृष्ठ 82) । 

2 तिव्मूलर, सिद्धान्ददीपिका, नवम्बर 9, पृष्ठ 205 वर उद्‌ः ूत ॥ शिवशानसिद्धि- 
यार कहता है: “देद और शंवागम हू! एकमात्त यथा पुस्तकें हैं।***इनमे से वेद सामान्य हैं 
ओर सबके लिए खूने हैं। अध्गम विशिष्ट हैं और उसका प्रद/श सौधाग्पशाली व्यक्तियों के 
लिए हुआ है तथा उनमें देद और बेदान्त के सारभुत सत्य निहित हैं । दोतों ही ईश्वर द्वारा 
प्रदत्त कहे जाते हैं।” (॥ 46) । तुलना कीजिए, नीलरुष्ठ ; वर्य तु वेदशिवागमयो: भेद ने पश्याम:। 
(दह्ममीमासा, पृष्ठ 56) । 

3 तक मा 45:4॥ 3॥ 

द 4 क्िति की की अनुव प्रमुख वाक्य केवल रामानुज के भाष्य को प्रतिध्वनिमात्न हैं॥ उदाहरणार्थ तुलना 
कोजिए--सूदमचिदजिद्विक्िप्ट ब्रह्म कारणम्‌, स्पूर्ताचदचिद्विशिष्ट तत्‌ कार्य भवति [ : ॥, 2)। दिलु. 
देखें, अप्पयदोक्षित कत आनन्दलहरी ॥ ४ 


शैव, शाक्‍त तथा परवर्ती वैष्णव ईइवरवाद 635 


सब कार्यों का कर्ता और सर्वज्ञ है जो जीवात्माओ को उन बन्चनो से मुक्ति दिलाता है 
उन्हें जकड़े हुए हैं। सब्चिदानन्द के सूत्र की व्याख्या मे आठ गुण उपलक्षित हैं, अर्थात्‌ 
स्वयम्भूल्व, अनिवाये निर्मलता, अन्तदुष्टि सम्बन्धी ज्ञान, अचस्त बुद्धि, सब बच्धनों से 
स्वातन्ध्य, अनन्त दया अथवा प्रेम, स्वशक्तिमत्ता तथा असीम आनन्द । ईइवर की सत्ता 
के कुछ प्रमाण दिए गए है। ससार मे निरन्तर परिवतंव हो रहा है। इसका उपादान 
कारण प्रकृति मिट्टी के समान जड है और स्वय जगत्‌ के रूप मे परिणत नहीं हो 
सकती । यह विकास तत्त्वों के कारण से नही है क्योकि तत्त्व ज्ञान से शून्य हैं। कर्म भी 
उन्हीके समान अनुपयोगी हैं ! मेकण्डर के अनुसार काल अपरिवर्तनशील है यद्यपि देखने 
वाले को यह परिवर्तित होता प्रतीत होता है। सस्मत क्रिया की यह एक उपाधि है किन्तु 
अपमे-आप मे सक्तिय कर्त्ता नही है। किन्तु यदि ईइवर प्रत्यक्ष रूप भे कारण है तो उसकी 
स्वतत्तता और पूर्णता में सम्भव है बाधा उपस्थित होगी । इसीलिए कहा जाता है कि 
ईइथर अपनी शक्ति के द्वारा व्यापार करता है और वह शक्ति उसका साधन रूप कारण 
है। कर्म सिद्धान्त मनुष्य के धामिक लक्ष्यों के अनुसार कार्य करता है। यह उद्देश्यी का 
निर्माण नहीं करता और न ही अच्छाई व बुराई मे भेद करता है। इनका निर्णय एक 
अनन्त आत्मा के द्वारा होता है जो अपनी शक्ति की सहायता से इस विषय का भी ध्यात 
रखती है कि आत्माओं को अपना उचित फल (पुरस्कार) मिले। जिस प्रकार कुम्हार 
घडे का ख़ण्टा हे, डण्डा व चक्र उसके साधन रूप कारण हैं, और मिट्टी उसका उपादान 
कारण है इसी प्रकार जिव ससार का स्रष्टा है, शक्ति साधन रूप कारण है और माया 
उपादात कारण है ५ जिस प्रकार शब्द राग के समस्त स्वरो मे व्यापक रूप से रहता है, 
अथवा सुग्ण फूल मे समाई रहती है, इसी प्रकार ईइवर अपनी शक्ित के द्वारा समस्त 
ससार में इतनी पूर्णता के साथ व्याप्त रहता है कि यह ससार मे पृथक प्रतीत नहीं 
होता । ईश्वर आत्मा है और प्राकृतिक बिदव तथा मनुष्य उसके शरीर है | ईश्वर और 
ये एक समान नहीं हैं यद्यपि ईदुवर इनके अन्दर तिवास करता तथा ये ईदवर में निवास 
करते है। अद्वेतवाद से तात्पर्य एकत्व नहीं है, अपितु उसका तात्पयें यह है कि उन्हे 
पृथक्‌ू-पृथक्‌ नही किया जा सकता। 
शिव नित्य स्थायी है क्योकि वह काल के द्वारा सीमित नही है। वह सर्वेब्यापी 
है। वह भपनी शक्ति के द्वारा कार्य करता है और वह शक्ति जड न होकर चेतन शक्ति 
है और वही ईदवर को देह है। यह देह पाच मन्नों से मिलकर बनी है? और सृष्टि के 
सृजन, धारण तथा विश्व के विन्तारा, तिरोधात और जीवात्माओ के मोक्ष--इन पाच 
प्रकार के व्यापारों का उपकरण बनती है। उसका ज्ञान सदा उज्ज्वल है और तात्कालिक 
है। पौष्कर आगम के अनुसार शक्ति, जिसे कुण्डलिनी अथवा शुद्ध माया भी कहते हैं, 
वह है जिससे शिव अपने सव व्यापारो का सम्पादन करता है और जिसके अन्दर उसका 
अस्तित्व निहित है। जक्ति ही शिवरूपी विशुद्ध चेतना तथा जड प्रकृति के मध्य एक कडी 
है। यह वह उपाधि है जो शिव के व्यापारों के मध्य भेद करने का कारण है ४ यह 
अन्त से लेकर जो केवल ईदवर से उतरकर है, निम्नतम सव प्राणियों के बच्चन का 
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जया मोक्ष का कारण है । शक्ति, जिसे प्रायः उमा भी कहा जाता है, केवल मात्र शिव की 
अनुरूप परिणति है और स्वतंत्र सत्ता नही है। परमसत्ता अपने आप में शिव है और 
पदार्थों के सम्वन्ध में वही दावित के माम से पुकारी जाती है। शव सिद्धान्त मे क्षिव फेवल 
अध्यात्मश्ञास्त्र की परमसत्ता न होकर धर्म काईइवर भी है। वह रक्षक ओर गुरु है, 
ओर वह मनुष्य जाति के प्रति अपने महान्‌ प्रेम के कारण इस आकृति को घारण करता 
है। वह ईश्वर प्रेममय है।? 
समस्त पशु अर्थात्‌ आत्माओं का समूह उसी प्रमु (पति) के हैं। वह उनका 
रचयिता नहीं है क्योंकि वह नित्य है। भात्मा देह से भिन्‍न है ओर देह एक भोग्य जड़ 
दा है। स्मृति तथा प्रत्यभिन्ना के द्वारा उसकी उपस्थिति प्रमाणित होती है। वह सर्वे 
श्यापी, शाश्वत तथा चेतन कार्यकर्ता है। बह अनादि, अनन्त और सर्वेब्यापी चित शक्ति 
का निवासस्थान है ।£ उसके अन्दर चैतन्य विद्यमान है जिसका सार देसमे की क्रिया भे 
निहित (दृकूक्रियारूपम ) है। 'शिवज्ञानसिद्धियार' के अनुसार आत्मा स्थूल दरीर से मिन्‍न 
है और सूक्ष्म है यद्यपि उसके साथ सम्पृषत है और इच्छा, विचार तथा क्रिया (इच्छा 
ज्ञानक्रिया) उसके व्यापार हैं।2 यह जिस वस्तु मे रिघास करती है कुछ समय के लिए 
चस जैसी बन जाती है। संसार में रहकर वह सांसारिक पदार्थों मे लिप्त रहती है किल्तु 
श्रीक्ष बी अवस्था में वह अपनी एकाग्रता को ईइवर मे केन्द्रित करती है। प्रदयय की 
अवस्था में शरीर-रहित आत्माएं क्षमता तथा झकित के रूप मे महान्‌ शिव मे विश्राम 
करती हैं। जीवात्माओं की संध्या न बढ सकती और न घट सकती है। ज्यों-ज्यो अधिक 
आत्पाएं मोक्ष भराप्त करती जाती हैं, त्यो-त्यो शरीरघारी आत्माओं की संख्या कम होती 
जाती है। मुक्तात्माओं में चैतन्य निर्दोष रूप में प्रकट होती है किन्तु सांसारिक आत्माओं 
में यह आवृत रूप मे रहती है। जीवात्माओ के तीन वर्ग हैं जिनका विभाग तीन, दो 
अथवा एक प्रकार की मलिनताओ के अनुसार होता है ॥ यह पृथ्वी तथा शेष समस्त 
पदार्थ ईईवर की रचना के कार्ये रूप हैं। ये सब जड़ हैं और आत्माओं की आवश्यकताओं 
की पूति के लिए हैं। 
बन्धनों का जाल (पाद्जाल) तीन प्रकार का है--अविद्या, कर्म और माया । 
पहले की जा है आणवमल, अर्थातूं अणुत्व (सान्तत्व) भाव का ममिथ्या विचार जो 
आत्मा में रहता है। आत्मा जो विशुद्ध चैतन्य रूप है अपने को सान्‍्त और शरीर के ही 
अन्दर आवबद् तथा परिमित ज्ञान व शक्ति वाली समझती है। यह अपने चंतन्य स्वरूप 
से अमभिज्ञ है और दरीर को ही भ्रम से यथार्थंसत्ता मान लेती है। यह आत्मा (पशु) 
का वन्ध्रन (पशुत्व) है। यह अविद्या सब प्राणियों में एक समान है और अनादि, प्रगाढ, 
भहती तथा नाना आकृतिवान्‌ है। रचना और विनाश आदि सान्‍्त जगत्‌ के हूः संबंध 
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्ै सदसे उन्च वर्ग के जीवात्मा (विज्ञानकाल) माया और कम से हैं । उनमें 'आणवम्‌' 
848 3240248 28 (मल काल) दे हैं जो गाणवम्‌ और कर्म की मलिनतायों के 
4 'प॒ के बन्धन अन्तिम 
आधी भा जाते है जो तीनों मतिगताओं के सधीव है. न (सिकाल) वर्ष के वे कब 
$ मृगेन्द्र आायम 2. ३-7४ 
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में घटते हैं और इस प्रकार उन्हे अविद्या के परिणाम समभा जाता है। जड शरीर के 
साथ चेतन आत्मा के सयुक्त होने का कारण कम हें। यह अविद्या का सहायक है। इसे 
कर्म इसलिए कहा गया है कि यह प्राणियो की क्रियाओं से उत्पन्न होता है। इसकी 
सज्ञा अदृष्ट है, क्योकि यह सूक्ष्म है। सृष्टि रचना मे यह प्रवृत्त होता है और प्ललय मे 
फिर माया से विलोन हो जाता है। इसका नाश तो नही हो सकता किन्तु अपना परिणाम 
अवश्य ही दिखाता है । माया जगत्‌ का भौतिक कारण हैं और स्वरूप से अचेतन है 2 
यह विश्व का वीज है, अनेक प्रकार की शक्तियों से सम्पन्न, सर्वव्यापी और अविनाशी 
है। “जिस प्रकार तना, पत्ता और फल, जो बीज में निहित है, बीज से उत्पस्त होते हैं 
उसी प्रकार काल से पृथ्वी (क्षिति) पर्यन्‍्त यह विश्व माया से विकास के रूप भे आता 


है 


शव दर्शन से सुप्टि रचना की प्रक्रिया पर विज्येष ध्यान दिया गया है। 
शिव विशुद्ध चैतन्य है। प्रकृति विशुद्ध रूप मे जड है और शक्ति दोनो मे 
मध्यस्थ है। वह (शक्ति) जमत का उपादान कारण नही हे, क्योकि वह चैतन्य 
स्वरूप है । शक्ति एक चाह्य तत्त्व हे जो स्थूल तथा सूक्ष्म को, भोतिक तथा 
आध्यात्मिक को, शब्द तथा भाव को मिलाने वाली कडी है, शुद्ध माया है जो 
विश्व की साता है, वाणी अथवा नाद हू तथा “मौन की वाणी है।” शैवसिद्धान्त 
साख्य के पच्चीस तत्त्वो के विरुद्ध समस्त विश्व का विश्लेषण छत्तीस तत्वों मे 
करता है। पुरुष के ऊपर पच कचुक अर्थात पाच प्रकार का आवरण हे यथा 
नियति (व्यवस्था), काल, राग, विद्या (ज्ञान) तथा कला (क्षमता) । कला के 
ऊपर भाया, शुद्ध-विद्या, ईइ्वर, सदाशिव, झक्ति और शिव हैं। शिवतत्त्व अपने 
आप भे एक विशिष्ट श्रेणी का है सदाशिव, ईश्वर और शुद्धविद्या विद्या तत्त्वो 
का निर्माण करते हैं जौर शेप वत्तीस माया से नीचे तक आत्मतत्त्व है। ये 
विकास के विभिन्‍न पडाव है। माया सबसे पूर्व सुक्ष्म तत्त्वों के रूप में विकसित 
होती है और उसके बाद स्थूल तत्त्वो मे । कला, जो माया से विकसित तत्त्वों भे 
से सर्वप्रथम है, चैतन्य की अभिव्यक्ति मे वाध के स्वरूप मलिचताओं पर विजय 
प्राप्त करती है और इसके कर्मा नुसार अभिव्यक्त होने मे सहायक होती है, विधा- 
रूपी अगले तत्त्व से आत्मा सुख भौर दु ख का अनुभव ग्रहण करती है। “विद्या 
बह साधन है जिससे क्ियाशील आत्मा बुद्धि के व्यापारो को ग्रहण करती है| ९ 
माया वह इच्छा हे जिसके ऊपर समस्त अनुभव निर्भर करता है। काल भूत, 
वर्तमान तथा भविष्यत्‌ के अनुभवों का नियन्‍नण करता है। काल नित्य नही 
है, क्योकि तित्यता काल से विमुक्त होने का नाम है। नियति एक नियत 
व्यवस्था है जिसके द्वारा शरीरो, इन्द्रियो इत्यादि का भिन्न-भिन्न आात्माओ के 
लिए नियस्तरण होता है। पुरुष इन पाचो से आवृत है। शैव सिद्धात का मत है 


] बही 7 2॥ 

28 54 

39 2-4॥ 

4 पोष्वर आगम 3 44 
5 परोषप्वर बागम 2 ॥74 
6 बही, 5 9। 


638 : भारतीय दर्शन 


कि सांख्य की मूल प्रकृति भी स्वयं एक उत्पन्न वस्तु है और उससे भी परे सूक्ष्म 
पाजों तत्वों को वह स्वीकार करती है । इन पांच में भ्रथम तीन का कार्य शान 
(विद्या), कर्म तथा मनोभावों की ध्क्तितयोंको व्यक्त करना है और शेप दो काल 
तथा देश के समानान्तर हैं। प्रकृति वह सामग्री है जिससे पुरुष के भोग्य लोको 
का निर्माण होता है। यह सर्वप्रथम स्थूल विकास है। प्रकृति के गुणों का विकाम 
होता है, और गुणो से बुद्धि का, शेष सारा विकास सांख्य-वर्णित पद्धति के अनु- 
सार होता है । 

जिदतत्त्व निष्फल है, अर्थात्‌ समस्त चैतन्य तथा क्रिया का अभिन्‍न 
आधार है। "जब घुद्ध माया जो शिव को शावित है अपना क्रियात्मक जीवन 
प्रारम्भ करती है सर शिव भोकता हो जाता है; वह सदाशिव है, यह सदारुय 
भी कहलाता है, जो वास्तव में शिव से भित्न नहीं हैं। जब शुद्ध माया वस्तुतः 
क्रियाशील होती है तव भोवता शिव अधिकारसम्पन्त शिव हो जाता है। उस 
अवस्था में वह ईश्वर है जी वस्तुतः सदाशिव से भिन्‍नत नहीं है ।”! जिसका 
शरीर पांच मन्त्रो का है बह सदाशिव है, शिव नहीं। शुद्धविद्या यथार्थ ज्ञान 
का कारण है। संसार के कालचक्र के बोच निष्क्रियता के विश्वाम आते हैं और 
उसके अन्त में विकास प्रारम्भ होता है। वह प्रमु-मलिनताओं को व्यक्त 
होने देने मे सहायता प्रदान_करता है ओर उनके विकास की समस्त प्रक्रिया फो 
आत्माओं के उपकार के लिए, जो उसकी कृपा पर निर्मर करती हैं, अक्षुष्ण 
बनाए रखता है।? बह अत्माओं के कर्मों का हिसाब रखता है तथा उन्हें 
उन्नति के मार्ग मे सहायता करता है। कमंविघान के प्रति आदर भाव रखना 
ईद्वर के स्वातन्त््य को सीमित करना नही है क्योकि कर्मंविधान वह साधन है 
जिम्तका वह उपयोग करता है ।2 


शैव सिद्धान्त जगत्‌ के भ्रान्तिमय विचार का समर्थन नहीं करता। अनादि 

ससार प्रकृति तथा आत्माओं से मिलकर बना है, औरो ये दोनों नित्य हैं। संसार की 
पृष्ठभूमि भे एक गम्भीर आशय रहता है ओर इसलिए इसे केवल श्रांतिमात्र अथवा 
परिहास की वस्तु कहकर तुच्छ रूप न देना चाहिए। ईश्वर सदा प्रकृति के बनन्‍्धन से 
आत्माओ की मुक्ति करने में तत्पर रहता है। सस्रार का अनवरत गतिमान प्रवाह, 
जिसका नियत्रण कर्मविधान के द्वारा होता है, मनुष्य को उच्चतर जीवन के प्रति आकृष्ट 
करने के लिए चलता रहता है। “शिव की अभिलापा रहती है कि समस्त जन उसे 
जानें,” ऐसा मेकण्डर का कहना है।£ कैवल मनुष्य की ही महत्त्वाकाक्षा ईश्वर को जानने 
विपयक नही है. अपितु स्वय प्रमु की भी यही इच्छा है। हट 
पाप तीन प्रकार का बन्धत है जिससे हमे छूटकारा पाना है। हमे आणवम्‌ 

अथवा अविद्या से अवश्य मुद्ित पानी «है; क्योकि यह आत्मा के प्रकाश को अपवित्र तथा 
अन्धकारावृत किए हुए है तथा कर्म को निःशकक्‍त बनाती है क्योकि बार-वार जन्म 


]. प्ोप्कर आगम, 3 25-26 ॥ 

२०7 : -224 

3. स्वदर्शनसग्रह, 7; शिवज्ञानवोधम्‌ 2: 5॥ 
4. शिवज्ञानचोधम, 72 34 
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इसी के कारण होता है, माया को भी दूर करना है क्योकि यही सव मलिनताओं की 
जड है । ईश्वर हमे अपने प्रयत्नो मे सहायता करता है। एक ऐसी आध्यात्मिक निरपेक्ष 
परमसत्ता, जिसके ऊपर आत्मा के सुख और दुछ का कोई असर नही होता, किसी 
प्रयोजन की नही है। किन्तु शिव दया से पूर्ण है और क्रमिक युयो मे आत्माओ के द्वारा 
ज्ञात होने तथा भक्तिपूर्ण प्रम को प्राप्त करने की प्रतीक्षा करता रहता हे। एक प्रकार का 
अ्यवित्रगत बन्धन आत्मा को ईइवर के साथ सम्पुक्त रखता है। ईश्वर की कृपा ही मोक्ष 
का मार्ग है। इसे प्राप्त करने के लिए शिव में बच्चे की भाति विश्वास रखना आवश्यक 
है। “जो निकट नही आते उन्ह कोई आज्ञीर्वाद प्राप्त नही होता । किन्तु जो उसके निकट 
आते हैं उनके लिए वह सब प्रकार के उपकार का आश्वासन देता है, वह महान ईइवर 
किसी से घणा नही करता ।”? शैवमतानुयायी सब्त लोग ईइवर का साक्षात करने को 
तृपित्त रहते हैं। माणिककवासगर के एक गीत का भाव है 
“इस पापसय ढाचे (शरीर) को उतार फेंकने के लिए, शिव के निवास- 
स्थान मे प्रवेश पाते तथा उस अदमुत प्रकाश को देखने के लिए जिससे कि ये 
आखें प्रसस्तता प्राप्त कर सकें, हे अनन्त | जिसके भक्त समाज की कोई तुलना 
हा है पुराणपुरुष | तेरा दर्शत करने को तेरे दास की आत्मा तरस रही 
॥/28 
पाप के ज्ञाच का गहरा अनुभव करके कुछ सन्त लोग उच्च स्वर में कहते है कि पापों ते 
ही उन्‍्ह ईद्वर के साथ सयुवत भाव प्राप्त करने से रोक रखा है ।४ शवों की भक्ति 
अधिक बीरतापूर्ण तथा पुरुपत्व रखती है किन्तु वैष्णयों की भक्ति मे वह भाव नहीं है । 
'तिश्वासगम्‌// ने कितने सुन्दर छत्दों मे अज्ञान तथा वासना के वन्धन से 
प्रकाश और प्रेम के स्वातन्त््यपूर्ण जीवल की ओर उत्तति करने इसके सर्वश्रथम 
उदवोधन, इसके आह्वाद तथा उत्कर्ष, यथेच्छाचारिता तथा विषाद, सघर्ष और वेचनी 
एवं शान्ति और ईइ्वर के साथ मिलन के प्रसाद का चित्रण किया है । ईदवर के अस्तर्शान 


 तिर अरुल पायन  9। 
2 पोष इत अनुवाद लिर्वासगम 25 9] 
3 तुलना कोजिए अप्पार 
मेरी जाति पापमय है मेरे गुण भी सव पापमय हैं 
मैं कल पाप म ही महान हू मेरी भलाई भी बुराई है। 
भेरी अतस्तम आत्मा पापी ओर मूय है जो विशुद्ध सत्ता से दर रहती है 
मैं पशु ता नही हू किस्तु ता भी पशुआ के कम में कभी त्याग नही सकता । 


आह ' मैं जो एक नीच पुरुष हू 
में कहा स इस जम म जा गया 47 
(किग्सवरो और फिलिप्स हिम्स ऑफ दि तमिल भैवाइट सटस * पृष्ठ 47) 

4 शैवसिद्धात व साहित्य के विषय म सर चाल्स इलियट लिखते हैं. ऐसे किसी भी 
साहित्य म जिसका मु परिचय हे व्यवितगत धामिक च्ीवन इसके सधप ओर नैराश्यपूण क्षण 
इसको आशाएं और भय इसके विश्वास और इसवी विजय ने--इससे अधिव स्पप्ट और अष्ठिक 
पूणता के साथ अपना चित्रण प्रस्तुत नहा किया | 


(“हिड्डूज्म एण्ड युद्धिज्म,' खण्ड 2 पृष्ठ 27)॥ 


640 : भारतीय दर्शन 


में जाता, ज्ञान और ज्ञात का भेद विलुप्त हो जाता है, ऐसा कहा गया है ।? शवमत के 
प्रारम्भिक रूप में हर हालत में सहिष्णुता का भाव था। “तुम चाहे किसी भी ईश्वर की 
उपासना करी उसी में शिव प्रकट हो जाएगा ! वह जो कि इन सबसे ऊपर है तुम्हारी 
यथार्थपूजा को ग्रहण करके तुम्हारे ऊपर कृपा करेगा ।”£ मोक्ष की बोजना में गुरु अथवा 
श्विक्षक का एक महत्वपूर्ण भाग है । सच्चा गुरु बह है जो अपने अतिम जन्म में है; बौर 
गुरु के अन्दर स्वय शिव का निवास बताया गया है, जो गुरु के नैन्नों के माध्यम से शिष्य 
पर स्नेह की दृष्टि रखता है।* शिव के अवतार नही होते यद्यपि वह अपने भवतों की 
भक्ति की परीक्षा लेते तथा उन्हे सत्य में दोक्षित करने के लिए स्वय बार-बार प्रकट 
होता रहता है। किन्तु शिव कभी जन्म नही लेता और न ही उसका कोई भानवीय जीवन 
होता है। 

नैतिक गुणों पर विशेष बल दिया गया हैं। सिद्धियार कहता है : "जिन्हें मनुष्य- 
मात्र से प्रेम नही है उन्हें ईश्वर से भी प्रेम नही हो सकता ॥६ मच्चपि कर्म का विधान तो 
मंत्र नही किया जा सकता तो भी आत्मा के समक्ष चुनाव संबंध में कोई प्रतियन्ध नही 
है। ईश्वर सदा मनुष्य के पुरुषार्थ का समर्थन करता है । कर्म और श्ञान एक साथ मिलकर 
मोक्ष को जन्म देते हूँ ।5 प्रत्येक यथार्थ ईदवरवाद में जन्मगत जाति भेद शिथिल पड जाते 
हैं। यद्यपि माणिवकवासगर ने तो जन्म ओर जातिगत भेद सम्बन्धी नियमों के प्रति किसी 
प्रकार का विरोध भाव प्रक्ट नही किया तो भी परवर्ती शैद पट्ठणाथु पिलल्‍लई, कविलार 
और तेलगू कवि, वेगन जातिमेद के विषय में दोषदर्शी रहे। तिर्मुलार का मत है कि वर्ण 
एक ही है जैसे ईश्वर एक है ।९ वासव (वारहवी शताब्दी के मध्य में ) के सुधार सम्बन्धी 
आन्दोलन मे ब्राह्मण वर्ण को श्रेष्ठता के विरुद्ध विद्रोह स्पष्ट लक्षित होता हैं यद्यपि वासव 
स्वयं भी ब्राह्मण था ।? यह सम्प्रदाय पुन्ज॑न्म के सिद्धान्त को नही मानता । 

कहा गया है कि पाश (चन्धन) के नष्ट हो जाने पर जीवात्मा शिव बन जाता 
है ।? अर्थात्‌ सम्पूर्ण रूप से उसका सादृश्य प्राप्त कर लेता है, यद्यवि सृष्टि की उत्पत्ति 
आदि पाच व्यापार केवल ईश्वर के लिए ही सुरक्षित हैं।१ चूकि आत्मा मे किसी प्रकार 
का मल अथवा अनज्ञानान्धकार नही है इसलिए ईश्वर का प्रकाश उसके अन्दर चमकता 
है। मुवित से तात्पर्य ईश्वर-रूप हो जाना नही है वरन्‌ ईश्वर की उपस्थिति का सुख प्राप्त 
करता है। मेंकण्डर कहता है--“शिव के साथ सम्पृक्त होने पर यदि आत्मा का विनाश 
हो जाता तो किप्ती भी नित्यसत्ता का साहचर्ये ईश्वर के साथ नहीं हो सकता था। और 


4 तिद अरल पायन, 8 74: 

2 शित्रज्ञानसिद्धियार। 

3 तिइ-अरल-पायन, 5 ९ 

4 2 2, “मिद्धान्तदोपिक्ता, नवम्बर 92, पृष्ठ 239 पर उद्धृत । 

5 नोलकप्ठ, : , 4 

6 ”ओनरे कुलमुम_ ओर वने देवनुम_” (तिस्याद्म,) । 

7 यद्यपि सुधारादी लियायत सम्प्रदाय ने जाति-पाति के भेद के विशद्ध प्रवल आन्दोलत 
आरअ्भ किया किन्तु वर्तमान समय में लियायत सम्प्रदाय वाले वर्णभेद मानते हैं । 

$ मूयेन्द्र आग्म 6: 74 “निरत्तर शिवोःहमिति भावनाप्रवाहेण शिबिलितपाशतयाध्पगपश- 
भाव उपात्क: श्वि एव भवति” (नीलरण्ड, 4 : 4, 3) ५ 

9 4: 4, 7 पर नोलकष्ठ वी रोका 3 


शैव झाक्‍त तथा परवर्ती वेष्णव ईश्वरवाद 64] 


या८ इसका पिचाश्ञ नहीं होता और यह एक असम्बद्ध प्राणी के रुप मे वततमान रहता है 
तथ इब्वर के साथ इसका मिल्लन नहीं हुआ । किंतु मलिनताए बात्मा के ऊपर प्रभाव 
डालता बाद कर दगी और तब आात्मः जिस प्रकार नमक और पाती का सयोग होता है 

शिव के साथ उसके दास के रूप में सपुबत हो जाएगी जौर उसीके साथ सयवत हाकर 
उसके चरणो मे नित्रास करेगी। पाप के दूर हो जाने पर आत्मा स्वय शिव के प८ की 
प्राप्त कर लेती है। * मुक्तात्मा शरीरधारी अबचा अशरीरी अवस्था में रह सकते हैं ।१ 
कुछ शवों का विधवास है कि मोक्ष मे शरीर स्वय शिव व प्रकाश से चुतिमान हो उठता 
है। हृसरो का विश्वास है कि आत्मावा को अदयुत्त झक्षितया प्राप्स हो जाती है ! किस्तु 
इमसे पूव कि दे सर्वोपरि प्रमु के साथ सयुक्त हो आत्माओं के लिए अपने सव कर्मों का 
फल भाग लेना क्षावश्यक है। गरीर म रहते हुए भी मुक्तात्मा मनोभावों तथा क्षमता में 
सर्वोपरि प्रम के समान हैं। मुक्तात्मा ऐसे कम नहीं करता जिनके कारण आगे चलकर 
असे देह घारण करना पड । उसमे ईद्वर का साीतष्य व्याप्त हो जाता है।/ जब तक 
उसका पिछला कम फल नही द चुऋता तव तक वह शरीर धारण किए रहता है और इस 

मध्यवर्ती समय के कम ई वर की कृपः से नष्ट हो जाते है।* मुक्तात्मावो के जितने भी 
कम हैं वे उनके अ'दर अवस्थित ईश्वर की प्रणा से हते हैं ।? 


4 ग्रत्यभिज्ञा दशन 


अद्यपि ब्षागम ही काञ्मीर के शव मत के भी आधार थे तथापि परवर्ती ग्रधो का भुकाव 
स्पष्ट रूप मे अह्व॑ंतवाद की ओर दिखाई देता है। 


वसुगुप्त (8वी शताब्दी) के विषय में कहा जाता है कि उसने शिवसूत्र 
की खोज की और उसे कल्लट को पढाया । इस सम्प्रदाय के करतिपय महप्वपूण 
प्रथ ये हैं. स्प दकारिका जिसे वसुगुप्त अथवा कल्लट ने बनाया सोमाननद को 
शिवर्दाष्ट (900 ईस्वी) उत्तल का प्रत्यभिज्ञासूत्र (930 ईस्वी) अभिनव 
भ्रुप्न का परमाथमार ओर प्रत्यसिया विमशिनी तस्नाबोक क्षमराज की शिव 
सूजविमशिती और स्पदसदोह । ये शव आगमो तथा सिद्धा त प्रथो को प्रामा 
णिक मानते ह और उन्हें यकर के बरद्त सिद्धा त की दिश्या मे परिवर्तित करते 
हैं। य ग्रथ जितमे परस्पर मतभेद भी हैं कहा जाता है कि एकेव्वरवाद सम्ब'वी 
आंदश्षवाद का प्रतिपादन करते है और इन ठीना को एक ही त्रिक तामसे 


] शिवगानवोधम 9 5 देख प्रोष को दिष्षणी 3 तिस्वासगम पप्ठ 42। 
2 नीलकष्ठ 4 4 4। 
3 नीपक'्ठ 4 4 5। 
4 तिय असल पायन 30 93॥ 
5 वही 0 98 
6 जम जिला भी जो तुय॒ प्रकारती हे--अय सब पक्तिया 

मेरे मम्पुण जीव” हो तो पुकार उठती हैं--व सब तू हो है 

य दी मेरो हषित का माय है. कम्पन रुप रामाच जो दोड्ता है 

मेर अन्दर तू है! में ही सम्पूण बुाई ओो- समद्ि हू. और कोई नहा 

(पोष इत बनुवाद तिख्वासगम 33 5)4 
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पुकारा जाता है ।?ें शिवसूत्र, भास्कर-कछेत वातिक और क्षेमराज-कृत विमश्चिती 
एक विशेष प्रवृत्ति को प्रस्तुत करती हैं; वसुगुप्त-कृत स्पन्दकारिका कल्लट-कृत 
वृत्ति के साथ एक ऐमे आदश्षवाद का प्रतिपादन करती है जो कि पहले से कुछ 
अधिक भिन्‍न नहीं है। सोमानन्द-कृत शिवदृष्टि मौर उत्पल-हझत प्रत्यमिज्ञासूत्र 
तथा अभिनवगुष्त के ग्रंथ अद्वेतवाद के समथक हैं ।2 इनमें से माधव को अम्तिम 
ग्रंथ सवसे अधिक महत्त्वपूर्ण प्रतीत हुआ क्योकि वह ग्रव दोनों का समावेश अपने 
अन्दर कर लेता है ।३ और उक्त सिद्धान्त के समर्थक भी मानते हैं कि अन्य सव 
दर्शन इसके लिए तैयारी करने के पड़ाव-मात्र हैं ।* 


विश्व में एकमात्र यथार्थसत्ता शिव है जो अनम्त चैतन्य स्वरूप तथा अनियन्त्रित स्वातश्य 
स्वरूप है। उसको अन्य भी अनेक विशेषताए हैं, जेसे सर्वेव्यापकता, नित्यता, तिराका- 
रता, यद्यपि स्वच्छन्दवा उसकी सबसे बडी विशिष्टता है। शिव प्रमाता [ज्ञाता) भी है 
और प्रमेय (शेप) भी है, अनुभवकर्त्ता भी है और अनुभूत पदार्थ भी है ।£ “चूकि चैतन्य 
जिसके ऊपर, यह समस्त उत्पन्न जगत्‌ स्थिर है और जहा से यह प्रादुर्मूत होता है बह 
अपने स्वरुप में स्वतंत्र है इसलिए इसकी गति सर्वत्र अवाधित है। जाग्रतू तथा स्वप्न 
आदि भिन्न-भिन्न अवस्थाओं में अपने को उन्ही के अन्दर मिलाता हुआ जब यह गति 
करता है वो भी अपने ययाय स्वभाव से च्यूत नही होता, अर्थात्‌ ज्ञाता ही रहता है।”5 
अद्वेत वेदान्त की घुन॑ मे ऐसा कहा गया है “कि वह जिसमें द सुख है और न दुःख है, न 
वह ज्ञात है और न जानने वाला है और फिर वह जडता भी नहीं है, केवलमात्र उसीकी 
सत्ता है।? श्रमाता की यथार्थ सत्ता के प्रमाण की आवश्यकता नही क्योकि सब प्रकार के 
प्रमाण उसे मान लेते हैं।”8 शिव के समान दूसरा कोई नहीं। यह संसार चैतन्य के अंदर 
ही स्थित है यद्यप्रि उससे बाह्य भ्रतीत होता है। “चित्‌ (बुद्धि) स्वरूप प्रमु इच्छा के 
बशी भृत होकर समस्त सामृहिक विषयों (पदार्थो) के प्रकादा का कारण बनता है मानो 
वे उससे वाह्य हों, यथरि विना किसी अधिष्ठान के जिस प्रकार कि एक योगी करता 
है।” कम के समान प्रेरक कारण अथवा प्रकृति के समान उपादान कारण को सृष्टि के 
विपथ मे उन्होने स्वीकार नही किया और न ही माया-रूप तत्त्व को माना है, जो अ्राति- 
मूलक भाक्ृतियों का निर्माण करती है। ईश्वर सर्वेथा स्वतन्ध है और उस सब जगत्‌ का 


] उन्हें यह सकज्ञा इसलिए दी गई है कि वे त्ोन परमसत्ताओं अर्थात ईश्वर, आत्मा और 
प्रह्मति का प्रतिपादन करते हैं । 

2 देखें, परमार्थसार, पृष्ठ 34, 36, 48 50 और 54॥ 

3 सर्वदशनसग्रह, 8॥ 

4 तदभूमिका. सर्वेद्शनस्थितयः (अ्त्यभिज्ञाह्ददय सूत्र, पृष्ठ 8) । 

5 स्पन्दकारिका, पृष्ठ 294 

6. वही, पृष्ठ 2-4 
7. स्पन्दकारिका, पृष्ठ 5 ॥ 
8 शिवमूत्रविमशिनों, पृष्ठ 5 ॥ 
ह ईपवरप्रत्यभिज्ञायूत्र, 5 : 6 परमार्थतार का कहना है कि वह ब्रभु जो कि विचार सथा 
आनन्द का सयुकत रूप है पा माया, प्रकृति और पृथ्वी को उत्पन्व करता है ६ (देखें 4)॥ प्रभु 
दैवदाओं तथा मनुष्यों बादि की समानता को धारण कर नेता है (6) । 


छ 
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जो बततमान है, अपनी इच्छाशक्ति से निर्माण करता है। वह ससार को अपने अन्दर ऐसा 
प्रतीत कराता है मानो उससे भिन्‍द हो यद्यपि ऐसा है नहीं, जिस प्रकार कि एक दर्पण मे 
पदार्थ अवस्थित न रहते हुए भी दिखाई देते हैं। ईश्वर भी अपनी सृष्टि के पदार्थों से 
इसी प्रकार अछूता रहता है जिस अकार कि दर्पण अपने अन्दर प्रतिविम्बित आकुंतियों से 
अछूता रहता है। अपनी अदमुत शक्ति के द्वारा जो उसके अन्दर मिहित है, ईइवर 
आत्माओ के रुप मे प्रकट होता है और उनके भोग के लिए पदाथों को बनाता है।? 
अनन्त तथा तिर्मल आत्मा ही एकमात्र यथार्थ सत्ता है और जो विश्व का एकमात्र अधि- 
र्ठान है और जिसका स्पल्दन समस्त भ्रकार के भेदों का कारण है । 


शिव तो समस्त विश्व की पृष्ठभूमि में निविकार यथार्यसत्ता है, किन्तु 
उसकी गक्ति के असस्य रूप हैं, जिनमे से मुरय-मुख्य हैं . चित (बुद्धि), आतत्द, 
इच्छा, ज्ञान और क्रिया (उत्पादक शक्ति) । छत्तीस प्रकार के दत्त्व माते गए 
हैं। जब शक्ति चित्‌ स्वरूप से व्यापार करती है तव परमार्थसत्ता विशुद्ध जीवन 
रूप धारण करती हैं जिसे शिवतत्त्व कहते हैं। जैसे ही शक्ति के आनन्द रूप 
व्यापार दे द्वारा जीवन का उद्भव होता है हमारे समक्ष शक्तितर्व की दूसरी 
अवस्था आती है। आत्माभिव्यवित की इच्छा सत की तीमरी अवस्था को उत्पत्त 
करती है। बगला सत्‌ का चैतन्यमय ज्ञान है जिसे शक्ति तथा विर्वरचना की 
इच्छा सहित ईव्वरतत्त्व माना गया है। अगली अवस्था मे ज्ञाता तंथा ज्ञान का 
विषय है जब कि जरिया प्रारम्भ होती है। यह शुद्ध विद्या की अचर्या ै। इस 
प्रकार पाच अतीन्द्िय तत्त्व शिव की गक्ति के व्यकतरूप हैं जो पार प्रकार की 
क्षवित से उसतच्त है। 

यह दृष्यमान जगतू माया की शक्ति के द्वारा उत्तन्‍्त होता है जिससे 
नियत, काल, शाग, विद्या और कला रुपी प्रतिबत्य प्रादुर्मूत होते हैं। माथा- 
रूपिणी शक्ति के वल से अनन्त अनुभव अपने-आपको असरय अनुभवों अथवा 
पुरुषो के रूप में प्रकट करता है | किल्तु समस्त प्रतिबन्ध किसी प्रतिवत्थकारी 
को ओर सकेत करता हे । इससे प्रकृति तथा पुरुष मे भेद उत्पत्न होता है। इसके 
आगे का विकात साख्य-्वणित योजना की पद्धति के ऊपर है | विकास की सब 
अवस्थाएं एकमान परमार्थ जिव की ओर ही ले जाती हैं। कालच+ सम्बन्धी 
ससार के उद्भव तथा तिरोभाव को भी माता गया है। विश्व के आभास की 
प्रक्रिया निरपेक्ष शिव की निर्मवता को मलिन नहीं करती वयोकि वह अपने सब 
अभिव्यक्त सपो के अपर उठा हुआ है। 

चूकि बात्मा चैतन्य स्वरूप है जौर जीवात्मा भी वहीं है जैसा कि 
बिरवात्मा है इश्नलिए आत्मानो के निरपेक्ष अनेकत्व का सिद्धान्त नही माना जा 
सकता | हममे से सबके अन्दर विश्वुद्ध चंतन्य मिवास करता है। यथ्वपि मिव्या 
उपाधियों के द्वारा यह आवृत हो जाता है। हमारा वन्धत अज्ञात के कारण है [2 
क्षेमराज कहता है “अनन्त चेतन स्वस्प होकर थी आत्मा यह समभती है कि 


4 परमाधसार पृष्ठ 48 50॥ 
2 शबििवयसृत्र, 2? 
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"मैं सान्‍्त हूँ; स्वनन्त्र होने पर भी वह समझती है कि मैं ही शरीर हूं? यह भूल 
जाती है कि शिव से भिन्‍त जगत्‌ सम्पूर्ण रूप में अयथार्य है और यह कि आत्मा 
तथा शिव एक समान हैं।” 

मधायंसत्ता को प्रत्यभिन्ना की हो मोक्ष के लिए आवश्यकता है। यदि 
जीवात्मा तथा विश्वात्मा एक हैं तब यह प्रश्न उठ सकता है कि इस तथ्य की 
प्रत्यभिज्ञा की बया आवश्यकता है ? माघव इस प्रइन का उत्तर एक दृष्दात्त से 
देता है। एक कामातुर स्त्री की सन्तुष्टि उसके प्रेमी की उपस्थिति मात्र से ही 
नही हो मकती किस्तु उसे ध्रेमी को उसी रूप में अनुभव करना आवश्यक है । 
अज्ञान के बन्धन पर विजय केवल इसी प्रस्पणशिज्ञा से प्राप्त हो सकती है। जब 
आत्मा अपने को ईश्वर के रूप मे पहचान लेती हैँ तव वह ईइवर के साथ ऐक्य 
भाव के भलोकिक परमाह्ना द में निवास करती हूँ । स्पन्द सम्प्रदाय के अनुत्तार 
आत्मा प्रगाढ योग सम्बन्धी चिन्तन के द्वारा ज्ञान प्राप्त करती हैँ; विदव मे शिव 
की श्रेप्टता को पहचानती, तथा शान्ति ओर मौन की अलोक्कि समाधि में लोन 
हो जाती हूँ। शिवसूत्र मे वणित मोक्ष-प्राप्ति के तीन प्रकार शव, तस्त्र और 
योग के हैं। 

अभिनवपुप्त के अनुसार मुवतात्माओं के तीन वर्ग हैं: एक वे जो सर्चो- 
परि मत्ता में समा गए । ४०% ) हैं, दूसरे वे जो उससे उसके व्यक्त रूप में 
सयुवत हैं (अपर मुचत), और तीसरे चर्ग के वे जो अमी शरीर घारण किए हुए 
हैं (जीवन्मुक्त)। मुक्तात्मा सरवोपरि सत्ता के भाव एकाकार हो जाता है क्योंकि 
यह स्वीकार किया गया है कि “मुक्तात्मा से भिन्‍न ऐसी कोई सत्ता नहीं है कि 
जिसकी उसे स्तुति करनी है या पूजा करनी है।* “जब इस प्रकार द्वेत की 
कल्पना समाप्त हो गई तो जीवात्मा भ्रांति रूप माया के ऊपर आधिपत्य प्राप्त 
कर लेती है और वह ब्रह्म में विलीन हो जाती है, जैसे जल जल में तया दूध दूध 
में घुल-मिल जाता कक 


5. शाक्‍त सम्प्रदाय 


इब्ित की पूजा का प्रारम्भ ऋग्वेद में पाया जाता है। एक ऋचा मे शर्वित को ऐसी 
दरीरघारिणी क्षमता के रूप में प्रस्तुत किया गया है : “जो पृथ्वी का घारण करने वाली 
है और स्वर्ग मे निवास करती है ।”* बही सर्वोपरि शक्ति है “जिसके द्वारा समस्त विश्व 
का घारण होता है” ओर यह “भक्तों (यसुब्रतानाम्‌) की पूज्य माता” है। और यही 
दीन आगे चलकर केन उपनिषद्‌ मे वर्णित 'हेमवत्ती उमा' रूप में आ गई है। महाभारत 
में यह कृष्ण की भगिनी के रूप में है और इस प्रकार वैष्णव मत के साथ इसका सम्वन्ध 
हो गया। शवों ने इसे शिव की पत्नी मान लिया। पुराणों के अन्दर यह चण्डी के रूप में 


]. शिवपूत्र पर टीका करते हुए,  : 2॥ 

2 “जर्नत बाफ़ दि रापल एंशियाटिक सोसाइटो,” 90 | 

3 परमार्थंसार, पृष्ठ 5 ॥ 

4 “पारदीय दर्शन', छण्ड ३, पृष्ठ 393-399 ॥ 

5 ]: 36, 3। हु 

6 देखें, छात्दोग्य उपनिषद्‌, 3 ; 2; बृहृदारष्यक उपनिषदु, 5: 4 4 
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अ्कटठ होती है जिसकी दैनिक पूजा का विधान है और शरद्‌ ऋतु का जिसका उत्सव 
भनाया जाता है । शीघ्र ही देवी के रूप मे इसकी पूजा होने लगी जिसका ब्रह्म के साथ 
ऐक्य भाव है, जो ब्रह्म परम निरपेक्ष तत्त्व है और जिसका स्वस्थ सत्‌, चित्‌ और आनन्द 
है और जिसका पुमान, स्त्री अथवा निर्मुण रूप से भी चिल्तत किया जा सकता है ।* शर्ते 
शर्न जगत्माता के रूप मे उसकी पूजा ने वेदिक कर्मकाण्ड का स्थान ले लिया। हिल्दू 
धर्मे के इस रूप से सम्बन्ध रखने वाले साहित्य को तन्‍्नर के नाम से पुकारा जाता हे। यह्‌ 
स्त्री जाति के प्रति आदर-भाव के लिए प्रसिद्ध है और स्त्रियो को देवीय माता की प्रति- 
कृति करके मात्ता गया है 7 


सतहृत्तर आगम जो जाक्‍त मत मे है वे पाच शुभागमों मे विभकतत हैँ 
(जिनका दूसरा नाम समय है) । ये ज्ञान तथा मोक्ष-प्राप्ति की ओर ले जाते 
वाली क्रियाओ की शिक्षा देते हैं। चौसठ कौलागम हैं, जो ऐसी क्रियाओ की 
विक्षा देते है जिनका उद्देश्य जादू की झक्तियों का विकास करने मे सहायता 
करना है। आठ मिश्रागम हैं, जिनका लक्ष्य दोनों प्रकार का है। भास्कर राय 
अपने ललितसहस्ननाम भाष्य मे शवितसूत नामक एक ग्रथ से तो सूत्रों का उद्ध- 
रण देता है । यह ग्रन्थ आज हमे उपलब्ध नही है। दस्न ग्रच्थ, जो शिव और 
देवी के मध्य सवाद के रूप मे हैं, सातवी शताब्दी तथा उससे आगे के हैं । हमे 
सर जान वुडरफ को उत्तकी लगन एव परिश्रस के लिए धन्यवाद देना चाहिए, 
जिनके कारण ही पाप्त होने वाले ये मुख्य तन्त्र सूत्र आज प्रकाशित रूप मे उप- 
लब्ध है। 


इस तन्‍्न दर्शन में क्षिव का स्वरूप सर्वव्यापक (अखिलानुगत ), विशुद्ध चेंतस्य (प्रकाश) , 
अकाय और निष्क्रिय बताया गया है। यह एक विशुद्ध सत॒ हे जो सर्वधा निरलिप्त 
है। कियाशील शरीरधारी तत्त्व शक्ति के अन्दर ही सब जीवात्माए समाविष्ट है। 
सौन्दर्य लहरी का प्रारम्भिक इलोक इस प्रकार है शिव जब “शवित के साथ सयुकत 
होता है तो सृष्टि रचना के योग्य होता है, अन्यथा वह गति करने के अयोग्य है ।/* शिव 
भौर शवित का सम्बन्ध ऐसा ही है ज॑से कि प्रकाश और विमर्श का सम्बन्ध होता है। 
भास्करराय विमर्श का लक्षण करता है कि परम यथार्थ सत्ता के तात्कालिक स्पन्दन का 
साम्र विम्नशञ है ६ विशुद्ध परमसत्ता के अन्दर सबसे प्रथम जो सम्बन्ध का सम्प्क़े है बह 
विमर्श है। और इसी के कारण समस्त भ्रकार के भेदो का प्रादुर्भाव होता हे । विमशें अथवा 
दाक्ति वह सामर्थ्य है जो परम सत्ता अथवा विशुद्ध चेतन्य मे अन्तनिहित है। वह मू्तरूप 
परमसत्ता हे, जो चैतन्य प्रमाता के रूप मे परिणत हुई है और यही अपने विरोधी 


3 तुलना कीजिए पुरुषा वा स्मरेद देवी स्त्रीहूपा वा विचिन्तपेत्‌ । 
अथवा निप्कला ध्यायेत श्तच्चिदानन्दलक्षणाम_ । 


2 विद्या समस्त स्तव देवि भेदा । 
स्त्रिय समस्ता सकला जग्रत्यु ॥ (सप्तशती ॥] 5) 4 
3 घिव शबत्या युक्तो यदि भवति शवत प्रभवितुम | 


३४ न चेदव देवों न पल कुशल स्पा दतुमपि॥ा 
4 देखें, ललितसहल्ननाम में विमर्शरूपिणी के अन्‍्तगत की गई उसको टीका, पृष्ठ 548 | 
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अनात्म अथवा ज्ञेय विषय के रूप में परिणत हो जाती है। यदि शिव चित्‌ स्वरूप है तो 
दाबित चिद्‌ रूपिणी है। ब्रह्मा, विष्णु और शिव अपने-अपने कमों, अर्थात्‌ क्रमश: सृष्िन 
रचना, स्थिति तया विताश को झर्कित के आदेन के अनुसार ही सम्पन्त करते हैं॥ 
आनन्द रूपी मिर्दोष अनुभव मे शिव तथा शक्ति के अन्दर भेद मही किया जा सकता 
दोनो मिलकर एक ही मत्‌ रूप हो जाते हैं। शिव अपरिमित ब्रह्म की निष्क्रिय अवस्था 
के अनुकूल है; जबकि दवित परिमित ब्रह्म है जिसके अन्दर इच्छा, ज्ञान ओर तिया 
उपस्थित हैं, जो समस्त अनात्म जगत को रूप देती हैं। शिव और झवित एक हैं बयोकि 
शवित संसार में अन्तनिहित है। शक्ति निष्किय तथा क्रियाशील दोनो ही अवस्थाओं में 
विद्यमान रहती है । समस्त अनात्म जगत की क्षमता शिव की शबित के रूप में वर्तमाव 
रहती है। 

शर्त दो प्रकार की हैं: स्यूल और भूृक्ष्म। वह सब पदार्थों की जननी है। 
उसके पाच कार्य बताए गए हैं: आभास, रकिति, विभशन, वीजावस्थान और विल्लाप- 
नता। अचेतन प्रकृति को मान्यता दी गई है, जो सांस्यदर्शन की भ्रक्ृति के प्रत्तिरूप है। 


प्रकृति क्षयवा माया को देवी का सार तत्व कहा गया है।£ शवित के 
गर्म में माया अथवा प्रकृति है जो विश्व का गर्भाशय है कर प्रलय-काल मे गुप्त 
तथा सृष्टि की उत्तत्ति में क्रियाश्शील है। सांख्य-प्रतिपादितत प्रकृति के द्वारा 
विकास का अनुसरण किया गया है) द्ाक्ति के आदेश से माया अनेक भौतिक 
तत्वों के रूप में किवा समस्त चेतन प्राणियों के भौतिक अंधों के रूप में विंक- 
पित होती है। प्रत्येक जीवित प्राणी के अन्दर चेतम्प पाया जाता है, ययपि 
विविध प्रकार के भोतिक संयुक्त पदार्थों के कारण यह प्राणियों को अनेकत्व में 
विभवत प्रतीत होता है। शंख्य दर्शन के 25 तत्त्वों के स्थान में 2240 36 
तत्त्व ई्‌ जिनका वर्गीकरण इस प्रकार से है: () शिवतत्व, जो है; 
(2) विद्यातत्त्व, अथवा शवित के सुक्ष्म व्यवत रूप ओर (3) आत्मतत्त्व, अथवा 
भौतिक विश्व साया से लेकर नीचे मत्येलोक पर्यन्त । ये तीनों प्रकाश (शिव) 
विमर्ण और अनात्म के अनुकूल हैं। शाक्त मत के विधात की सर्वोपरि भावता 
के अन्दर आन्तरिक भेद हैं यद्यपि स्थान-स्थान पर हमें मोक्ष तथा संसार की 
एकता के विचार भो मिलते हैं जी हमें झंड्ूूर के अत्यधिक कठोर अद्वैतवाद का 
स्मरण कराते हैं।? सबसे पुर यहां परबह्म है, उसके पश्चात्‌ हमें परिमित 
झतितवाला ज्ञाता मिलता है जो शक्ति-गुण सम्पन्न है । तुरन्त ही नाद प्रकट 
होता है और नाद से बिर्दु६ प्रकट होता है और तव शुद्धमाया । ये पांच झवी के 
मान्य शिव, शक्ति, सदाख्य, ईश्वर और शुद्धभाया के अनुकूल हैं, केष घिकाप 
शैव योजना से भिन्‍न नही है । 


, सानन्दनहरो, पृष्ठ 2 और 24॥ 

2 साम्यावस्था गुणोपाधिका श्रह्मरपिणों देवी । 

3: इसे एक थरकार का सद्॑तदाद कहा जाता है । शुलाणंवतन्त, | ; 08। सर जान बुदइस्फ- 
का जिल्होंवे तनत्र सम्प्रदाय का विशेद अध्ययन किया है, विप्वास है कि “इएके दाशनिक सिद्धात का 
स्वाने कुछ सयों में साथ्य के द्तवाद बोर शकर के वेदान्त को अतिएकेश्वरवादी व्याश्या के मध्य में 
आठा है ।” ('इण्कियन फिलासफ़िरुल रिव्यू”, खण्ड ।, पृष्ड 722) + 

4. शारइतलिक, ॥ 
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माया के प्रभाव से जीव बपने को एक स्वतन्त्र कर्त्ता तथा उपभोवता समभत्ता हे जब तक 
वि उसे मोक्ष प्राप्त नही होता ! शक्ति का ज्ञाव हो मोक्ष का सार्ग है! जो कि सर्वो्परि 
प्रह्म के आनब्दमय ज्योति पुज्ज में विलीत हो जाते का नाम है। यह कहा गया है कि 
भउम व्यक्ति के लिए जो समऊ लेता है कि सब वस्तुएं ब्रह्म हैं वतो योग की और न 
पूजा की आवश्यकता है।”” जीवनमुक्ति अर्थात्‌ इसी जन्म में मुक्ति के सिद्धान्त को 
स्व्रीकार किया यया है ।* मोक्ष तिर्भर करता है आत्म सस्कृति के ऊपर, जो आध्यात्मिक 
अन्तर्शान की ओर ले जाती है। यह आत्मसस्कृति "मल्नों के उच्चारण मात से नहीं 
जाती, से यशायादि से और न सेकडो उपवातों से ही प्राप्त होती है। मनुष्य को मोक्ष 
प्राप्त होता है, इस ज्ञान से कि वह स्वय ब्रह्म है।: मन की वही अवस्था सदसे उत्तम है, 
जिपमे गह बोध हो जाता है कि केवल ब्रह्म (ब्रह्मसदभाव) ही एकम्राज सबसे श्रेष्ठ है, 
और जिसमे व्रह्म के अत्दर ध्याव का भाव मध्यम कोटि में है स्तुति और मस्त्रों का जप 
उसके परचात्‌ हैं और वाह्म पूजा सबसे निस्‍्न कोटि मे है,” कर्मकाण्ड धर्म के प्रति विद्ोह 
का भाव दर्शाया गया है। कुलार्णवतत्त में आता है “यदि शरीर मे मिट्टी रपडने तथा 
भस्म रमाने से मोक्ष मिलता हो तो समझो गाव के कुत्तो को भी मोक्ष मिल गया, क्योकि 
बे वो बरावर मिट्टी मे लोख्ते रहते हैं” वर्ण तथा जातिगत भेदो को गौण स्थान दिया 
गया है और तस्त्र के अनुसार आचरण का विधान मनुष्यमात्र के लिए खुला है।? भवित 
की मोक्षप्राप्ति मे सहायक माना गया है। पूजा के विषय में पूरी स्वतन्त्रता है। “जिस 
प्रकार सभी नदिया बहकर समुद्र मे जाती हैं इसी प्रकार किसी भी देवता की पूजा ब्रह्म 
को स्वीकृत है 5 कम महत्त्व रखने वाले देवता कमे तथा काल की शक्ति के अधीत हैं।९ 

ग्रोगदर्शन के रहस्यपूर्ण पक्ष ने आदि से अन्त तक अधिक भाग लिया है। भत्त 
पवित्र है और उन्हे दिव्य रचना के रूप मे माना गया है। कुछ अर्थों मे वे शवित के बहु | 
झूप है क्योकि रब्य है जो नित्य एवं अविनश्वर है। शरीर के अन्दर की शक्तियों को 
जाग्रत करने के ऊपर विशेष वल दिया गया है। पूर्णता को प्राप्त मनुष्य कुण्डलिनी को 
जाग्रत करके छ चक्रो का भेदत करता है।!? शाक्तमत के विचारको मे कर्म, पुन॑न्म 
तथा स्थूल व शरीरो के पिद्धान्तों को स्वीकार किया है। 


4 पक्तिज्ञान बिना देवि निर्वाण गैद जायते (निरुद्रतस्तत) । 
2 महातिर्वाणतन्त !4 23। ओर पी देखें 24-274 
3 वही, 4 395। 
4 बह्दी, 44 5 ॥6। 
5 भहानिर्वाण तत्ने 4 422। 
6 बुलागव तत, ।। 
7 असत्यजा अपि दे भक्ता दामझानाधिकारिण । 
स्पीपुद्धरह्मदखूना. तन्‍्तरशावेःधिकारिता ॥ (व्योमसहिता) । 
8 महानिर्षास तन, 2 50। 
9 ये समस्ता जगत्मृष्टित्यिहिसहारयारिण | 
तेईपि कालेपु सोयन्ते कालो हि बकवत्तर ॥ 
0 देखें, एवलात दि सरपठ पावर । शास्तों की साधना के वियय में बहुंह कुछ निन्‍्दावाचक 
श्््द पा हैं। यद्यपि बहुत-से बपबाद दो निराधार हैं हो भी उत्तमे वहुत कुछ उलति की 
गजायम्त है। 
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6. मध्याचार्य 


शद्भुर के अद्व॑तवाद के विरोध में एक प्रमुख प्रतिक्रिया स्वरूप द्वैतदशंन है जिसका संबंध 

, मध्वाचार्य के नाम से है, मौर यह अनेक विषयों में रामानुज के ययायें सत्ता सम्वन 
विचार के समान है । मध्च विशुद्ध हेतवाद को मानते हैं और पांच महत्त्वपूर्ण भेदों 
के ऊपर बल देते हैं: ईश्वर और जीवाध्मा, ईश्दर और घकृति, जीवाह्मा तथा प्रदूति, 
एक जीवात्मा तथा अन्य जीवात्मा एवं प्रकृति का एक तथा अन्य अंश। विष्णु के पुत्र 
बायु की एकमात्र मध्यस्थता का सिद्धांत, नित्यस्थायी नरक तथा अपने मत का धामिक 
जीद ईसाई धर्मे के प्रभाव की ओर संकेत करते हैं यद्याप इसके समन में कोई प्रमाण 
नहीं है ) इस तथ्य के आधार पर कि केन उपनिपद्‌ के ऊपर की गई मध्च टीका 'बहा- 
सार ग्रन्य से ली गई है, यह विचार करना युक्तिसंगत होधा कि देतमत का अचार मध्य 
से पहले भी था। जैसा कि हम आगे चलकर देखेंगे मध्व ने बड़ी चतुरता के साथ साख्य 
और न्याय वैशेषिक के सिद्धान्तों का प्रयोग किया है। 


7. जोवन तथा साहित्य 


भष्व, जिन्हें पूर्णप्क्ञ तथा आनस्दतीये के नास से पुकारा जाता है, ।99 ईस्दो 
मरे दक्षिण कनारा जिले में उदीपी के निकट एक ग्राम मे जन्मे ।£ वे बहुत शीघ्र 
बैदिक ज्ञान भे अत्यन्त विलक्षण सिद्ध हुए और जल्दी ही संन्‍्यासी हो गए। 
उन्होंने अनेक चर्ष प्राथंगोपासता तथा समाधि ओर स्वाध्याय तथा झास्त्रार्थ में 
व्यतीत किए । उन्होंने अपने गुरु अच्युतप्रेक्ष के साथ, जो शच्भूर के भद्वेतमत के 
अनुयायी थे, वाद-विचाद करके अपने द्वत्परक दर्शन का विकास किया | उन्होने 
विष्णु को परमेश्वर घोषित किया और अपने कन्धों को विष्णु की भुजाओ से 
दागने की धथा को तिर्दोष वताया। इस प्रया की रामानुज ने प्रचलित किया 
था। उन्होने देश के भिन्न-भिन्न भागों में अपने घर्मं मे अनेक शिष्यों को दीक्षित 
किया, उदोपी में कृष्ण के मन्दिर की स्थापना की और उसे अपने अनुयायियों 
के सम्मिलन का मुख्य केन्द्र बनाया । यज्ञों में पशु हिसार का निषेय करके उन्होंने 
एक उपयोगी घुधार किया जिसका श्रेय उन्हें है। उनहृतर वर्ष को अवस्था में 
उनकी मृत्यु हुई । 

उक्त विचारधारा के मान्य ग्रन्थ केवल मध्द के ही रचित हैं। उन्होंने 
ब्रह्ममून्र के ऊपर एक भाष्य लिखा है और अनुव्यास्यान नामक एक अन्य प्रम्य 
में अपनी उबत व्याव्या को युवितगुक्त ठहराया है। भगवदगीता तथा उपतिषदोर 


$. मुध्य-भुष्य मतमेद ये हैं : राभानुज के मद से जोबात्माए अपने स्पाभादिक रूप में एक 
समाने हैं कितु मध्द के बनुमार उनये भेद है। भध्व ब्रह्म क्यो उपादान कारण नहीं मानते शितु रामा- 
2 | ४ ३ ॥ पट नल के ि्व ईश्वर का शरीर नहीं है। शमानुज के मत में ऐमी एक भो' 
आत्मा रही जो सौक्ष ब्राप्ति के अपोग्य हो और अन्दर परमाह्धाद के दिपय 
में बोई भेद नही है। हो ओर मुक्तात्मात्ं के अम्दर ल्लाद भोगने 

2 देख, 'सैकेड बुतस बॉफ दि हिंटुड,” खण्ड ), 3 और ॥4 

_ 3 नारागणाचाय के मध्वविजय और सणिपण्जरी थे सघ्ब के जीवत तथा उनके ब्रम्षों जा 
जो पक पा आ है। (दि हम उससे से चमत्वारो तथा अग्राकृतिक घटनाओं को तिकाल दें 

पक तु दवाएं प्रद्धिम्त पे क्ोदन तिहाछिक 
फ्रिले सता है। #म्त हैं को हपे पघ्द के जोवन तथा उद्देश्य का ऐश आधार 
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के ऊपर किए गए उसके भाष्य, उनके द्वारा रचित महाभारत का सक्षिप्त सार 
जिसे 'भारततात्पयनिर्णय” ताम दिया है, और भागवत पुराण का भाष्य उनके 
दार्शनिक सिद्धान्त के स्पष्टीकरण में सहायता प्रदान करते है। उन्होने ऋग्वेद 
की पहली चालीस ऋचाओं पर भी टीका लिखी है और अपने “प्रकरणों मे 
अनेक दाश्शनिक तथा अन्य विपयो पर समीक्षा की है। उनके ग्रन्थों को पढने से 
ऐसा आभास मिलता है कि प्रस्थानतथ अर्थात्‌ उपनिषदे, भगवत्‌गीता तथा 
ब्रह्मसूज--की अपेक्षा उन्होने वराबर पुराणों के ऊपर अधिक भरोसा किया है। 
मध्व के लिए उक्त मान्य ग्रथो की व्याख्या अपने द्वैतपरक दर्शन को सिद्ध करने 
के लिए आसान नही थी। मध्व के सूत्रभाष्य तथा उसके अनुव्याख्यान के ऊपर 
जयतीर्थ का जो भाष्य, जिसका नाम न्यायसुधा;है, अत्यत महत्त्वपूर्ण ग्रथ है। 
मध्व के सूत्रसाष्य के ऊपर जयतीथथे का जो भाष्य है उसके ऊपर भी व्यासराय 
ने एक भाष्य लिखा है, जिसका नाम चन्द्रिका है। पूर्णानन्द के तत्त्वमुक्तावलीए 
नामक ग्रथ मे अद्वैतवाद के ऊपर बहुत बडा आक्षेप किया गया है। 


$. ज्ञान का सिद्धान्त 


अध्व ज्ञान के तीन साधनों को स्वीकार करते है प्रत्यक्ष, अनुमान गौर शब्द प्रमाण। 
उपमान प्रमाण को अनुमान ही की कोटि का माना गया है। प्रत्यक्ष और अनुमान स्वय 
विश्व की समस्या को हल करते मे हमारे सहायक नही हो सकते प्रत्यक्ष की पहुच' 
उन्ही तथ्यो तक है जो इत्द्रियगोचर है । अनुमान हमे कोई नवीन तथ्य नही दे सकता 
यद्यपि अन्य साधनों द्वारा प्राप्त हुए तथ्यों की परीक्षा करने तथा उन्हे ऋ्मबद्ध करने से 
यह सहायता अवश्य करता है। यथार्थ सत्ता के सत्य ज्ञान के लिए हमे वेदों का आश्रय 
लेसा होगा । मध्य बेदो के प्रामाण्य को सामुहिक रूप मे स्वीकार करते है, यद्यपि उसके 
भिन्‍्म-भिन्‍न भागों मे परस्पर भेद नही करते। वेदो की ऋचाए और ब्राह्मण ग्रथ उतने ही 
उपयोगी तथा प्रामाणिक है जिंतती कि उपनिषद। मध्च पौरुपेय (अर्थात्‌ मनुष्यक्त, जो 
दोषपूर्ण हो सकता है) तथा अपौरुषेय (अर्थात जो मनुष्यक्षत नही है) के मध्य की 
अप्रामाणिकता तथा प्रामाणिकता मे भेद करते हैं। अपीरुषेय ज्ञान संथा निर्दोष तथा 
प्रामाणिक होता है । वेदो को, जिनकी व्याख्या को मध्व का दशेन यथार्थ मानता है, 
मध्व ने अपौरुपेय माना है और इसलिए उनका स्वरूप प्रामाणिक है। 

बोध-ग्रहण चाहे किसी भी साधन से हुआ हो, उस वस्तु के विषय मे प्रत्यक्ष 
प्रमाण है जिसका वोध हुआ है। वे साधन, जिन्होंने वोघग्रहण मे मध्यस्थता का कार्य 
किया है, बोध के अपने अन्दर उपस्थित नही है। ज्ञाता तथा ज्ञात के मध्य जो सम्बन्ध है 
वह साक्षात्‌ तथा तात्कालिक है| धत्यक्ष, अनुमप्न और वेदिक (आप्त) प्रमाण इसीलिए 
प्रमाण कहलाते है कि ये ज्ञान की उत्पत्ति मे साघन-हूप बनते हैं। और यह तथ्य त्तव प्रकट 
होता है जब कि हम ज्ञान का वाह्म रुप से अव्ययन करते हैं | तथ्यविषयक प्रत्येक बोध- 
ग्रहण जो हमे होता है निर्दोष है और यह तथ्य के अस्तित्व का सकेत करता है, भले ही 
यह बोध के क्षण तक ही क्यो न अस्तित्व रखता हो । यदि हम इसे निर्दोष बताकर 
इसका खण्डन करते हैं तो वह किसी अन्य वोघ के कारण होता है जिसका प्रामाण्य हम 
स्वीकार करते हैं। सूर्योदय तथा सूर्यास्त तव तक केवलमान घटनाएं हैं जव॒ तक कि 


4 कायल द्वारा अनूदित । देखें जनल बॉफ दि रायल एशियारिक सोसाइटी, खण्ड 5, 
जाग 2 ? 
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हमे भागे चलकर यह शान न हो कि सूर्य ह तो उदय होता है और म अस्त होता है 
अध्य प्रत्येक बोध की अपने रूप में प्रामाणिकता को स्दीकार करते हैं और ऐसी प्रत्येक 
बल्पना का सण्डन करते हैं जो हमारे ज्ञान कों केवल प्रत्ोति गरात्र बताती है। गदि 
हमारा ज्ञान ययार्थत! के स्वरूप को नही प्रकट करता और प्रमेयविययक अस्तित्व का 
ही चयोतक है एवं केवलमात्र अनुचित दिला में हमें ले जाता है तो अयचार्य वस्तु प्रतीत 
भी नही हो सकती तथा थ्रान्तिपूर्ण बोध का विषय भी नहीं वन सकती, और ने ज्ञात के 
साथ कारण-कार्य भाव ते सम्बद्ध हो सकती है। यदि समस्त ज्ञान नामक है वो सत्य 
ओर मिख्या विचारो के दौच जो भेद है वह भी नही रह सकता । अ्रांति का विश्तेषण 
करने रे हमे ज्ञान होगा कि चेतना के समक्ष एक प्रम्ेय पदार्थ (विषयों अवश्य अस्तुत 
किया जाता है यद्यपि हम इसके स्वरुप के वियय में भूल कर सकते हैँ, जो या तो इच्दरियो 
के किसी दोप के कारण होता है अथवा ज्ञान के किन्‍्हदी अन्य साधनों के कारण भी हो 
सकता है मिथ्या प्रत्यक्ष ज्ञान के अवयव मिथ्या नहीं होते। वे अनुसमवसिद्ध तथ्य हैं। 
किसी दोप के कारण हम प्रमेय विषय का पूरा-पूरा ज्ञान प्राप्त नही कर सकते, किस्तु 
हम इसका जो भी अंश देखते हैं वह स्वरूप मे उसके समान वस्तु का स्मरण कटाता हे 
य्रश्मपि उससे भिन्‍म है, जितसे हम अस्तुत सामग्री को अम से मिला रहे होते हैं । भ्रांति 
की प्रत्येक अवस्थः में दो ययार्थे वस्तुमत्ताओं का संकेत होता है: एक प्रस्तुत बस्छु का 
ओर दूसरा सकेतित वस्तु का। सस्तार फी अप्धायेता के भाव का तात्पर्य है कि यथार्थ 
चस्तु कुछ है अवश्य जिसे हम भूल से अन्यथा समझ बैठे हैं। इसते ऐसा तात्पयें कमी 
नही होता कि दया वस्तु एकदम कुछ है ही नही | 

मध्व का आधार अनुभव अथवा ज्ञान है बौर उनका तक॑ है कि ज्ञाता तथा 
ज्ञात के बिना कोई ज्ञान उत्पन्त नहीं हो सकता है। ज्ञान के कर्ता अथवा ज्ञात 
प्रमेग पदा्य के दिना ज्ञान के विधय में कुछ भी कथद करना निरयेक है। जावते वाले 
प्रभाता तथा ज्ञात्त प्रमेय पदार्थों इन दोनों का अस्ठित्व आवश्यक है। यह संसार 
अयधाधे वस्तु नहीं है। झदि हम पदार्थों के मध्य भेद को स्वीकार वही करते तो हम 
विचारों मे परस्पर भेद की व्याख्या भी नहीं कर सकते। हमारा ज्ञान हमे बतचादा 
है कि भेद विद्यमान है। हम उन्हें क्रेवलमाात्र औपचारिक नहीं मान सकते, वयोकि 
ओपचारिकता भेद उत्पन्त नही करती । 


कभी-कभी कहा जाता है कि भेद का अस्तित्व देश और काल के बल 
पर होता है और ये वेबलमात्र ज्ञाता पुद्य की दद के आकार सात्र हैं। यदि 
देश और काल ज्ञान प्राप्त करने वाली आत्मा के समान होते तो यह सममना 
कठिन है कि इस प्रकार का भाव, कि वे ज्ञाता के सदृध्च हैं, कैपे उदय हो पकता 
था। यदि आत्मा ज्ञान के रुप में सर्वच्यापक है तो देश और काल का भेद मी 
सम्भव नही हो मकता। देशकाल के भेद को अविद्या के बत्र के कारण बताना” 
भी हमे सन्दोष नहीं दे सकता, क्योंकि अविधा के स्तर और आत्मा के साथ 
उसके सम्बन्ध की सनन्‍्तोषजनक व्यास्या नहीं की जा सकती। अविदाविपयक 
अत्येक छमाधान देश व काल के पूर्व अस्तित्व की कल्पना कर लेता है, और 
इसबिए देश व काल को केवल अविद्या को उपज बताकर सन्तोप नहीं हो 
सकता । देश ओर काल को य्थायें एवं सम्पूर्ण इकाई साना गया है जो भागों 
में विभवत है। यदि उनके कोई माग न हों तो हमें वह और वहां का तथा बव 
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और तब के भेद का ज्ञात न मिलता । देश के साग (टुकड़े) हमारे समक्ष 
प्रस्तुत होते है क्योकि ऐसा मानना ठीक न होगा कि हमारे आगे प्रस्तुत प्रत्येक 
पदार्थ कुल देश को असीम तथा अविभाज्य रूप मे व्याप्त कर लेता है। हमे 
प्रिमित छरीरो का ही ज्ञान है जो देश के कुछ भागो को घेरते तथा एक-दूसरे 
के प्रतिवन्‍्ध बनते हैं । हम देश और काल के बश्ो का ही प्रत्यक्ष करते है। 
इस प्रकार उनका अस्तित्व है यह भी स्वीकार करना चाहिए। मध्व के अनु 
सार वे साक्षी रूप आत्मा के लिए प्रत्यक्ष ज्ञान के विषय है। 


मध्व के मत में पदार्थ दो प्रकार के हैं स्वतन्न और परतन्त्र ।ईदवर जो 
सर्वोपरि पुरुष है वही एकमात्र स्वतन्त्र पदार्थ (यथार्थ सत्ता) है। परतस्न प्राणी दो 
प्रकार के है भाववाचक तथा अभाववाचक | भाववाचको के दो वर्ग हैं एक चेतन 
आत्माए और दूसरे अचेतन पदार्थ, जैसे प्रक्तति और काल। अचेतन पदार्थ या तो लित्य 
है जैसे कि वेद, या नित्य जौर जनित्य जैसे प्रकृति, काल और देदा , जथवा अनित्य जैसे 
प्रकृतिजन्य पदार्थ ।7 


9. ईश्वर 


तीन वस्तुएं अनादि काल से अनन्त काल तक रहने वाली है जो मौलिक रूप 
से एक-दूसरे से भिन्न हैं, अर्थात्‌ ईइवर, आत्मा तथा जगत्‌। यद्यपि ये सब यथार्थ 
और नित्य है, फिर भी पिछले दो अर्थात्‌ आत्मा तथा जगत्‌ ईदवर से निम्नश्रेणी के 
तथा उसके ऊपर आश्रित हैं । स्वतन्न यथार्थ सत्ता एकमात्र ब्रह्म है, जो विश्व 
का निरपेक्ष स्नष्दा है। हम वेदों के अध्ययन द्वारा उसके स्वरूप का ज्ञान प्राप्त करते 
हैं,/ और इस प्रकार उसका स्वरूप ऐसा नही है, जिसका वर्णन न हो सके । 
अधिक से अधिक उसके विषय मे जो कहा जा सकता है, उसका तात्पर्य यही होता 
है कि उसके विषय मे सम्पूर्ण ज्ञात प्राप्त करना कठिन है ।* सर्वोपरि ब्रह्म सब भकार के 
प्रत्यक्ष ज्ञान से परे है ।8 समाधि में ध्यान लगाने पर कल्पना के द्वारा जो आकृति दिखाई 
पडती है बह ब्रह्म नहीं है । भमष्ब इस मत को स्वीकार करने के लिए किसी प्रकार भी 
उद्यत नहीं हैँ कि धर्मशास्त्र के भिन्‍्त-भिन्‍त भाग शिनन्‍्व-भिन्‍्च प्रकार के ब्रह्म का प्रति- 
पादन करते हैं। यद्यपि सर्वोपरि ब्रह्म तथा उसके ग्रुण एकरूप हैं तो भी भिन्‍्त-भिन्‍्त 
जब्दों मे उनका वर्णन हो सकता है | इस सुप्रसिद्ध वाक्य का, कि ब्रह्म केवल एक है 
और दूसरा नही है (एकम्‌ एवाह्वितीयं ब्रह्म), तात्पर्य यह है कि उत्कष मे ब्रह्म से वढ- 
कर दूमरा कोई नही है और उसके समान भी नही है, क्योकि वह्‌ सवके अन्दर समाविष्ठ 
है । ईश्वर के गुण अपने स्वरूप में निरपेक्ष है और इस प्रकार से उसे सीमित नही 
करते । ब्रह्म मे सव प्रकार की पूर्णता है। उसको तथा विष्णु को एकरूप माना गया है 
और कहा गया है कि वह अपनी इच्छा से ससार का सचालन करता है एवं अन्य सबका 


. मध्वसिद्धातसार के बनुसार, पदार्थ दस हैँ 
द्रव्यगुणकर्म सामान्यविशपविशिष्टा शिप्क्तिसादुश्यभावा दशपदार्था । 
2 महाभारत, 3 3, ] 
3 महाभारत, | 7, 5॥ 
4 महाभारत, 3 2 23॥ 
$ देखें न्‍्यायमुघा, ! ,2, 4 , 6। मध्वसिद्धातसार से भी तुलना कीजिए--भेदा- 
भावेडपि भेदव्यवहारनिर्वाहिका अनन्ता एवं चिणेया (2) । 
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भी, जो उसके अन्तर्गत है स्वतन्त्र शासक के रूप में संचालन करता है। वह समार को 
वार-वार रचता तथा उसका संहार करता है॥ उसको देह अतिप्राकृतिक है और उसे 
सब्र मंघतार से ऊपर माना गया है तथा वह संसार के अन्तनिहित भी है क्योंकि वह सव 
जीवात्माओं में अन्तर्यामी है। वह अपने को नानाविध आक्षृत्तियों (व्यूहों) में प्रकट 
करता है, समय-समय पर अबतारों के रूप में प्रकट होता है और कहा जाता है कि 
पवित्र मूर्तियों के अन्दर गुप्त रूप मे उपस्थित रहता है। वह सृष्टि को रचता, उसको 
चघारण करता तथा उप्तका विनाश करता है: वह ज्ञान का प्रदाता है, अपने को नाना 
प्रकार से व्यक्त करता है, कुछ को दंड देता तथा अन्य को शुवत करता है। लक्ष्मी उसकी 
पारवेबर्तिती है जिसमें नाना रूप धारण करने की शक्ति है, किन्तु जिसकी देह भौतिक 
नहीं है! ईश्वर के साथ-साथ वह भी नित्य है और सर्वेव्यापी है । वह अनन्त काल से 
ईश्वर के वे मत की साक्षी है। अन्य देवताओं तथा देवियों के विपरीत, जो कई जन्मों के 
अनन्तर मोक्ष प्राप्त कर लेते हैं, लक्ष्मी नित्ययुक्त है। लक्ष्मी ईश्वर की उत्पादक शक्ति 
का दरीरधारी रूप है। वह ज्ञानसम्पन्न प्रकृति हे यश्चपि ईश्वर उससे सूक्ष्मता तथा 
गुणों में महान्‌ है।* ईश्वर आत्मओं तथा प्रकृति के ऊपर शासन करता है यधपि वह न 
तो अभाव से उनका निर्माण ही करता है ओर न उन्हें नप्द करके अ्भाबात्मक बनाता 
है। वह जगत्‌ का उपादान कारण न होकर निमित्त कारण है, क्योकि जड़ जगत्‌ की 
जत्पत्ति एक सर्वोपरि ज्ञानसम्पन्त से नही हो सकती । ईश्वर की क्रियाशीलता उसकी 
अत्यधिक पूर्णता का परिणाम है $ केवल इसलिए कि ईश्वर जीवात्माओं के कर्मों का 
विचार करता है यह नही कहां जा सकता कि भ्रमु कर्म के ऊपर निर्मर करता है, वयोकि 
मध्व का कहना है कि “स्वयं कर्म का अस्तित्व तथा अन्य वस्तुओं का अस्तित्व भी 
ईइवर के आश्रित है ।//* 


0. जीवात्मा 


मध्व के मत मे इस लोक का प्रत्येक पदार्थ एक जीवित संघटन है। यह विश्व जीवनयुकत 
प्रकृति का एक सुविस्तृत क्षेत्र है जिसमे देश का प्रत्येक अणु जीवो से पूर्ण है। अपने तत्त्व- 
निर्णय नामक ग्रंथ मे वे कहते हैं: “देश के एक अणु में निवास करने वाली अनन्त 
आत्माए हैं ।/4 म्रध्व ब्रह्म और जीव के मध्यगत भेद को यथार्थ मानते हैं ॥8 ओर उनका 
भत है कि यह सममना भूल है कि मोक्ष की अवस्या मे जीव और ब्रह्म अमिन्‍न हो जाते 
हैं और ससार मे भिन्न हैं। क्योंकि दो भिन्‍न पदार्थ किसी भी समय में अभिन्‍न नहीं हो 
सकते और इसके विपरीत दो अभिरन पदार्थ भिन्‍न नहीं हो सकते | सर्वेधा ब्रह्म के 
आधित होते हुए भी जीवात्मा ताह्विक रूप में क्रियाश्यील कर्ता है और उसके ऊपर 
जिम्मेदारिया भी हैं * आत्मा स्वन्त्र कर्ता नही है क्योकि वह परिमित शत वालो हैं 
और प्रमु उमका मार्मेप्रदर्शन करता है 7 जीव को आकार में अपु बताया गया है और 


3 | 2 ]3॥ 

2.4: 2, 9+ 

3 2: ], 37; 3: 2, 39-42 ॥ 

4 प्रमापुप्रदेशेष्वनन्ता: प्राणिराशय: । 
5.4 2, 2॥ 

6 2 3, 33-42॥ 

7. 2: 3, 38, 2 . 3, 28 
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यह उस ब्रह्म से भिन्‍न है जो सर्वेव्यापी है ।/ आकार में परिमित होने पर भी वह जपने 
ज्ञानर्प गुण के कारण समस्त बरीर मे व्याप्त रहती हे । ज्ञानेन्द्रिय को साक्षी कहा गया 
है जिसके ममक्ष भौतिक मन अपने सब प्रभावों को प्रस्तुत करता है। यह पहचान करने 
वाला तत्त्व ही है जिसके कारण अहभाव की चेतना उन्ण्न्त होती है और यही व्यक्तित्व 
का आधार है । आत्मा स्वभाव से आह्लादमय है यद्चत्रि यह अपने पूर्व कर्म के अनुसार 
भौतिक शरी रो से सम्बद्ध होने के कारण सुख व ८ ख वेः जघीन है । जब तक यह अपनी 
मलिनताओ से विरहित नही होती, यह नाना जन्मों म अपनी अप्कृतिया बदलती हुई 
अमण करती रहती है। आनन्द के समान इसके गुण मोक्ष की अवस्था मे व्यक्त होते 
हैं।* यद्यपि आत्माए नित्य हैं, वे अपने शारीरिक सम्वन्ध के कारण जन्म घारण करती 
हुई कही जाती हैं ।? कोई भी दो जीव स्वरूप से एक समान नही होते , जीवन की तराजू 
में प्रत्येक का अपना-अपना मूल्य व स्थान है। जीव प्रभु के आश्वित हैं जो नि सन्देह उन्हे 
अपने पूर्व आचरण के अनुसार कर्म करने के लिए वाध्य करता है ।5 


चैतन्य-विशिष्ट बात्माएं तीन प्रकारवी हैं () एक वे जो सदा से 
सुक्त हैं जैसे लक्ष्मी, (2) वे जिन्होने अपने को संसार से मुक्त कर लिया 
है, यथा देव तथा मनुष्य, ऋषि और पितृगण, और (3) वद्ध | अच्तिम वर्ग में 
वे जो मुक्ति पाने के योग्य हैं भौर वे जो मुक्ति के अयोग्य है, दोनों ही आ जाती 
है। अन्तिम वर्ग की वे हैं जो वरक मे जाने क लिए हैं अथवा तमोगरुण के योग्य 
हैं, अथवा वे हैं जो सदा के लिए ससार-चऊ भें बधी हुई है (नित्यससारिण ) । 
जहा कुछ ऐसी आत्माए हैं जो अपनी आ्तरिक प्रवृत्ति के कारण मोक्ष के लिए 
पूर्व से निश्चित हैं वहा दूसरी वे है जिनका नरक में जाता निद्चित है और 
एक तीसरा बर्ग ऐसा है जो अनादि काल से अनन्त काल तक ससार-चक मे 
घूमता रहता है और अच्तरहित क्रम से कभी सुख तो कभी दुख भोगता है। 
यह तीन प्रकार का वर्ग-विभाग तीन युणो क आधार पर है। सात्विक आत्मा 
स्वर्ग को प्राप्त करती है, राजल गुण वाली ससार मे चक्रवत भ्रमण करती 
रहती है और तमोगुणी आत्मा नरक मे गिरती हे । जीवित प्राणी अनेको वर्गों 
मे विभवत हैं जैसे देव, मनुष्य, पश्चु तथा वनस्पति | एक मियत श्रेणीविभाग जो 
जीवो के भेदो (तारतम्य) पर आाश्चित है, परिष्कार के साथ बचा हुआ 
तैपार है। ऐसे जीवात्माओ से भी जो मोक्ष के योग्य हैं किन्ही दो आत्माओ मे 
भी एक समान योग्यता चही पाई जाती । छ लोकगत साम्राज्य मे भी ब्रह्म और 
वायु का स्थान सबसे ऊपर है। विष्णु के आदेश से ब्रह्म ससार की रचता 
करता है । वह सबसे महान्‌ युरु भी है और मष्त के ब्रह्म सम्प्रदाय वामक दर्शन 
का सर्वप्रथम बोधक है। ईइवर तथा आत्माओ मे बायु मध्यस्थ का कार्ये 
करती है। चह ज्ञान तथा सोक्ष-प्राप्ति मे आत्माओ की सहायता वरती है। उसे 
प्रेयसी प्रतिमा अथवा ईदवर का पुत्र (हरे चुत) भी पुकारा गया है।£ 
]2 3, 23। 
22 339।॥ 
3 ब्रह्ममृत्र के ऊपर मध्य, 2 3 ॥94 
4 2 3, 4! 428 यहा तक कि स्वप्ना का आना भी ईखरेच्छा के अधीन हो बताया गया है 
(3.2 3 लौर 53 
£ मध्व को उनके अनुयायी वायु का अवतार मानत हैं, जिसने पूर्वजन्मो म अपने को हनुमान 
सथा भीम वे रुप में प्रकट किया । क 
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आत्माए ब्रह्म हैं, इस प्रकार का मत रखना ठीक नहीं है । पूर्ण तथा अपूर्ण 
भआात्माए मिलकर एक नही हो सकती । 


प्‌. प्राकृतिक जगत्‌ 


भौतिक उत्पन्न पदार्थ जड़ जगत्‌ के विषय हैं और उन्हीं से सब प्राणियों के झरीरो व 
इन्द्रियों का निर्माण हुआ है। वे सब आदिम प्रकृति से उत्नन्‍न होते हैं और समयास्तर 
में उसीमे लौटकर वापस पहुंच जाते हैं। यद्यपि प्रकृति एकरूप प्रतीत होती है तो भी 
वस्तुतः यह भिन्न-भिन्न तत्त्वों, से, जो सूदम अबस्था मे हैं, मिलकर बनी है। जब ईश्वर 
तथा आत्माएं इसका उपयोग करते हैं तो यही विकसित होकर दृह्यमान जगत के रूप में 
परिवर्तित हो जाती है ।ईश्वर प्रकृति में से आकृतियों को गढ़ता है, क्योंकि प्रकृति 
उपादान कारण है और उसके अन्दर यह स्वयं भी नाना आक्ृतियों में तिवास करता 
है ।१ इससे पूर्व की हम अव्यक्त प्रकृति से सृध्टि के सुपरिषप्कृत आकारो तक पहुंचे हमे 
परिवर्तन-काल के अन्दर मध्यवर्ती 24 पदार्थों में से गुजरना होता है अर्थात्‌ महत्‌, 
अहंकार, बुद्धि, मत, दस इन्द्रिया, पाच इन्द्रियों के विषय और पांच महत्तत्व । ये अपने 
विकाम से पूर्व बाद्य मूलभूत प्रकृति के अन्दर सूक्ष्म रूपो में स्थित रहते हैं । 

प्रकृति के तीन पक्षों की अधिष्ठात्री लक्ष्मी के तीन रूप हैं; श्री, भू और दुर्गा। 
अविद्या प्रकृति का ही एक रूप है जिसके दो भेद हैं: जीवाल्कादिका, अर्थात्‌ वह जो 
जीव की भाध्यात्मिक दक्तियों को आवृत कर लेती हैं; और परमाच्छादिका, अर्थात्‌ 
वह जो जीव कौ दृष्टि से सर्वोपरि सत्ता को दूर रखती है। अविद्या के ये दी रूप निहि- 
चत तत्त्व हैं जो प्रकृति के सारतत्त्व मे से बने हैं । 


2. ईश्वर और जगत्‌ 


मध्व ऐसे समस्त प्रयासी को अस्वीकार करते है जो म्ात्माओं तथा प्रकृति से युक्त सतार 
को केवल आंति मात्र अथवा ईइवर से निकला हुआ कहकर उसके भिन्‍त अस्तित्व का 
अभाव प्रदर्शित करते हैं: इस प्रकार मध्व एक शुद्ध द्वत का प्रतिपादन करते हैं। 
जीवात्मा ईश्वर के ऊपर गाश्चित (परतन्त्र) है क्योकि बिना विश्वात्मा के शक्ति- 
दायक सहारे के यह्‌ अपना अस्तित्व स्थिर नहीं "रख सकता जिस प्रकार कि एक वृक्ष 
अपने रस के बिना न जीवित रह सकता ओर न फल-फूल सकता है। यहां तक कि 
विष्णू की पत्नी लक््मी यद्यपि सर्वेश्नेप्ट दा नित्य है फिर भी ईइवर के ऊपर आदित 
है। वह उस प्रकृति की भी अधिष्ठात्री देवी है जो जगत्‌ का उपादान कारण है। ईश्वर 
किमी न किसी प्रकार से प्रकृति मे झक्ति का संचार करता है जो उसके व्यक्तित्व का 
कोई अथ नही है ओर प्रकृति भी किसी न किसी प्रकार से अपने को ईदवर के नियन्त्रण 
में दे देती है । 

मध्व को अनेक श्रुतिवाक्यों के विरोध का मुकाबलः करना पड़ा है जिनका 
वे किमी न किसी प्रकार ईतवाद में विनियोग करते हैँ। मघ्द उस महत्त्वपूर्ण वाबय 
“तत्‌ त्वम्‌ असर” (वह सू है) को लेकर तक॑ करते हैं कि यह वाक्य ईश्वर तथा आत्मा 
के मध्य किसी ध्ादृइय का द्योतक नही है॥ इस वाक्य का तात्पयें यही है कि जात्मा के 
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अन्दर अपने सारभूत ऐसे गुण हैं जो ईश्वर के गुणो के समान हैं ।? ऐसे वाक्‍्यों का भी 
जिनमे कहा गया है कि आत्मा प्रभ का एक अश् है, यही तात्पय है ।: कभी-कभी स्व 
उक्त वाक्य को एक दूसरे प्रकार से ही देखते हैं, जसे --'त आत्मा तत्‌ त्वमसि' को वे 
पदते है “स आत्मा अतत्त्वम्‌ असि * (वह आत्मा तू वही है) ।* “अयम्‌ आत्मा बहा, ” 
इुस वाक्य के विषय में मध्च का कहना है क्ति यह या तो एक सरल प्रशसापरक वाक्य 
आत्मा के लिए कहा गया हे अथवा यह ध्यात का एक विषय है। यह भी सुझाव दिया 
जाता है कि यह तो पूर्वपक्ष है जिसका खण्डन करना है। ऐसे वाक्या की व्याख्या करने 
के लिए, जो जीवात्मा तथा विश्वात्मा को एक बताते हैं, मध्च आत्मा तथा ब्रह्म के 
व्युत्पत्तिपरक अर्थों का उपयोग करते हैं। क्षात्मा ब्रह्म है क्योकि यह बढती है (वर्धेन- 
शील ) अथवा इसलिए कि यह स्वत प्रविष्ट होती (अतनशील ) है। 

ईद्बर की मर्वश्रेष्ठता के करण विश्व मे एक व्यवस्था तंथा समाचता का भाव 
आता है, अन्त मे जाकर भेद भले ही क्यों न हो। विश्येष के गुण द्वारा, जो गुण को 
द्रव्य से भिन्‍न बनाता है, एक अश को सम्पूर्ण इकाई से भिन्‍त किया जाता है और एक 
तथा अनेक परस्पर सम्बद्ध किए जाते हैं (/ विशेष सख्या की दुष्टि से अपरिमित है 
क्याकि यह निप्य तथा अनित्य दोनो पदार्थों मे रहता है और विधि तथा नि्ेधात्मक 
सत्ताओ से सम्बन्ध रखता है| एक प्रकार की निषेघात्मक सत्ता का दूसरे से भेद विशेष 
के द्वारा ही किया जाता है। किन्तु एक विशेष का भेद दूसरे विशेष से कैसे किया जा 
सकता है ? यदि तो, यह अन्य किसी विशेष के द्वारा हो तो हमारे सम्रक्ष पश्चाद्‌ गति 
की एक बहुत वडी समस्या आती है क्योकि उसकः कही अच्त नहीं होगा। इसलिए 
विशेष को भात्मा-निर्ारित ही माता गया है। विशेष गुण के हारा हम भेदपूर्ण जगत 
की व्यार्या कर सकते हैं लिसके लिए भेदपूर्ण जगत को परम तत्त्व मानने की आवश्य- 
कता नहीं है। विशेष के व्यापार के द्वारा ही हमे भेद का ज्ञान होता है । यदि विशेष 
सर्वोषरि सत्ता से मिन्‍्त है तो उससे सर्वोपरि सत्ता क्री अबण्डता में अन्तर आता है, 
और यदि यह उससे भिन्न नही हैं तो हम इसे विद्येष तहीं कह सकते । 


43 चीतिशास्त्र और धर्स 


ज्ञान के द्वारा ही ईस्चर के ऊपर पूर्ण निर्मेरता तथा उसके प्रति प्रेम का भाव उत्पन्न 
होता है ।? सब वस्तुओ के विपय मे यथार्थ ज्ञान, अर्थात्‌ भौतिक तथा आध्यात्मिक, हमे 
ईइवर के ज्ञान की ओर ले जाता है और उसका स्वाभाविक परिणाम ईबवर के प्रति प्रेम 
है। अपने तत्त्व विवेक के अन्त मे सध्व कहते है “यह निश्चित है कि वह व्यक्ति, जो यह 
समझ लेता है कि यह सब जीवन जिसका अन्त है सदा ही हरि के वश भे रहता है, 
ससार से मुक्ति प्राप्त कर सकता हे ।” 


8 3549: 

2 भागवदगीता 05 77 

3 सेशन ट बुक्ध आफ दि हिंदूजन बहुदारण्यक उपनिपद पृष्ठ 4 | छा दोग्य ८प- 
निपद भी देपें 6 8 7। इस वानय को सी त्वतदीयो+स अथवा एवं त्तस्यासि! व समान ह्ठी 
माना 8 है। और भी देखें रत्त्वमुक्तावली जनल आाफ़ दि रायल एशियाटिक सोसाइटी न्याय 
>क्र 4534 

4 यायामृत खड 3 पृष्ठ 37॥ 
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मौक्ष-प्राप्ति के लिए सबसे पूर्व एक स्वस्थ तथा निर्दोष नैतिक जीवन का होना 
आवश्यक है। बिना किसी इच्छा अथवा फल-प्राष्ति के दावे के 22728)! का पालन 
करना तथा कर्तव्य कममों का निभाना आवश्यक है। घामिक जीवन हमें सत्य की गहराई 
तक पहुचने मे सहायक होता है। वेदों के अध्ययन से हम सत्यज्ञान प्राप्त कर सकते हैं, 
और उसकी प्राप्ति के लिए एक उपयुक्त गुरु की आवश्यकता है । भ्रत्येके व्यक्ति में ब्रह्म 
के एक विदेष रूप का साक्षात्‌ करने की क्षमता रहती है। ज्ञानसम्पल्त गुरु को चाहिए 
कि वह इन भेदों का ध्यान रखे, वयोकि ऐसा कहा गया है कि “जिसके योग्य कोई 
व्यवित है उसके प्रत्यक्ष से ही अन्तिम मोक्ष प्राप्त होता है, अन्य किसी साधन से नहीं।7 
केवल देवताओं तथा तीन उच्च वर्णों के मनुष्यों को ही वेदाध्ययन की आज्ञा दी गई है 
और स्त्रियां तथा दाद पुराणों तथा स्मृतियो द्वारा ज्ञान की भ्राप्ति कर सवते हैं। मघ्व 
उन सव व्यक्तियों को वेदान्त के अध्ययन का अधिवार देते हैं जो उसे समझ सकते हैं।* 
जब-जब हो सके और जितनी प्रगाढ भविति के साथ हो सके, ईश्वर के वैभव में अपने को 
मगन करके ध्यान लगाने का आदेश दिया गया है। ध्यान के द्वारा आत्मा देवीय कृपा 
से अपने अन्त करण में ईदवर का साक्षात्‌ (अपरोक्ष ज्ञान) ज्ञान प्राप्त कर सकती है। 
जब आत्मा को इस भ्रकार ज्ञान प्राप्त हो जाता है, जो सूर्य की भाति स्थिर होना 
चाहिए न कि केवल बिजली की भांति छीज़गामी व क्षणिक, त्थ इसके बन्धन कट 
जाते हैं और इसे मुबत कहा जाता है। 

ईइवर के पास हम सीधे नही पहुंच सकते। वायु मध्यस्थ का कार्ये करती है। 
भगवत्कृपा का सिद्धान्त, जिसे मध्द अंगीकार करते हैं, हमे आगस्टाइन के मत का स्मरण 
कराता है। मनुष्य स्वयं कभी वन्धन से छूटने के योग्य नहीं हो सबता। यह केवल 
भगवत्‌-कृपा से ही सम्मव है कि उसका मोक्ष हो सके । पुण्य कर्मों के भी किसी विचार 
से पर बाध्य नही होता $ वह केवलमात्र कुछ को मोक्ष-प्राप्ति के लिए ओर अम्य को 
उसकी विरोधी अवस्था के लिए चुन लेता है। दैवीय इच्छा हो मनुष्यों को मुबत करती 
अथवा बन्धनो मे डालती है। विस्तु हिन्दू धर्म की परम्परा के अनुसार मध्व ऐसा मत 
प्रकट नही कर सकते कि ईश्वर का चुनाव स्वेच्छापूर्ण अनुपाधिक तथा निराधार है। 
यद्यपि किन्‍्ही अर्थों मे आत्मा की अवस्थाएं भी ब्रह्म के द्वारार ही उत्पन्न होती हैं; तो 
भी यह मानी हुई बात है कि प्रमु की कृपा भी हमारी उसके प्रति भक्ति के अनुपात में 
ही प्राप्ति होती है।4 हमारा अपना आचरण ही स्वयं में हमे मोक्ष की ओर नही ले जा 
सकता; ईश्वर का सहयोग आवश्यक है! सर्वोपरि सत्ता, जो अव्यवत है, हमारे अपने 
प्रयत्नी के बल से व्यवत नही की जा सकती । जब हमारी भक्त के द्वारा वह प्रसत्त 
होती है तभी वह अपने को प्रकट करती है ।$ ईइवर की कृपा उपासक के विश्वास के 
अनुक्ल ही होती है। मध्व के अनुयायियों में से भिन्न-भिन्न सम्प्रदाय भिन्‍्न-भिन्‍न परि- 
माणो में दैवीय नियति तथा मानवीय मीक्ष पर बल देते हैं। अन्तद'प्टि (आत्म-मिरी- 
क्षण), भक्ति तथा कर्मकाण्ड-सम्वन्धी क्रियाकलाप के सम्पादन पर बल दिया गया है, 
सर्वोपरि सत्ता की सेवा के लिए विष्णु के चिक्लो से शरोर को गोदना, अपने पुत्रों तथा 
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अच्यों को प्रभु के नाम देता और उनकी पूजा करना, बचन (सत्यभ्ञाषण तथा पवित्र 
ग्रथे का स्वाध्याय), कर्म (दान-दक्षिप्प) और सावस्तिक विचार (दया तथा बिई- 
वात) आवश्यक हैं| देवीय कुपा की प्राप्ति के लिए ईश्वर की पूजा अनिवार्य तथा 
प्राथमिक आवश्यकता है। ज्ञानपूवंक किए गए कर्म हमे ऊपर की ओर उत्तति करने मे 
सहायक होते हैं। क्रियाकलाप तथा यज्ञ और ती्थयाताए करने का भी समर्थन किया 
गया हैं। पश्चुवलि को निषिद्ध बताया गया है और यज्ञ करने वाले पुरुषो के लिए विधान 
किया गया है कि दे जीवित पसुओो के स्थान पर जाटे के पशु वत्ताकर उनसे काम लें! 

जव तक आत्मा का भ्रारब्ध कम कियाशील है, उसका शारीरिक जीदत रहता 
है, किन्तु जब यह बरीर से विशुक्त होती है तो सरवेथा मुक्त हो जाती है। नितात्त मोक्ष 
तथा सासारिक जीवन प्रस्पर अनुकल नही हैं। त्यायामृत के ग्रधकार का तक है कि 
ऐसा मनुष्य, जिमे सत्य का प्रकाश तो मिल गया किन्तु ईश्वर की कृपा प्राप्त गहीं हुई 
जो कि मोक्ष प्राप्ति के लिए आवश्यक है, उसे हमेशा के लिए भर्त्यलोक मे जीवन 
वितामा होता है। यह जीवस्मुक्ति है। निततान्त मोक्ष केवल ईएवर की हूपा के हारा ही 
प्राप्त हो सकता है। 

भागवत के अनुसार विशुद्ध आध्यात्मिक जीवन (स्वरस्पेण व्यवस्थिति ) मे 
पूत्र लौट जाता ही सोक्ष है, जिसमे समस्त अनावश्यक रुप (अन्यथारूप) दूर हो जाते 
हैं।। यह ईश्वर के साथ साहचर्य की अवस्था है किल्तु उसके साथ एकात्म-माव नही 
है। यदि जीव ओर प्रभु के मध्य का भेद दृष्टियत नही होता, जैसे कि प्रगाढ मिद्रा भथवा 
प्रलय की भदस्पा मे, तो यह मोक्ष की अवस्था पही हैं । मुक्‍्तात्मा पुरष अपने व्यवितित्त 
की चेतना को प्रत॒य तथा सृष्टि-रचना, दोतो अवस्थाओं मे स्थिर रखते है। मोक्ष-अब- 
स्था मे दु ख़ का अभाव तथा स्थिर सुख का अनुभव होता है। किन्तु आत्मा ईश्वर के 
हम गर तक कचा उठने की योग्यता नहीं रखती। बात्मा उसकी सेवा करने ही के योग्य 
है। यदि ब्रह्म के साथ एकल प्राप्त करते को मोक्ष कहा जाता है तो यह सोपा- 
धिक अर्थों े ही है, अर्थात्‌ आत्मा को ब्रह्म का दर्शन हो जाता है। ऐसे श्रुति वाबयों का 
भाव, कि “चह जो ब्रह्म का साक्षात्कार कर लेता है ब्रह्म ही हो जाता है” यहू नहीं है 
कि दोनों में नितान्त ऐक्य हो जाता है।* समस्त मुक्तात्मा पृरुपो की इच्छा तथा आशय 
एक समान होते हैं। नि सदेह उनमे यथार्थ अर्थों मे इच्छाए रहती हैं, किस्तु उनकी 
इच्छाएं सर्वोपरि प्रभु की इच्छाओं के ही समान होती हैं। वे स्वेच्छा से ध्यान 
बरते हैं ।? वे बिना किसी विशेष प्रयत्व के अपनी इच्छाओो की पूर्ति कर लेते है।' वे' 
अपनी इच्छा से शुद्ध सत्त्वस्वरुप घरीर धारण करते हैं यद्वणि यह शरीर कर्म की देन 
नहीं है, किन्तु जिन शरीरो को वे धारण करते हैं उतके साव किसी प्रकार की मासकिति 
नही रखते। यदि वे इस प्रकार का शरीर धारण व भी करें तो भी वे परम आह्वाद 
का अनुभव इसी प्रकार कर सकते हैं जिस प्रकार हम स्वप्नावस्था मे करते हैं ।” 
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ऐसे पुरुष जो मोक्ष को प्राप्त करते हैं, संसार-चक्र से छूट जाते हैं किन्तु अन्य 
मृत्यु के उपरान्त एक भिन्‍न जीवन में चले जाते हैं जिसका निर्धारण कर्म के विधान 
दारा होता है। मृत्यु के समय इस स्थल घरीर का अपने भागों में विलय हो जाता है 
एवं आत्मा, सूक्ष्म तथा अदृश्य प्राकृतिक झरोर घारण किए हुए जिसमे इच्द्रिया भी 
साय होती हैं, या तो दिव्य लोक में चली जाती है, अथवा अस्थायी नरकों में अथवा 
ज्योतिर्मय चन्द्रलोको मे जातो है, जहां यह कुछ समय तक अपने सुकृत कर्मों के अनुमार 
टहरती है। उसके पश्चात्‌ माता के गर्म में जाती है, जहां पर आत्मा की भई-नई ऐह- 
लौकिक देह का निर्माण होता है।? इस प्रकार वार-वार जन्म होता रहता है। जब 
इसके अन्दर ईश्वर के प्रति पूर्णखूप में प्रेम अथवा द्वेप का भाव विकसित होता है, उस 
ममय या तो यह मोक्ष प्राप्त कर लेती है अन्यथा नरक में घकेल दी जाती है। 


१4. समोक्षात्मफ विचार 


ज्ञानहपी तथ्य हमे जगत्‌ के विषय में एक व्यवस्थित भाव तो दे देता है विन्तु इस 
जगत्‌ के अन्दर ईश्वर, आत्माएं ओर प्रमेय पदार्थ जो बाह्मरूप में एक-दूसरे से सम्बद्ध 
हैं, उनके विभाग का औचित्य नही बताता। और न ही हम सारतत्त्व कहे जाने वाले 
पदार्थों अथवा जीवात्मा का सम्बन्ध, उन विश्वव्यापी तत्त्वों के साथ उस सम्बन्ध के 
विपय मे, कुछ समझ सकते हैं जो इस संसार में कार्य कर रहा है। यदि ईश्वर सृष्टि की 
रचना करता है, यदि संसार की प्रक्रिया का प्रारम्भ दवीय इच्छा का परिणाम है, तो 
नि.मदेन्ह हम सृष्टि की व्यास्या कर सकते हैं! किन्तु यह कठिनाई सामम्मने आती है कि 
जो भी किसी अभाव को अनुमव करता है अथवा इच्छा करता है वह अपूर्ण तथा सान्‍्त 
होता है। दृष्टिकोण से ईइवर को सर्वोपरि तथा परिपूर्ण नही माना जा सकक्‍ता। 
ईइवर के ऊपर जगत्‌ की निर्मरता का स्वरूप कया है, इसका भी स्पष्ट रूप में प्रतिपांदन 
नही किया गया | यदि ईश्वर घस्तुतः स्वतन्त्र है तब उसे ब्रह्म रूप से प्रतिबन्ध लगाने 
बाला कोई नही हो सकता दवतवाद ईश्वर की स्वतन्त्रता को असम्भव बना देता है। 
मध्व अनन्त का विचार अमूर्ते भावात्मक रूप में करते हैं और इसलिए उन्हें इसके तथा 
सान्‍्त के मध्य कोई एकत्व लक्षित नहीं हो सकता। यदि ब्रह्म और यह जगत्‌, दोनों 
साय-माथ नित्य हैं तो उसका परस्पर-सम्वन्ध क्‍या है? यदि वह सम्बन्ध भी समानझूप 
में नित्य है तो क्या सर्वोपरि आत्मा अपने से भिन्‍न पदार्थों के साथ बद्ध है? हम ऐसा 
नहीं कह सकते कि सर्वोपिरि आत्मा का स्वभाव ही ऐसा है कि वह जीवात्माओं के साथ 
मम्बद्ध रहे, क्योकि ईश्वर जीवात्माओं के अस्तित्व का कारण नहीं है। ऐसा विश्वास 
करना कठिन है कि ईश्वर के सारतत्त्व में ऐसे पदार्थों के साथ सम्बन्ध भी लगा है जिन- 
का अस्तित्व इसके लिए आवश्यक नहीं है। यह मानना भी उतना ही कठिन है कि 
सम्दन्ध अनावश्यक अथवा आाकस्प्िक है क्योकि एक नित्य घठना जो अनुत्पन्त जात्माओ 
को अपने अघीन रखती है और सर्वोपरि सत्ता को भी अपने वश्ञ में रखती है, केवलमात्र 
एक आकस्मिक घटना नहीं हो सकती | यदि आत्माएं तथा प्रकृति परव्रह्म के ऊपर 
आशित हैं तो उन्हें द्रव्य को कोटि मे नही माना जा सकता। वास्तविक आर्थों में द्रव्य 
नज्ञा केवल ऐसे ही पदार्थ के लिए प्रयुक्त हो सकती है जो अपने-आप में पूर्ण हो, जिसका 
निर्धारण भी अपने से हो हो और जिसको व्याख्या भी पूर्णरूप से अपने ही द्वारा हो 
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सके | मध्व इस विषय को जानते है कि इस प्रकार की यधार्थता केवल सर्वोपरि आत्मा 
ही के अच्दर है। अन्य सब विष्णु से हो उत्पल्त होते हैं जो सवोपरि आत्मा है, चाहे साक्षात्‌ 
अथवा परोक्षरूप भे। यहा तक कि उसकी पत्ली श्री और उसका पुत्र वायु भी पूर्णरूप मे 
उसीके आश्रित हैं। किन्तु विष्णु को जगत की सर्वोपरि यथार्थ सत्ता स्वीकार कर लेने 
का तात्यय॑ यह नही है कि वह अन्य पदार्थों का उत्पादक अथवा आभ्रय-स्थान नही है। 
इसके अतिरिक्त चूनाव की वल्पना से नैतिक जीवन को भी आघात पहुचने का 
भय है। भाग्यवादी विचार की योजवा से मध्व के आस्तिकवाद के अन्य अब्ो पर भी 
बहुत बडी ज़िम्मेवारी आ जाती है। ईवर के सैतिक स्वरूप में भी इससे बहुत बाधा 
पहुंचती है तथा देवीय न्याय के गुण तथा दैवीय प्रेम का भी कुछ अर्थ अथवा मूल्य नहीं 
रह जाता | मनुष्य के अपने पुरुषार्थ का महत्त्व विलुप्त हो जाता है, वयोकि चाहे कोई 
व्यक्ति अपने की चुना हुवा समझे या त चुना हुआ समझे, उसकी स्वतत्त सत्ता ने रह- 
कर उसके अन्दर उदासीनता तथा मानसिक जडता आग जाती है। यदि हम यहू नहीं 
जानते कि हमारे जीवन का उद्देश्य क्या है तो हमे निरत्तर अपने को पविश्र करते के 
लिए कर्म करते जाता चाहिए। ज्ञान के अभाव में हमे कम से कम आशावाव होता 
चाहिए। किस्तु इस अकार का सिद्धात हमें अत्यधिक रूपये निराशा में जकड दया 
और तब यह प्रइन उठेगा कि कही ईश्वर हमारे साथ कोई कियात्मक परिहात तो ही 
कर रहा, जब कि वहू हमारे अन्दर एक ओर तो स्वर्य-प्राप्ति की इच्छा उत्तत्त करता है 
और दूसरी और 8मे उसके अयोग्य बना देता है। जद तक हम इस स्थिति मे तही होते 
कि हमे निश्चय हो जाए कि प्रत्येक व्यक्ति, जिसने मानवीय शरीर धारण किया है वह 
देवीय रूप भी प्राप्त कर सकता है, ओर इस विषय की धारक दृष्टि से पूरी-पूरो 
सम्भावना है, तव तक हमारे समक्ष वस्तुत उपयोगी नैतिक शास्त्र मही आ सकता । कछ 
बाकयों में भध्व कहते हैं कि जीवात्मा ज्ञात तथा परमानन्द का रुप है, यद्यपि उसे अपने 
इस रूप का जान तहीं है कित्तु ईईबर अनादि काल से अपने ज्ञात तथा परमानन्द 
स्वरुप से अभिज्ञ है । इसलिए ईश्वर तथा के के मध्य चाहे कितना ही महान भेद 
क्ष्यो व हो, करित्तु वर्ग का भेद नहीं है। अत्येक आत्मा का आध्यात्मिक तत्त्व सम्भ- 
बत अपती निष्प्रभता का परिणाम प्रस्तुत कर सके, किस्तु यह सिद्ध करना कठित हे 
कि आत्मा मे नित्य आध्यात्मिक तत्त्व तव भी वर्तमान रहते है जवकि बहू मोक्ष प्राप्त 
कर लेती है। इस सबमे हम अनुभव सम्बन्धी भेदों को ईश्वर के राज्य में केवल स्था- 
वान्तरित मार करते हैं। 


॥5 निस्वार्क 


निम्बार्क वेष्णवर्धर्मावलम्दी एक तेलगू ब्राह्मण थे जो रामानुज के कुछ समय 
पह्चातू तथा मध्य से पूर्व लगभग ग्यारहवी शताब्दी मे हुए ! उत्होने ब्रह्मसूत्र 
के ऊपर 'बरेदान्तपारिजातर्सोरभ! नामक एक लघ भाष्य लिखा भर दशइलोक 
भी 'दशश्लोकी नाम से किसे जिनके द्वारा उन्होंने जीव, ईश्वर और जगतू 
के भेद सम्बन्धी अपने मत पर प्रकाथ डाला है? उसके सिद्धान्त को द्वैताईत 
बहा जाता है। केशव काइमीरी ते भगवदगीता पर एक भाश्य लिखा हे जिसे 
“तत्वग्रकाशिका' का नाम दिया है और जिसके हारा निस्वार्क के साधारण 
मत का समर्थन किया यया है। ब्ह्मसूत्र पर लिखे उतके भाष्य में ब्रह्म के परि- 
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णामवाद के मिद्धान्त का परिष्कार किया गया है। पुरुषोत्तम की स्वतस्त्र 
यथार्थता तया जीव और प्रकृति की पराश्चित यथायंताओं के अन्दर मेद बताया 
गया है। जीव और ईश्वर दोनों ही आत्मचेतन हैं किन्तु जीव परिमित शवित 
वाला है ओर ईइवर वैसा तही हे । जीव भोक्‍ता है, संसार भोग्य है दोर ईश्वर 
स्वोपरि नियन्ता है। 


मिम्बार्क की शिक्षाओं के अनुसार जीव ज्ञानस्वरूप है किन्तु शंकर के अर्थों मे 
नहीं। यह ज्ञानस्वरूप भी है और ज्ञान को धारण करने वाला भी है, ठीक ज॑से कि 
सूर्य प्रकाशस्वरूप भी है और प्रकाश का स्रोत भी है। आत्मा का अपने गुणों के साथ 
सम्बन्ध ऐसा है जैसा कि धर्मी का सम्बन्ध धर्म के साथ होता है। यह मेंद और अमेद 
रूपी दोनो ही हैं । धर्म और घ॒र्मी के मध्य नितान्त एक्त्व नही है, किन्तु मेद का प्रत्यक्ष 
ज्ञान नही होता । जीव यद्यपि आकार में अणुरूप है तो भी ज्ञानरूपी गुण की सर्वव्याप- 
कता को धारण किए रहने के कारण यह छरीरमाश्न के अन्दर के सुख-दुःख का अनुभव 
कर सकता है।? जीव कर्म कार्कर्ता है।ऐसे श्रुति-वाक्य, जो उसकी सक्रियता का 
निषेध करते हैं, उनका तात्पयं जीव की कम में धराधीनता का प्रतिपादन करने से है। 
जीव का कोई स्वतन्श ज्ञान अथवा किया नही है। आनन्द जीव के साथ इसकी प्रत्येक 
अवस्था में साथ-साथ रहता है। भ्रगाढ निद्रा (सुपुष्ति) की अवस्था तथा मोक्ष की 
अवस्था में भी जीव अपने अस्तित्व को अक्षुण्ण बनाए रखता है। जिस प्रकार ईश्यर 
शामक है उप्ती प्रकार जीव का सब अवस्थाओं में झासित होने (नियाम्पत्व) का 
तह । जीवो को संख्या अनन्त है यद्यपि उन सबका सर्वोपरि आत्मा के द्वारा घारण 

7 है। 

ऐ जड जगत के दीन मुल्य बर्ग (तत्त्व) हैं: (!) अप्राकृत अर्थात्‌ जिसकी 
उत्पत्ति मूलभूत आद्यप्रकृति से नही हुई, जैसे कि देवीय शरीर की सामग्री, ज॑से रामा- 
नुज ने घुद्ध सत्त्त कहा और यह ईश्वर की नित्य विभूति का आधारभित्ति है; (2) 
प्रकृति अबवा जो कुछ त्रिगुणात्मक प्रकृति से उत्पन्न हुआ है; और (3 ) काल । प्रकृति 
कु विश्व-जीवन के आधारभूत तत्त्व हैं। ये तीनों वर्ग भी जीवात्माओं की भाति 
नित्य हैं । 

_ ईश्वर का नित्य स्वभाव शासन (नियन्तृत्व) करना है। निम्बार्क तथा केशव 
ब्रद्म के विशेषण रहित स्वरूप का खण्डन करते हैं और ब्रह्म को उत्त म तथा घुम गुर्णों 
का आगार बताते हैं।: निम्बार्क ने सर्वोपरि आत्मा तथा कृष्ण को एक समान माना 
है तय समस्त धुभ गुणो का आयार और अहम्मत्यता, अज्ञान, वासना और आमसकिति 
आदि दोधो मे रहित माना है। उसके चार स्वरूप (व्यूह) हैं और वह अपने को अब 
तारो के रूप मद करता है। वह विश्व का उपादान तथा निमित्त कारण है। वह 
उपादान (भोतिक) कारण है क्योकि सृध्टि-रचना से तात्पर्य उत्तकी सूक्ष्महपिणी 
चित और अचित्‌ शक्तियों की अभिव्यक्ति है। वह विदव का निर्भित्त कारण है वयोकि 
वह जीवात्माओ को उनके अपने-अपने कर्मों तथा फलो के साथ संयुक्त करता तथा 


4 2: 3, 25। 


2 केशव का कहना है : "नापि जिधेमंक ब्रह्म तस्य ज्ञानकियादीनां स्दाभाविकशवतीता 


हम ( : ), 5) । आग्रे कहा गया है: “आनन्दमयशब्दनिदिष्ट आत्मा द्रह्मव” 
;4. ॥ शी 
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उमका अनुभव प्राप्त करने के लिए उचित साथतो को जुटाता है। 
इस विश्व की उपेक्षा केवल असल मात्र कहकर नही की जा सकती, वयोकि 
जो कृछ ईश्वर के स्वरुप में सुक्ष्महप से विद्यमात है उसी का यह विश्व अभिव्यक्त रुप 
(परिणाम) है। निम्वार्क विश्वविषयक विवर्तवाद के सिद्धान्त की भालोचता करते 
हैं और तर्क करते हैं कि यदि यह ससार वथाथे न होता तो इसे दूसरे के ऊपर अध्यस्त 
सही किया जा सकता | 
जीव, जगत्‌ और ईश्वर इन तीनो तत्त्वों का पारस्परिक सम्बन्ध नितान्त एकल्व 
अथवा अभेदपरक नही है, क्योकि इस प्रकार के मत को मानमे से उपनिषदों के असरुय 
वाक््रों का विरोध होगा जिनमे इनके पारस्परिक मेद पर बल दिया गया है, और भिन्‍न- 
शिल्न तर्वों वे स्वरूप तथा गुणों में भी वहुत-सा असामजस्य उत्पल्त होगा । कित्तु यह 
भी नहीं कहा जा सबता कि उक्त तौनो तत्त्व परस्पर सर्वथा भिल्‍त है, क्योक्ति ऐसा 
कथन उपनिषदों के अन्तर्गत साक्ष्य से दूर भागता होगा । यदि परमात्मा जीवात्मा और 
जगत्‌ से सर्वथा भिन्‍त होता तो यह सर्वव्यापक न हो सकता। यह वैसे हो परिमित 
'प्रिमाण का होता जैसे कि जीवात्मा तथा जयत्‌ हैं और इसलिए इसे शासक (नियत्ता) 
नहीं माना जाता ! इस प्रकार का सुझाव, कि अभेद यथा है तथा भेद उपाधि अथवा 
अवच्ठेद के कारण है, स्वीकार नही किया जा सकता, क्योकि इसका क्थे होगा कि हमे 
श्रह्म को अवस्थाओ के अधीन कर देते हैं। इस प्रकार के मत में ब्रह्म निर्मत्त चही रहता 
और मानना पडेगा कि वहू धूटि भी कर सकता है तथा वह सुख-दू ख का अनुभव करने 
बाला भी ठहरेगा और यह सब ब्रह्म के संभान्य स्वरूप के विरुद्ध होगा। इस प्रकार 
निम्बार्क इस परिणाम पर पहुचते हैं विः भेद ओर अभेद दोनो हो यथार्थ है। जीवात्मा 
तथा जगत्‌ ब्रह्म से भिन्‍न हैं क्योकि उतके स्वरूप तथा गुण ब्रह्म के स्वरूप और गुणों से 
मिलन हैं। वे भिल्‍्न नहीं हो सकते क्योकि वे स्वतत्र रूप से अपना अस्तित्व स्थिर नही रख 
सकते ओर स्वथा ब्रहा ही के ऊपर आश्रित है सेद पृथक्त्व का और आश्रित धस्तित्व का 
चोतक है (परततरसत्ताभाव ]और भमेद स्वतत अस्तित्व के अभाव का धोतक है (स्वतत्न- 
सत्ताभाव') । भेवामेद के इस सिद्धात की दृष्टि से सुपसिद्ध वाद्य "ततू त्वम भसि/ की. 
व्यास्या की गई है। तत्‌' नित्य तथा सर्वव्यापक ब्रह्म का ब्योतक है, त्वश' से तात्पर्य 
जीवात्मा से है जिसका अस्तित्व ब्रह्म के ऊपर निर्भर है; और 'असि' अब्द दोतों के 
परश्पर सम्बन्ध को वताता है जो कि अमेद के अविरुद्ध भेदपरक है। इस प्रकार का सवध 
सूर्य तथा उसकी किरणों मे अथवा अग्ति और उसकी चितगारियों में पाया जाता है। 
यद्यपि आत्माएं तथा प्रकृति ईश्वर से मिल्त हैं वे उसके साथ धनिष्ठ सम्बन्ध भी रखते हैं 
जैसे लहरें जल के साथ अथवा एक रस्ती के वल रस्सी के ताथ रखते हैं। वे दोनो कहा 
से मिल भी है और अभिल्‍न भी । भिस्त सत्ताओं को एक-दूसरेसे सर्वधा पृथक्‌ तथा 
विच्छिल हो माता जाए यह आवश्यक नही है। भेद तथा एकत्व, दोनो एकसमान यथार्थ 
हूँ और जो. जिएन, है. तह एकाजम, भी. है. 
फिर भी जीवात्माए ओर जगत आत्मनिर्मर नही है बरन्‌ ईइवर के द्वारा इसे 
प्रेरणा मिलती है । प्रलयकाल मे ये दोनो ईडवर के स्वरूप म॑ विलीन हो जाते हैं जो जीव 
तथा जगत के सुक्ष्मस्‍्पो को घारण करता है। विलय तथा पुर सृजन के कालो के मध्य- 
वर्ती समय में समस्त तत्त्व चेतन बौर बचेतन सूक्ष्म अवस्था में उसके अन्दर निवास व रते 


4 दशश्लोशी, 7! 
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हैं। ब्रह्म की शववित के द्वारा जगत्‌ की उत्पत्ति होती है जहां प्रत्येक पृथक आत्मा उपयुक्त 
शरीर प्रपप्त करती है। 
निम्बार्क ऐसे सिद्धान्त को स्वीकार नही करते जिसके अनुसार चेतन तथा अचे- 
तन जगत ब्रह्म के साथ मिलकर एक सम्पूर्ण व्यक्तित्व का निर्माण करते हैं और जहां तक 
उक्त व्यवितत्व का सम्बन्ध है यही इस समार का उपादान कारण है। निम्बार्क के अनु- 
सार, ब्रह्म की शक्ति ही समार का उपादान कारण है और शवितगत परिवर्तन ब्रह्म की 
अखण्डता के ऊपर कोई प्रभाव नही रपते। जिसे रामानुज ब्रह्म का शरीर कहते हैं उसे 
ही निम्बा्क शर्त की सन्ना देते हैं। संघार का निर्माण करने के लिए ईश्वर को किसी 
सामग्री की आवश्यकता नही होती । वह सर्वेशवितमान है और वह केवल अपनी इच्छा 
मांत्र से ही ससार की रचना करने में समर्थ है।! इस प्रकार ब्रह्म मंसार का उपादान तथा 
निमित्त दोनो ही प्रकार का कारण है। संसार का ब्रह्म के साथ एकात्मभाव है और अपने 
परिणमन तथा +रम॑ करने की शक्ति के लिए वह ब्रह्म के ऊपर निर्मर करता है। और 
फिर भी कुछ अर्थों मे यह संसार ब्रह्म से भिन्‍न है॥ तीन गुणों में प्रकृति के विकास संबंधी 
प्रचल्लित सिद्धान्त को भी स्वीकार किया गया है ।£ 
सर्वो्परि धात्मा को सब प्रकार के दोपों से रहित माना गया है। वह सब प्रकार 
के बोदार्ययुक्तर गुणो का आगार है, दिव्य शरीर घारण किए हुए है, सोन्दर्य तथा कोम- 
लता ओर माघुर्य तथा कान्ति से पूर्ण है ।? आत्माएं संख्या में अनन्त और आकार में अणु 
हैं। प्रत्येक आत्मा व्रह्म की, व्यक्तित्व के रूप में परिणत हुई किरण है ।* उक्त सिद्धान्त 
का प्रयाम, पूर्ण एकत्व से खचने की ओर है जिसमें गुण असमंजम में पड़ जाते हैं और भेद 
नप्द हो जाते हैं और साप-साथ वह केवल अनेकत्दवाद से भी दचने कप प्रयत्न करता है 
क्योकि घनेकत्ववाद ब्रह्म वी सर्वब्यापकता को क्षति पहुंचाता तथा उसके स्वभाव और 
प्रमुता को भी परिमित कर देता है । 
जीव वा विशुद्ध स्वरूप अपने कर्म के कारण आवरणयुक्त हो जाता है औौर यह्‌ 
अविद्या का परिणाम है जो अनादि वाल से है किन्तु फिर भी ईश्वर की कृपा से उसका 
अन्त किया जा सकता है। प्रपक्ति अथवा ईश्वर के प्रति सर्वात्मना आत्मसमपंण करना 
ही मोक्ष-प्राप्ति का एकमात्र उपाय है। ऐसे व्यवितयों के ऊपर, जो प्रपन्‍न पुरुषों के समान 
भाव रखते हैं, ईश्वर को कृपा रहती है और ईश्वर उनके अन्दर भवितभाव उत्पस्त 
करता है जो अन्त में जाकर ब्रह्म-साक्षात्कार में परिणत हो जाता है। भक्ति के बन्दर 
सर्वोपरि यथार्थ सत्ता का ज्ञान, जीवात्मा का स्वरूप, देवीय कृपा का फल अथवा मोक्ष 
जो ब्रह्म के स्वरूप तथा गृणो का अव्यवहित साक्षात्कार है. जिससे सब प्रकार की स्वार्थ- 
परता तथा वज्ञान पूर्णरूप से नप्ट हो जाते हैं, ओर ईश्वर के साक्षात्कार में जो वाघाएँ 
जाती हैं जैसे कि आत्मा तथा शरीर को एवं इन्द्रियों अथवा मन को आंति के कारण एक 
मान लेना, ईश्वर को छोड़कर अन्य का आश्रय ढूढना, उसके आदेशो का उल्लंघन अथवा 
उमके प्रति उदाप्तीनता का भाव, ईइवर को साधारण प्राणियों के समान मान लेना, सच्ची 
भकित से उत्पन्‍्त प्रसाद को मोक्ष समझ लेना ये सव आ जाते हैं। निम्बाक के बन्दर. 
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कृष्ण और राधा नारायण तथा उत्रकी पत्नी का स्थान ले लेते हैं। भक्ति उपासना नही 
है अपितु प्रेम और श्रद्धा है । ईश्वर की कृपा सदा ही असहायो को ऊचा उठाने और उस्हें 
चस्तुओ की यथार्थता का ज्ञान प्राप्त करने के योग्य बनाने के लिए उद्यत रहती है। अन्य 
देवताओ की पूजा का निषेध है। शास्त्रविहित नैतिक आचार-सम्वन्धी नियमों के पालन 
पर बल दिया गया है । कर्म को ब्रह्म-ज्ञान की प्राप्ति कराने का साधन वत्ताया गया है।* 
जिसमे सक्ति भी साथ-साथ रहती है ।* 

रामानुज और निम्बाक दोनो ही भेद और अभेद की आवश्यक भानते है और 
जीघित तथा जड सत्ताओ को बहा के गुण मानते हैं| राम[नुज एकात्मता के सिद्धज्त पर 
अधिक बल देते हे । निम्बाक के लिए दोनो ही एक समान यथार्थ हैं और वही महत्त्व 
रखते हैं। इसके अतिरिक्त रामानुज जीवात्माओ (चित्‌), तथा जयत्‌ (अचित्‌) को ब्रह्म 
के गुण (विशेषण अथवा प्रकार) के रूप मे मानते है। भर उनके मत मे सर्वोपरि प्रभ 
के अद्वेतत्व पर बल दिया गया है, जीवात्माएं तथा जग्रतू जिसके उपाधिस्वरूप है।* 
लिम्धार्क इस मत का विरोध इस आधार पर करते है कि यह आवश्यक नही है कि शरीर- 
धारण णुणो की उपस्थिति का भी उपलक्षण हो। क्योकि सुण का विषय उस वस्तु मे, 
जिससे वह गुण है तथा उस अन्य वस्तु मे जिसमे वह नही है, परस्पर भेद करना है। यदि 
चित और अचित्‌ ब्रह्म के गुण हैं तो फिर वह यथाथ सत्ता कौन-सी है जिससे ब्रह्म का भेद 
इन लक्षणों से युवत होने के कारण किया जाता है। 


76. वल्‍लभ 


बललभ (40। ईस्वी) दक्षिण भारत के एक तेलगू ब्राह्मण थे जिन्होंने उत्तर भारत मे 
आकर विष्णुस्वामी के मत का परिष्कार करके उसे बढाया। विष्णुस्वामी तेरहवी 
धाताब्दी मे हुए। वे न केवल उपनिषदो, भगवद्गीता और ब्रह्मसूत्र को प्रामाणिक ग्रत्थ 
मानते थे, अपितु भागवत पुराण को भी प्रामाणिक मानते थे । अपने ग्रथो अर्थात्‌ 'अणु- 
भाष्य', 'सिद्धान्तरहस्य', तथा “भागवत-ठीका सुबोधिनी' मे* वे वेदान्त की एक ऐसी 
ईद्वरज्ञानपरक व्यारया करते हैं जी शकर तथा रामानुज दोनो की व्याख्या से भिन्‍न है। 
उनके मत की सज्ञा 'शुद्धाहत' है अर्थात्‌ विशुद्ध अद्वैतवाद ।" उनका कहना है कि समस्त 
जगत्‌ यथार्थ है और सुक्ष्मरूप मे श्रह्म है। जीवात्माए और जड जगत तात्त्विक रूप से 
ब्रह्म ही हे । वल्लभ मानते हैं कि जोव, काल और प्रकृति अथवा माया सब नित्य बस्तुए 
है, वे ब्रह्म के ही तत्त्व से सम्बद्ध हैं और उनकी कोई पृथक्‌ सत्ता नही है। ऐसे व्यवितत, 
जो माया की शक्ति को जगत्‌ का कारण मातते हैँ, शुद्ध अद्वेतवादी नही है बयोकि वे बहा 
के अतिरिक्त भी एक दूसरी सत्ता को स्वीकार करते हैं ।? जहा शकर जगत्‌ की उत्पत्ति 
माया की शवित के द्वारा ब्रह्म से मानते हैं वहा दूसरी ओर वल्लभ मालतें हैं कि ब्रह्म 
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माया जैसे किसी तत्त्व के साथ सबंध के बिना भी जगत्‌ का निर्माण करने में समय है। 
उनके मत में शास्त्र ही अन्तिम प्रमाण है बौर हमारा तके उसके आदेशों के विरोध में 
नही जा सकता [7 ईइवर सच्चिदानन्द है, और गुणों से ग्ुवत है; श्रुति के उन बाकयों का 
जिममें कहा गया है कि वह निर्गण है, तात्पयं यह है कि उप्तमें साधारण गुणों का अभाव 
है! ईश्वर शरीरधारी कृष्ण है जिनमें ज्ञान और क्रियारूप ग्रुणों का आधान है। वही 
जगत का सप्टा है और हमे यह कल्पना करने की आवश्यकता नहीं कि उसको किसी 
भौतिक शरीर की आवश्यकता है जैसी कि सासारिक कर्मों के कर्ताओ को होती है क्योकि 
हम लोगो पर जो बात लागू होतो है उसका अतीन्द्रिम तथा सर्वोपरि ईश्वर के विपय में 
लाग होना ज्ावश्यक नही है । वह केवल अपनो इच्छा को शक्ति से ही समस्त संसार की 
रचना करता है। वह केवेल कर्ता ही नही भोकता भी है।? यद्यपि उसे शरीर घारण करने 
की तो कोई आवश्यकता नही होती तो भी वह नानाविधि छपों मे अपने भक्तों को प्रसन्त 
करने के लिए प्रकट होता है ।! उसका सबसे थेष्ठरूप वह है जिसे यज्ञरूप कहा गया है 
और जिसका सम्बन्ध कमे करने से है और उसकी पूजा, जैसाकि ब्राह्मण प्रेथों मे कहा है, 
कर्मों के द्वारा ही की जा सकती है। जव वह ज्ञान से सम्बद्ध होता है तो वह बह है तथा 
उस अवस्था मे ज्ञान के द्वारा ही, जैमा कि उपनिषदों में कहा गया है, उसे प्राप्त कर 
सकते हैं। सर्वोपरि कृष्ण को पूजा गोता तथा भागवत के लियमी के अनुसार हो करनी 
चाहिए। 
परनुष्यो तथा पशुओ की आत्मा में आनस्दरूप गुण अव्यक्त अवस्था भे रहता है 
और इसी भ्रकार प्रकृति मे चैतन्य रूप गुण अव्यक्त अवस्था मे है। ब्रह्म अपने गुणों के 
भाविभभाव तथा तिरोभाव द्वारा जिस रूप को चाहता है, घारण कर लेता है। जीव ओकार 
में आणविक हैः और ब्रह्म रूप है तथा उसका एक अंश भी है।९ ब्रह्म के आतन्दरूप पर 
आवरण आने से हम उमे जीव कहते हैं। यद्यपि इसकी उत्पत्ति केवल आविर्भाव मात्र 
का नाम है। बस्तुतः गह ब्रह्म ही के गमान यथार्थ और नित्य है । जीवीं के मदर तोन 
प्रकार का भेद है। शुद्ध जीव वे हैं जिनके ऐडवर्याद गण अविद्या की द्ावित से मलिन 
नही होने पाते । संगारी जीव वे हैं जो अविद्या के जाल मे जकड़ें हुए होने के कारण जन्म 
ओर मरण का अनुभव करते हैं क्यों कि वे स्थूल अथवा सूद्य शरीर धारण किए रहते हैं। 
मुक्त जीव वे हैं जो अविद्या (ज्ञान) के बल पर संसार के बन्धनों से स्वृतन्त्र हैं। जब आत्मा 
मोक्षको प्राप्त करती है तो उसे अपने अव्यक्त गुण पुनः प्राप्त हो जाते हैं और वह ब्रह्म फे 
साथ एकाकार हो जाती है। जड जगत्‌ भी ब्रह्म से पूर्ण (ब्रह्मात्मक) है। इसके अन्दर 
बह् के दो गुण, ज्ञान तथा! आनन्द अव्यवत हैं, और जो अवशिष्ट रहता है वह शुद्ध सत्तद 
है अर्थात्‌ बस्तित्वमात्र है । चूकि यह जगत्‌ के रुप में प्रक८ हुआ व्रह्म ही है, अतः इसे 
ब्रह्म का काय॑ ही माना गया है। सृष्टि-रचना तथा धलय केबलमाश्र सर्वोपरि सत्ता के 
आविर्भाव दथा तिरोभाव ही हैं और वही सत्ता उक्त रूप घारण कर सेती है। ब्रह्म भी एक 
उत्पन्न पदार्थ का रूप धारण कर लेता है। और उसका वोधप्रहण सृध्टि-रचना के रूप 
में होता है तथा प्रलघ-काल मे जपतू अपने मौलिफ रूप भें वापस लौट जाता है और 
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त्यक्ष का विषय नहीं रहता। इसलिए जगत्‌ ब्रह्म ही के समान तात्तिक है और 
इसकी रचना तथा विनाद ब्रह्म की शक्ति के ही कारण है। जगत को केवल भ्रातिमय 
प्रतीति वही मावा जा सकता और न ही यह तात्तिक रूप मे ब्रह्म से भिन्‍्त है। कारण 
क्षा्येश्म्बन्ध नितान्त एकत्व रुप सम्बन्ध है।! यह विर्व यथार्थ मे ब्रह्म है। हह्म सर्वथा 
अपनी इच्छा से अपने को जीवात्माबो तथा जगत्‌ के रूप में प्रकट करता है कित्तु इससे 
उसके तात्विक स्वरूप मे कोई विकार वही आता । वह जयत्‌ का उपादाव तथा निमित्त 
दोनो ही प्रकार का कारण है ।? पक्ष प्रात तथा ऋ्‌ रता के दोष ब्रह्म मे मही आते, क्योकि 
वल्लभ उद्मा से जीवों का भेद स्दीकार करते है । वे यह भी सानते हैं कि माया के बस्धनों 
से मुक्त होकर जीव क्षह्म के स्राथ एकाकार हो जाता है। 
बहलभ ईइबर को सम्पूर्ण इकाई तथा जीव को उसका अश मानते है, किन्तु 
घूक्ि जीवात्मा भी उप्ती के समान तात्तिक सार रखता है, दोनो के अन्दर कोई वास्त- 
बिक भेद नही है। स्फुलिगों का अग्नि के साथ जो सम्बन्ध है, उसी दृष्टात्त का प्रयोग इस 
महान उद्देश्य की समझाने के लिए किया जाता है। जीवात्मा अविद्या को शक्ति से 
आवृत्त सर्वोपरि ब्रह्म बटो, अणितु स्वय ब्रह्म ही है जिसमे एक गुण अदृक्ष्य हो गया है। 
आत्मा दोनो ही है, अर्थात्‌ कर्ता भी है ओर भोकता भी। यह आकार में आणविक है 
्रद्यपि अपने शञानरूप गुण के द्वारा समस्त शरीर मे व्याप्त है, ठीक जिस प्रकार चत्दत 
का ज्ञान अपनी सुगन्‍्ध के द्वारा जहा नही है वहा भी हो जाता है। रामानुज की दृष्टि भे, 
जो एक हो परम यवार्थसत्ता को मानते हैं और जो मूलभूत सत्ता है, ईश्वर दया आत्मा 
के मध्य का भेद कभी नष्ट नहीं होता। रामानुज ईश्वर तथा आत्मा को सम्धूर्ण इकाई 
तथा उसके भश्ों के रुप मे प्रतिपादन करते हैँ जहा कि अश वल्ठुत पूर्ण इकाई के भित्त- 
भिम्त मह॒त्त्वो को प्रकट करते हैं, उतका स्ामादाधिकरण्य अथवा विश्लेषण-विशेष्य-भाव 
अनेकों अश्लो वे उसी एक इकाई के अन्दर निहित होने का निर्देश करता है। इसके 
विपरीत बल्लभ हमारे समक्ष शैलिंग के क्लीवाणु के समात ही का एक विधार रखते हैँ 
जिसमे भेद नष्ट हो जाते हैं, किन्तु रामानुज का मत अधिकतर हीगल के समान है। 
इस माया-रूप जगत्‌ को भी अथथार्थ नहीं माना गया है? दर्योकि माया इसके 
अतिरिक्त भौर कुछ नही जिसे ईश्वर स्वेच्छा से उत्तल्‍न करता है। "क्रह्म विदव का 
नैमित्तिक तथा उपादाव दोनो ही प्रकार का कारण है। वह केवलमान विश्व का रचग्रिता 
ही नहीं है अपितु स्व्य विश्व का हुप है। वे वृहदारण्यक के वर्णन को स्वीकार करते 
है,” अर्थात्‌ ब्रह्म ने अनेक होने की इच्छा की ओर स्वय अनेकों जीवात्माओों तथा जगत्‌ 
के रुप में परिणत होकर प्रकट हो गया। ब्रह्म के अन्दर आात्म-अभिव्यक्ति की आत्तरिक 
इच्छा विद्यमान रहती है। वल्लभ के अनुसार, ईश्वर में वह शक्ति है जिसके द्वारा वह 
जगत के विकास तथा विनय को सम्भव वना सकता है। माया अविद्या से भिन्‍्स है 
वधोकि अविश्या वस्तु या! के एकल्व को आवुत किए रहती है तथा उस भेद के ज्ञान को भी 
उत्पलत नही होने देती ।९ वल्लभ प्रकृति को क्रियाविहीन वही मानते क्योकि उसके 


!, प्राग नाव त्यात उत्पत्ति से पृव बभाद कारपात्मक अदत्या है, अध्यस्राभाव केवलमात्र' 
प्रयथ वे तिरोभाद हा याब दा हो वाम हैं । 
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अन्दर बह झवित देता है। यदि ब्रह्म स्वयं नही जाना जाता, तो भी जब वह जगत्‌ के 
रूप में प्रकट होता हैं तव जाना जाता है। हा 
किन्तु ससार अयधार्थे है। संसार को यथार्थ मानने में तो आत्मा का व्यवहार 
दीक है किन्तु जब वह इसको अनेकत्व के रूप में देखती है तव उसका व्यवहार ठीक नही 
है। संसार सत्य है, यद्यपि हमारी उसकी प्रतीति सत्य नही है। हम यह नही अनुभव करते 
कि यह ससार केवल ब्रह्म की ही एक आकृति है। इस प्रकार जीव के मस्तिष्क में जगत्‌ 
के स्वरूप का एक अरांतिपूर्ण विचार बेठा हुआ है। ऐसे व्यवितयो की दृष्टि में, जिन्होंने 
सत्य को प्राप्त कर लिया है, यह जगत्‌ ब्रह्मस्ष में ही प्रकट होता है। ओर ऐसे व्यक्तियों 
के लिए जिन्होंने धर्मशास्त्रों के द्वारा सत्य का ज्ञान प्राप्त किया है, यह ब्रह्म तथा माया 
दोनो रूप में प्रकट होता है और ब्रह्म के अतिरिक्त रूप में भी, यद्यपि वे जानते हैं कि 
ब्रह्म यधार्थ है और माया यथाथ नही है। अज्ञानी पुरुष ब्रह्म की यथार्थता तथा अनेकों 
प्रतीतियों की अयथार्थता के मध्य कोई भेद नही करते। यह प्रतीतिमात्र वस्तुएं अपने को 
बाह्य तथा स्वतन्त्र रूप में प्रकट करती हैं। अविद्या का स्थान मनुष्य के मस्तिष्क के 
अन्दर है। इस प्रकार वललभ घगत्‌ की अयथार्थता के विचार को इस रूप में स्वौकार 
नही करते। यदि जगत्‌ अयथार्थे है तो यह भी नही कह सकते कि वह ब्रह्म के साथ एका- 
कार है, क्योकि अयधार्थ वस्तु तथा प्रतीतिमात्र अयथार्थ वस्तु में तादात्म्य का सम्बन्ध 
नही हो सकता । धोखे की सम्भावना तो है किन्तु यह ईश्वर द्वारा निर्धारित नहीं है। 
माया के द्वारा जकड़ा हुआ जीव बिना ईइ्वर की कृपा से मोक्ष प्राप्त नही.कर 
सकता। मोक्ष का मुख्य साधन भक्ति है यद्यपि ज्ञान भी उपयोगी है। यदि हम ईश्वर के 
अन्दर श्रद्धा रबखें तो सव पाप दूर हो सकते हैं ४ यह एक ऐसा सिद्धान्त है जिसे क्रिया- 
त्मक जीवन में बहुत अतिशझयोक्ति के साथ कहा जाता है। वल्लभ ने सब प्रकार की 
कठोर तपस्याओं को तुच्छ बताया है। यह शरीर ईइ्वर का बनाया हू मन्दिर है और 
इसलिए इसे नष्ट करने का प्रयत्न करना कुछ अर्थ नही रखता । सवर्पिरि सत्ता के ज्ञान 
से पूर्व कर्म का स्थान है भौर जब उसका ज्ञान प्राप्त हो जाता है तब भी कर्म विद्यमान 
रहते हैं। मुक्तात्मा पुष्प सब कर्मों को करते हैं।! उच्चतम लक्ष्य मोक्ष नही है घरन्‌ 
कृष्ण की निरन्तर सेवा है तथा दिव्य लोकस्थ वुन्दावत की लोलाओ में भाग लेना है। 
बल्लम, ब्रह्म की अतीन्द्रिय चेतनता में और पुरुषोत्तम में परस्पर भेद करते हैं।2 जीवन 
की बाथाओ से मुक्ति-प्राप्त आत्माएं भिन्‍न-भिन्‍न प्रकार की हैं। एक वे हैं जिन्‍्होंने अपने 
को पूर्व की अधीनता से मुक्त किया है, जेसे सनक ऋषि और जो ईश्वर की नगरी में 
निवास करते हैं जहा उन्हें ईश्वर की कृपा से मोक्ष प्राप्त होता है। दूसरी थे हैं जो भवित 
का आश्रय लेती हैं और पूर्ण प्रेम का परिष्कार करके ईश्वर के सहचारी हो जाती हैं । 
वह्लभ ईश्वर के प्रति निष्काम प्रेम के जीवन पर अत्यन्त वल देते हैं। 
एक पक्ष मे ब्रह्म और दूसरे पक्ष में जीवात्माएं तथा जड त्रकृति के मध्य का 
सम्बन्ध विशुद्ध ऐक्थभाव (तादात्म्य) का सम्बन्ध है, जैसे अंश और अंशी का परस्पर 
सम्बन्ध होता है। भेद को तो वल्लम ने गोण बताया, किन्तु अभेद ही यथार्थ तथा मुख्य 
है। वे 'तत््‌ त्वम्‌ अधि” (वह तू है) इस वाक्य की व्याख्या करते हुए कहते हैं कि यह 
अक्षरश: सत्य है। किन्तु रामानुज तथा निम्बार्क इसे आलंकारिक अर्थों में लेते हैं। जब 
भात्मा परमानन्द को श्राप्त कर लेगी और जड़ जगत्‌ चैतन्य तथा परमानन्द दोनों कोः 
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प्राप्त हो जाएगा, तब ब्रह्म तथा इनके मध्य का भेद सर्वेथा मिट जाएगा--यह एक ऐसी 
स्थिति हैं जिसे रामानुज स्वीकार नही करते । 


प7 चेतन्य का आन्दोलन 


दक्षिण भारत के वैष्णव मत ने वृस्दावल की लीला के गरुणकीर्तत की ओर 
विश्येष ध्यान नही दिया, यद्यपि कुछ आलवारो ने गोपियों के साथ कृष्ण की 
लीलाओ का वर्णन किया है। किन्तु उत्तर भारत मे स्थिति इससे भिन्‍नत थी । 
तिम्वाक के मत मे राघा जो प्रियतसमा उपपत्ती के रूप मे है, गोपियो मे केवल 
सुर्य ही न होकर कृष्ण की अनादिकाल से पत्नी है। 'गीतगोविन्द' के रचयिता 
जयदेव, विद्यापति, उम्रापत्ति तथा चण्डीदास (चौदहवी शताब्दी) बगाल तथा 
बिहार मे राघाकृष्ण सम्प्रदाय के बढते हुए प्रभाव का दिग्वर्शन कराते हैं, 
जिसका श्रेय शाक्तदर्शन की विचारघारा तथा व्यावहारिक प्रचलन को है । इस 
प्रकार के वात्तावरण मे प्रशिक्षण पाकर वैष्णव मत के एक महान प्रचारक 
चैतल्य (पन्द्रहवी शताब्दी) विष्णुपुराण, हरिवश, भागवत और ब्रह्मव॑वर्त- 
पुराण में दिए गए कृष्णविषयक वर्णन से आक्ृष्ड हुए और उन्होते अपने 
व्यक्तित्व तथा आचरण से वैष्णव मत को एक नया रूप दिया । उनके उदार 
दृष्टिकोण तथा लोकत्तस्तात्मक सहानुभूति के कार्यों ने उनके अनुयायियों की 
सख्या मे वृद्धि की यद्यपि कट्टर॒पन्थियो मे उनकी चोका देने वाली कार्यप्रणाली 
से बहुत बेचैनी फैली । उन्होंने विना किसी रोक टोक के इस्लाम धर्म से आने 
बालो को भी गले लगाया, यहा तक कि उनके सबसे पहले शिष्यो मे एक 
मुसलमान फकीर भी था जिसमे हरिदास के नाम से चैतन्य के वैष्णव सम्प्रदाय 
में बडी ख्याति तथा आदर का स्थान पाया । उनके दो शिष्य रूप और सनातन 
हिन्दू-समाज से बहिष्कृत होकर मुसलमान हो गए थे, जिल्हे चैतन्य ने फिर से 
अपने सम्प्रदाय मे ले लिया। जीवगोस्वामी (सोलहूवी शताब्दी) और उसके 
बहुत समय परचात्‌ वलदेव ने चैतन्य के मत को दाशंनिक रूप दिया। इस 
सम्प्रदाय के दार्शनिक ग्रन्थों मे जीवगोस्वामी-कृत सत्सदर्भ तथा उसके ऊपर 
स्वयं उसीका अपना भाष्य सर्वेसवादिनी और कब्रह्मसूत्र पर बलदेव-कृंत 
गोविन्दभाष्य हैं। बलदेव की प्रमेयरत्नावली भी एक प्रसिद्ध पुस्तक है। ये 
लेखक रामानुज और मध्व के विचारों से भी प्रभावित हुए है |! थे पाच तत्त्वो 
को स्वीकार करते हैं. ईश्वर, आत्माए, माया अथवा प्रकृति और स्वरूप शक्ति, 
जिसमे दो अवयव है---शान तथा शुद्ध तत्त्व, अर्थात्‌ शुद्ध प्रकृति तथा काल है। 


ज्ञान के सिद्धान्तविपयक प्रइन पर ऐसा कुछ नही है जो इस सम्प्रदाय का अपना 
विशेषत्व रखता हो। ज्ञान के साधनो के विपय मे जो परम्परागत विवरण है, जिसमे 
वैदिक प्रामाण्य भी सम्मिलित है, वही इस सम्प्रदाय को भी मान्य है। जीवगरोस्वाभी 
तके करते हैं कि साधारण वोधस्वरूप चेतना की एक अवस्था है जो आगे चलकर 
सिद्चयात्मक ज्ञान मे परिणत हो जाती है। असम्वद्ध तात्कालिक अनुभव निरचयात्मक 
बोध के पूर्व आता है। पहला निविकल्प बोध है। निरचयात्मक (सविकल्प) बोघ मूल- 
रूप में इसके अन्दर विद्यमान रहता है। यह एक तथ्य है जो मिविकत्प प्रत्यक्ष ज्ञान में 
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विद्यमान रहता है, वही विषलेषण के वाद निश्चयात्मक ज्ञान में बुद्धिगम्य होता है। 
परिणाम यह तिकेला कि निविकल्प ज्ञान चेतनता का एक तथ्य है बोर अन्तदू पट ज्ञान 
भी, जिसमें सम्बत्ध अनुपस्थित रहते हैं, इसो प्रकार काहै। जीवगयोस्वामी ऐसे सर्वव्यापी 
को नही मानते जिसमें सब भेद सम्मिलित हो ? हमें पहले सर्वेव्यापो का उसके अपने 
रूप में ज्ञान होता है और उसके पश्चात्‌ सोपाधिक सर्वेव्यापी का ज्ञान होता है। ब्रह्म का 
अन्तदूं प्टि द्वारा प्राप्त ज्ञान, जो शुद्ध तवा साधारण है, जीवगोस्वामी की दृष्टि में चेतना 
का एक सन्देहरहित तथ्य है यद्यपि इसका अतीद्धिय होना आवश्यक है । 

परम यथार्थ सत्ता विष्णु है जो प्रेम तथा दया का शरीरघारी ईइवर है और जो 
साधारण सत्‌, चित्‌ तथा आनन्द के गुणों को धारण किए हुए है। वह इन अर्थों में 
निर्भुण है कि वह प्रकृति के गुणो मे रहित है और सगुण इसलिए है कि उसमें सर्वेजञता 
तथा सर्वशक्तिमत्ता आदि घ्रुण विद्यमान हैं। ये गुण उसमे स्वरूप-सम्बन्ध से लगे हुए हैं। 
ये ब्रह्म के स्वरूप को भी अभिव्यंवत करते हैँ तथा उसके अन्दर निहित भी हैं ।* वही इस 
'जिएइव का विकास (उत्पत्तिस्थान), आधार तथा संहारक है और उपादान तथा नि्मित्त 
कारण भी है।) अपनी उच्चतर (परा) शक्ति के कारण वह इस विद्व का निमित्त 
कारण है! और उपादान कारण अपनी अन्य शक्तियों के द्वारा है जिनका नाम अपरा 
दावित और अविद्याशवित है। उसको पहली दक्ति, अर्थात्‌ पराशक्ति अपरिवर्तनीय है 
यद्यपि अपरादवित परिवतंनों के अधीन है। ईश्वर का मुख्य स्वरूप प्रेम” ओर सुख की 
शबित है। अवतार सर्वोपरि ब्रह्म के तादात्म्य सम्बन्ध से हैं अन्य जीवात्माओं को भान्ति 
अश नहीं है? ईश्वर अनन्तरूप घारण करता है उनमें मे प्रधान है कृष्ण का रूप 
जिसका सर्वश्रेष्ठ सुख प्रेम में है। कृष्ण जब सर्वोपरि शवित का रूप धारण करता है 
तो उसके अन्दर चिंतू, माया और जीव की तीन प्रधान शक्तियां आा जाती हैं। प्रथम 
घाक्ति के द्वारा वह अपने बुद्धि तथा इच्छा के स्वरूप को स्थिर रखता है, दूसरी झव्ति 
से सम्पूर्ण सृष्टि का निर्माण होता है तथा तीसरी दवित से जीव उत्पन्न होते हैं। कृष्ण 
की सर्वोच्च अभिव्यक्ति आह्वाद शक्ति में है। राघा इस आह्वाददायक दाक्ति का सार- 
रत्त्व है।? जीवगोस्वामी के अनुसार ईश्वर एक है और उसके समान क्रोई और नहीं है। 
यदि उसे अपने निजी स्वरूप मे देखें तो वह ब्रह्म है ओर सृष्टि के कर्त्तारु में देखें तो 
बह भगवान्‌ है हि ब्रह्म रूप ये यह अमूर्त और भगवान्‌ के रूप मे वह मूर्त है। जीवगोस्वामी 
बा बहन है। कि उनके भगवान्‌ बा एप अधिक यथार्थ है। बलदेव के अनुसार सर्वोप[र 
सत्ता को हरि कहा जाता है, उसका ऐश्वरयं तथा ओजस्विता शरीरधारी भारायण के 
रूप में प्रकट होती हैं तथा उसका सौन्दर्य और परमानन्द कृष्ण के रूप मे प्रकट होते हैं। 

यह विश्व और इसके प्राणी ईइवर की शक्ति के द्वारा ही प्रकट हुए हैं। वे उप्तके 


 भागवठसदर्, पृष्ठ 55॥ 
्ँ 2 सध्द का अनुसरण करके बनदेद ने भी विशेष के सिद्धांत को स्वीकार किया है यद्यपि वह्‌ 

इसे स्वरूपभरित तथा उसके परिवर्तन तरु ही सीमित रखता है; क्योकि ससार के भेद माने हुए तथ्य 
हैं भोर उनमे पहचान कराने के लिए क्सी विशेष की लावश्यकता नही है । 

3 वहां ॥: 4, 247 

4 इसे थी के समान बताया यया है। देखें, दलदेव, 3 : 3, 40 और 42। 

$ शीत्यात्मा $ 4, + 

6 भ्वाश अर्थात मूल के समान अभिव्यक्ति तथा विषिस्ना/ + में भेद किया 
गया है + देखे इलदेढ 2 3, 47+ ह हक व डक 


799) 7 तुलना कीजिए, "कृष्णस्वहूपिणों परमातत्दरूप्िणी” (दइह्म वैव्तंपुराण, 5: 4, 


जैव, शञाक्त तथा परवर्ती वैष्णव ईइ्वरवाद 669 


अधीन तथा आश्रित है यद्यपि उससे पृथक तथा भिन्न हैं। ये न तो ईश्वर के साथ एकत्व 
भाव ही रखते हैं और त ही उससे भिन्‍न हैं। एक प्रकार का दुर्वोध भेदाभेद ही वस्तुओं 
के विपय में सत्य है 7 वह जगत्‌ तात्त्विक तथा यथार्थ है, आतिमय नही है, इसे इसके 
स्वरूप के कारण माया कहते हैं क्योकि यह मनुप्यो क्रो अपनी ओर आक्र॒प्ट करता है 
और ईव्वर से दूर रखता है । ईश्वर का सेवक साया की अवित द्वारा जगतू का दास बच 
सकता है। 
आत्सा प्रभु से भिन्‍न हे क्योकि प्रभु आत्मा का गासक (नियच्ता) है। ईव्वर 
सर्वेव्णपक है जबकि जीवात्मा अणु आकार का है ।2 जीवगोस्वामी के अनुसार, ईश्वर 
की स्वछप जक्नि >सकी जीवशविति को सहारा देती है, जिसे तटस्थ शक्ति भी कहा 
जाता है जिसके हारा आत्माओ का निर्माण होता है। यह जीवशक्ति अपने क्रम मे 
मायाणशक्ति (अथवा बहिरग शक्ति) को सहारा देती है। इसमे से कोई भी ईब्वर से 
पृथक रहकर नही रह सकती । सृष्टिरचता के समय सर्वोपरि शवित प्रलय के ठीक पुर्वे- 
वर्ती जगत्‌ के सगठत का स्मरण करती है और “अनेक रूप होने की इच्छा करती है,” 
अर्थात भोक्‍ता रूप आत्माओ यथा योग्य पदार्थों को पृथक्‌ अस्तित्व देती है, ओर थे 
उसी मे विलीन हो जाते है। वह महत्‌ के महान्‌ तत्त्व से लेकर तीचे ब्रह्माण्ड जौर ब्रह्मा 
तक समस्त जगत की रचना करती है। तव वह वेदो को प्रकट करती है, ठीक उसी 
व्यवस्था तथा प्रवन्ध के अनुसार जैसे कि पूर्व सुप्टि मे थे और अपनी मानसिक शक्ति 
द्वारा उन्ह ब्रह्मा के अन्दर सक्रमित करती है जो सृष्टि-रचना की अन्य स्थितियों का 
कर्ता है। बेदो की सहायता से ब्रह्मा मूलादर्श सम्बन्धी आकृतियों को स्मरण कर्ता है। 
और वैसे ही पदार्थों की रचना करता हे जैसे पूर्व-सूप्टि मे थे। परिणाम यह निकलता 
है कि वेद जब इन्द्र इत्यादि क॑ विषय मे कुछ उल्लेख करते हैं तो ऐसे नमूनो का उल्लेख 
करते है जो नष्ट नही होते यद्यपि व्यक्ति नष्ट हो जाते हैं ॥? जहा रामानुज आत्माथो 
तथ। प्रकृति को ईश्वर के विशेषण रूप मानते है वहा जीवगोस्वामी तथा बलदेव उनको 
ईश्वर की शक्ति के व्यक्त रूप मानते हैं। उक्त दोनो विद्वान्‌ जड प्रकृति को ईइवर का 
विशेषण मानमे के विरुद्ध हैं जिसके कारण ईच्वर के स्वरूप मे एक प्रकार की विपमता आ 
सकती हे। इस पर कार जीवगोस्वामी प्रकृति को ईब्वर की ब्राह्म शक्ति करके मानते है 
जो प्रत्यक्ष रूप मे उससे सम्बद्ध नही है, यद्यपि है उसी के वश मे। बलदेव माया तथा 
प्रकृति को एक करके मानते हैं जिसमे ईव्वर के ईक्षण मात्र से गति आ जाती है । 
जीवात्माएं माया की शक्ति के द्वारा ससार के बन्चनो से जकडी जाती हैं, जो 
कि उन्हें अपने वास्तविक स्वरूप को भुला देती हैं। किस्तु यदि हमारे अन्दर भक्ति हा 
तो कर्म की शक्ति पर विजय प्राप्त की जा सकती है ।& हुष्ण के प्रति प्रेम (रुचि) का 
विकास करने मे हमे दैदीय राक्ति का अन्तर्जान हो सकता है। राघा के प्रति जो हृष्ण 
का प्रेम है उसमे ईश्वर का अपने प्राणियों के प्रति स्नेह प्रकट होता है। विश्व के ज्नष्टा 


 अचिस्त्यभेदाभेद । 

2 बलदेग 2 24। 

3 बलदव, 34 3 30: 

4 पैत्ताय न भक्ति की व्यावह्मस्कि अवस्वाओं को स्वीक्षार किया है. () शात अथवा मौन 


भाव से इश्यर का ध्यान, (2) दास्व अचवा ईश्वर वी क्रियात्मक सेवा, (3) सच्य थर्धात मित्तता 
(4) वास-य, (5) माधुये अयवा दाम्पत्य प्रेम की लाखणिक मधुरता । प्रत्येक अवस्था के मदर पूव 
का अवम्धा अन्तहित रहता है, ओर इस प्रकार अत्तिम सबसे अधिक महत्वपूण दे । वगाल वा भक्ति- 
साहित्य मनाभावो के विस्नेषण से पूण है । देखें, रुप कृत उज्ज्वलनीलमणि। 


670: भारतीय दर्शन 


की यह इच्छा है कि उसके प्राणी मोक्ष-प्राप्ति की आशा से केवलमात्र उसी के साथ सगे 
रहेँ। काम अथवा यौन प्रेम से धामिक प्र म को भिन्न बतलाया गया है। भक्त मोक्ष 
का मार्ग है। वेदों तथा भागदत पुराण इत्यादि घामिक ग्रन्थों के स्वाध्याय पर बार- 
चार बल दिया गया है। गुई के प्रति आदर का भाव एक प्रधान विशेषता है। धर्म 
सम्बन्धी विषयों में ऐसा कहा गया है कि तक के ऊपर निर्मेर करना उचित नही है। 
वर्ण तथा जातिगत भेदों को उपेक्षा की दृष्टि से देखा गया है। ईश्वर की कृपा के लिए 
कोई भी पुरुष अथवा स्त्री अत्यन्त नीच नही है। प्राणिमात्र के प्रति दया के नैतिक शुणों, 
नम्नता, शान्तभाव, सांसारिक इच्छाओं में अनासक्ति और हृदय की पवित्रता आदि पर 
चल दिया गया है। 

प्रेम [प्रीत्ति) के शाश्वत अनुभव मे ही मोक्ष है।! दिव्य लोक में स्थित आत्माएं 
अपने पद को ईश्वर के दास के रूप मे अनुभव करती हैं और पूर्ण रूप से उसके प्रति 
भक्तिभाव रखती हैं। प्रेम मोक्ष है। भक्त ही यथार्थ मे भुक्ति है। इसके द्वारा बार- 
चार जन्म लेने का बन्धन टूट जाता है मौर आत्मा ईश्वर की समानता के पद को प्राप्त 
करती है, यद्यपि कभी भी ईश्वर के बन्दर विलीन नही होती ।* सत्तामात्र के अमूर्त 
सर्वव्यापी रूप में ईश्वर का अस्तज्ञान, णीवगोस्वामी के अनुसार भगवान्‌ के अन्तजज्ञन 
का उपक्रम है और वह भगवान्‌ समस्त चराचर जगत को मूर्तरूप यथार्थ सत्ता है। 
प्रथम, ज्ञान के कारण, निरपेक्ष तथा अन्तिम रूप नहीं है। और भगवान्‌ का अस्तर्शान 
भव्ित के कारण केवल तभी प्राप्त किया जा सकता है जबकि शरीर का परित्याग कर 
दिया जाएं। यद्यपि ब्रह्म के अन्तज्ञत के विषय में जीवमुक्ति सम्भव है किन्तु भगवान्‌ 
के प्र म के लिए इसकी कुछ भी उपयोगिता नही । 

जीवगोस्वामी विशेषणो के सिद्धान्त के स्थाव पर, जिसका समर्थन रामानुण 
ने किया है, अपने शक्ति विषयक सिद्धान्त का प्रतिपादन करते हैं । ४ 3 यदि ईघबर 
एक ऐसे गुण को धारण नही कर सकता है जो स्वरूप में उप्तकी सत्ता के विरुद्ध है 
तो वह ऐसी शक्ति को कैसे घारण कर सकता है जो उसी के समान सत्ता के वि्द्ध है। 
यद्यवि इस सम्प्रदाय से सम्बन्ध रखने वाले कुछ विद्वान्‌ लेखक मपने को मध्च का अनु 
यायी कहते हैं किन्तु वस्तुतः विचार मे वे रामानुज के अधिक निकट हैं व्योंकि वे तादा- 
स्म्य पर बल देते हैं, भले ही वे भेदों को स्वीकार करते हों। उक्त भेदों का कारण वे 
उन झवितयों को बताते हैं जिनका सम्बन्ध किसी अचिस्त्य रूप में ईश्वर के साथ है। 
जीवगोस्वामी अपनी सर्वसंवादिनी में यह स्वीकार करते हैं कि हम ईश्वर तथा उसकी 
शक्तियों को न तो तादात्मक और न उससे भिन्‍न ही मान सकते हैं 


2. प्राच्चिदानन्दैंकर से भवितदोग्रे तिष्ठति (योपालसापनो) 8 देखें, चखदेव, 3 : 
2९ ही च्ठ्ति ६ ) ५ देखे, बनदेव, 3 ? 3, 424 


ग्यारहवा अध्याय 
उपसंहार 


दाशनिक विकास--समस्त दर्शन पद्धतियों का समत्वव--दर्शन और 
जीवन--आघुलिक ग्रुग में दर्शनश्ास्त्त वा हासत--वर्तमान स्थिति 


१. दाशविक विकास 


भारतीय वितारधारा के इतिहास मे मानवीय पुरुषार्थ के कर्म-क्षेत्र इस साध रण जगत 
के पीछे विद्यमान एक ऐसे परलीक का भाद्श, जो इससे कही अधिक यार एव अधिक 
दु्बोध है भौर जो आत्मा का वास्तविक निवासस्थान है, भारतीय जाति के मस्तिष्क मे 
'निरप्तर चक्कर काथ्ता रहा है। चिरत्तन दुर्दोध पहेली को सुलझाने के लिए मरुष्य के 
सतत पुरुषा् का और अपने रो पणुक के स्तरसे उपर उदाकर वैतिक तथा आध्या- 
प्मिक ऊचाई तक पहुचने के निरन्‍्तर प्रयास का एक विलक्षण दृष्टान्त अरित देश मे 
ही देखने को मिलता है! हम उबत प्रकार के सधर्प को चार सहस्त वर्षो तक पीछें की 
ओर जाकर (अथवा इसने भी अधिक पीछे की ओर जाकर, यदि सिल्ध और पंजाब मे 
हुई पुरातत्त्व सम्बन्धी ख़ोजो पर विचार किया जाए तो, यो प्राबीनकाल के इतिहास 
पर पडी हुई यवनिका को याद -अ्ने उठाती जा रही हैं) ध्यानपूर्दक देख सकते है । इस 
प्रकार का वालसुलभ विश्वास कि इस जगत्‌ का शासन सूर्य तथा आकाश के देवता 
करते हैं जो ऊचे आकाश में वठशर वहा से मनुष्य के आचरण को ध्यान पे निहारते 
रहते हैं कि कौन सरल जौर कोत कुदिल्त है; फिर ऐसा विश्वास कि वे देवता, जिन्‍हें 
आर्थवा के द्वारा अपने अनुकूल किया जा सकता अथवा कर्मकाण्ड के द्वारा अपनी 
प्रा्ंना को स्वीकार करने के लिए वाघ्य किया जा सकता है, उसी एक सर्वीपिरि यधार्थ 
सत्ता के रुप हैं, तथा इस प्रकार का दृढ़ विश्वास कि नि्मेल तथा तिष्कन्रक आत्मा, 
जिसको जालना ही शारवत जीवन है, तथा मनुष्य की अन्त स्थ आत्मा एक ही है, एक 
भौतिकवाद, सशयवाद तथा दैववाद का उत्थान किवा बौद्ध और जैन मे की नैतिक 
दर्शवे-पद्धतियों का आधारभृत सिद्धान्त यह है कि ईश्वर को भारें या ने मार्तें सं प्रकार 
के पापो से दूर रहकर ही मनुप्य मानसिक, वाचिक तथा कर्म-सम्बच्धी दुष्फर्मों से छूट 
कार! प सकता हैँ, भगवत््‌गीता का उदार ईइवरवाद जो विश्वात्मा के अन्दर आध्या- 
ल्मिक पूर्णताओं के साथ-साथ नैतिक पूर्णताओ का भी आधान करता है। स्याय को 
ऐसी तकभ्रधात योजना जो हमारे समक्ष ज्ञात के मुख्य-मुख्य विभागो को #स्तुत करती' 
हैं मौर जो जब भी प्रयोग मे वा रही है, प्रकृति के सम्बन्ध में वैशेेषिक की व्याख्या 
विज्ञान तथा मनोविय्ान-सम्बन्धी सास्य के काल्पतिक विचार, योगदर्शञन की मोक्ष- 
भार्ग की योज्ता, मीमात्ता के नैतिक तथा सामाजिक सियम तथा सर्वोपिरि यवार्थ 
सत्ता की धामिक व्यास्याए, जिन्हे एकत्र करके शकर, रामायुज, मध्व और निम्वार्क, 
वल्लभ और जीवगोस्वामी ने हमारे समक्ष पस्तुत्त किया हैँ--इस सदने मिलकर मनुष्य 
जाति के इतिहास मे दास निक विकास के एक अदमृत अमिलेख का विर्माण किया है । 
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आदर्श के पश्चात्‌ आदर्श, सम्प्रदाय के बाद सम्प्रदाय ताकिक ऋम से हमारे समक्ष आते 
हैं। एक भारतीय का जोवन-क्रम सदा ही गतिमान रहा, ज्यों-ज्यो बढ़ता गया विशेष 
जाकार धारण करता चला गया, एवं समय-समय पर अपने भौतिक, साम्राजिक तथा 
सांसद तिक सम्बन्धों के अनुसार परिवर्तित होता गया। प्रारम्भिक अवस्थाओं मे प्राचीन 
भारतीय भ्रत्येक कार्य पहले ही करते थे क्योकि उनके आगे भूतकाल का ज्ञान मार्ग 
प्रदर्शन के लिए नही था । इसके अतिरिक्त अनेकों ऐसी कठिनाइयां भी थी जिनका 
उन्हें सामना करना पड़ा जो आज नहीं रह गई हैं। इन सबके होते हुए भी विचार तथा 
व्यावहारिक जीवन के क्षेत्र में उन्होंने जो कुछ प्राप्त कर लिया वह बहुत है। किन्तु यह 
चक्र अभी पूर्ण नही हुआ है, न संभाव्य आक्ृतियों की श्खला ही समाप्त हुई है, 
क्योंकि वह चिरतन दुर्वोध पहेली अभी भी हमारा उपहात्त कर रही हूँ! दार्शनिक ज्ञान 
अभी भी अपनी शैशव अवस्था मे है। 
भारतीय विचारधास का सर्वेक्षण, समस्त विचार-मात्र के सर्वेक्षण की भाति 
ही, प्रत्येक व्यवित के मन में जीवन के रहस्य, उसकी विशालता तथा सौन्दर्य और उसे 
समभने के लिए मानवीय पुरुषार्थ के सम्बन्ध में एक अद्भुत प्रभाव उत्पन्न करता है। 
विचारको की सुदीर्ध पक्त ने मानवीय ज्ञान के मन्दिर में कुछ न कुछ छोटा अद्य जोड़ने 
के लिए घोर सघर्ष किया है, और प्रयत्न किया है कि वे सदा अधरर्ण मानवीय ज्ञान के 
मूह में कुछ न कुछ नवीन बंद जीड सके । किन्तु मानवीय कल्पना उस आदर तक पहुंच 
नहीं पाती जिसे यह न तो छोड़ ही सकती है और न पा ही सकती है। हम अपने चारों 
ओर के अन्धकार की गहराई के विषय में कही अधिक अभिन्न हैं, अपेक्षा इस अन्घकार 
को दूर करने वाली उन क्षीण प्रकाश वाली मशालो की शव्ति के, जो हमे अपने पूर्व के 
भहान्‌ भृतकाल से दाय के रूप मे प्राप्त हो सकी हैं। दाशंनिको के समस्त प्रयत्नों के वाद 
आज भी हम अन्तिम समस्याओ के सम्बन्ध मे वही खड़े हैं जहां मुंगों पूर्व भूतकाल में थे 
और सम्मवतः हम वही रहेंगे जब तक मानव हैं क्योकि हम अपने परिमित शाक्तिवाले 
मन की शा खलाओ से रहस्यरूपी चट्टान के साथ प्रोमिथियस के समान जकड़े हुए हैं ।? 
हो भी दाशेनिक ज्ञान की प्राप्ति का प्रयत्न निष्फल नही जाती । यह हमे उक्त श्यू ख- 
लाओ की पकड़ तथा उनकी भकार को अनुभव करने मे सहायक सिद्ध होता है! यह 
मानवीय अपूर्णता की चेतनता को तौदण करता है और इस प्रकार हमारे अन्दर उस 
धर्णंता के भाव को गहरा करता है जो हमारे क्षणिक जीवन की अपूर्णता को प्रकट करती 
है। इसमे कुछ भी धिचर्य त करना चाहिए कि यह संसार हमारी बुद्धियों के लिए इतना 
सुवोधगम्य क्यो नहीं है जैसा कि हम चाहते हैं, बयोकि एक दार्सनिक विद्वानू केवलमात्र 
प्रयोध _ ++ हा किस ज्ञान का स्वामी नहीं है। हमे समुद्र यात्रा के अन्त से इतना 
का नही जितना कि स्वयं यात्रा से है । यात्रा करते रहना पहुंच जाने से भी उत्तम 
अपने मार्ग के अन्त में हम पूछ मक्ते हैं कि क्या इतिहास के द्वारा जाने गए तथ्य 
हमारे उन्नति विषयक विश्वास का समर्थन करत हैं? ममवीय, विघारघारा की गति 


॥ जेनोफेनीज उच्च स्वर से कहता है कि “विसो ने भी देवताओं के विधय व 
न य में ओर उसके विषय 
या 2 मैं सर्दव्यापक प्रह्नति कहता हैं, सम्पूर्ण निश्दय प्राप्त नहीं किया है और न कोई इसे प्राप्त ही 
0 १ ५8४४ ही नहीं, यदि पल कभी सत्य का भ्रकाश मिल भी जाए तो भी उसे यह शान 

होगा कि उसे प्रवाथ मिल दया है, क्योंकि प्रतोति समस्त वस्तुओं को आदुत किए हुए है।” 


(गाम्पई : “ग्रोक विकस', खण्ड ), पृष्ठ 64) 
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जागे की दिशा में हुई अथवा पीछे की ओर रही ? अनुक्रम स्वेच्छाचारी तथा अर्थविहीद 
नही होता। भारत उन्नति से विध्वास करता है क्योकि, जैसा कि हम पहले कह चूके हैं, 
चक परस्पर एक आधार भूत वस्धत से बधे रहते हैं। तिरत्तरता का आत्तरिक सूत्र वभी 
टूधा नही, यहा तक कि ऐसी ऋतियो ने भी, जिल्होंने भृतकाल को ग्रसते की चेष्टा की, 
केबलमात्र फिर से उनकी स्थापना करने में सहायता ही की । पीछे की दिल्ला मे लौटने- 
वाले भवर भी घारा को पीछे हटाने की अपेक्षा परिणाम मे आगे की ओर ही बढ़ाते है। 
सत्य तो यह है कि इस देश के निकट भृतकाल के समात हास के युग भी, एक प्रकार से 
प्राचीन पे अर्वाचीत की अथवा तवजीवन की दिशा मे सझुमण काल ही थे। उन्तति तथा 
अवनति की दोनो घाराए साथ-साथ परस्पर जुडी रही। यह हो सकता है कि किसी समय 
उन्तति के दल दृढ़तापू्वक सुधार के बहाव के साथ आगे बढ़े, तथा अन्य समय से उतकी 
पक्ति कभी जागे बढती, कभी पीछे हटती रही और कभी पद्चाद्गामी दल ने उन्नति को 
दवा दिया, किस्तु अस्तोगत्वा हमारा ऐतिहासिक अभिलेख उस्ततिपरक ही है। इस बात 
से भी इन्कार नहीं किया जा सकता कि इस प्रक्रिया मे बहुत-कुछ नष्ट भी हो गया । किन्तु 
ऐतिहामिक भूतकाल ने जिस मार्ग का अवलम्बन किया हैं उसके घेरा वाधने की अपेक्षा 
अथवा उसपर रोने की अपेक्षा कुछ-एक नष्ट हो गई वस्तुए तुच्छ हैं। हरएक हालत में 
अन्‍य किसी प्रकार का विकास अधिक दोषयुवत होता । अधिक महत्वपूर्ण है भविष्य । हम 
अपने पूर्वजों की अपेक्षा उसके कस्धो पर चढकर अधिक दूर तक देख सकते हैं। भ्ृतकाल 
में उदारतापूर्वक जो नीवे डाली गई हैं उनसे ही सन्तुष्ट रहने की अपेक्षा हमे एक ऐसा 

हत्तर भवन खडा करना चाहिए जिसमे प्राचीत प्रयासों तथा आधुनिक दृष्टिकोण में 
भमुकूछता हो । 


2 समस्त दर्शन-पद्धतियों का ससस्दय 


जो दो धाराए भारतीय विचारको के समस्त प्रयत्तो में किसी त किसी रूप भें स्मानान्तर 
रूप म पाई जाती हैं वे हैं प्रचलित परम्पय के प्रति निष्ठा तथा उत्प के प्रति भवित । प्रत्येक 
विचारक इस विपय को अनुभव करता है कि उसके पूर्वजों के सिद्धान्त ऐसी आधार- 
शिल्ाए हैं जिनके ऊपर आध्यात्मिक भवन खडा है और यदि उनके ऊपर कलक लगा तो 
उसकी अपनी सस्कृति को तिन्‍्दा होयी। एक ऐसी उल्ततिशील णाति जिसकी प्राचीन 
परम्परा इतनी समृद्ध हो, उसकी उपेक्षा नहीं कर सकती, यद्यपि इसमे कुछ तत्त्य हो 
सकते है जो ज्ञानव्धद न हो । विचारकंगण परम्परा से प्राप्त ज्ञान की ग्याक्ष्या करने, 
हूपकष दृष्टास्तो द्वारा उसे पुष्द करदे, उसमे उचित परिव्तेन करते तथा आपत्तिजनक 
बरों को निकालकर उसमे सशोधत करने की पूरी-पूरी चेष्टा करते हैं, क्योकि मनृष्यो 
के मनोशाव उनके आस-पास केन्द्रिद रहते है। परवर्ती भारतीय विचारक विद्व दे 
सम्बन्ध में पूर्वजों द्वारा दी गई भिन्‍व भिन्‍्द व्यास्याओं की व्यायोचित्रता का प्रतिपादन 
करत हूँ मौर उन्हे मात्रा-मेद से सत्यरूपी इकाई के निकट पहुचते हुए पाते है। विभिव्त 
मतो वो मातवीय मस्तिष्क के परस्पर असम्वद्ध प्रयास का रूप माववर उपेक्षा नहीं टी 
गईं, क्योकि सभी प्रयास्त उसी एक ब्ञात के शासन-सेन में किए गए हैं और न उन्हे 
दाभननिक जिजासाओ का एक मग्रह-मात्र ही माना गया। उन्हे इस प्रकार का रुप दिया 
गया हे मानो वै एक ही मस्तिष्क के द्वारा प्रकट किए गए विचार हैं, जिसने एक विज्ञाल 
मन्दिर का निर्माण किया। भले ही वह दानाविघ दोवारों और बडे-बडे कमरो, गलि- 
यासे तथा खम्भो मे विभक्त किया यया हो । 
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तके और विज्ञान, दर्शनशझ्ास्त्र तथा घम्म परस्पर अगांगी-भाव से सम्बद हैं। 
विचारधारा की प्रगति मे प्रत्येक नवीन युग तकं-सम्बन्धी सुधार के साथ प्रारम्भ होता 
है। क्रियाविधि की समस्या बहुत महत्त्वपूर्ण है वयोकि मानवीय विचार के स्वरूप के साथ 
इसका विशेष सम्बन्ध है। न्‍्थाय का कहना है कि कोई भी स्थायी दर्शनपद्धति तके के 
आधार के अतिरिक्त किसी अन्य आधार पर नही वन सकती। वँैशेषिक हमे सावधान 
करता है कि समस्त उपयोगी दर्शन के लिए भोतिक प्रकृति के संघटन का विचार करना 
आवश्यक है। हम बादलों के अन्दर किसी भवन का निर्माण नही कर सकते। यद्यपि 
भौतिक विज्ञान और अध्यात्मविद्या मे स्पष्ट अन्तर है और इन्हें एक-दूसरे में मिलाया 
नहीं जा सकता; तो भी, एक दार्शनिक योजना का प्राकृतिक विज्ञान की खोज के परि- 
णामों के साथ संगत होना अत्यन्त आवश्यक है। किन्तु, जो कुछ भोतिक जगत्‌ के विषय 
में मत्य है उसे समस्त विश्य के ऊपर लागू करने का तात्पर्य होगा कि हम वेज्ञानिक 
अध्यात्मविद्या सम्बन्धी हेत्वाभास में पष्ठ गए हूँ और सांख्य हमें उकत प्रकार के सकद् से 
बचने के लिए सावधान करता है। प्रकृति के साधन चेतना उत्पन्न नहीं कर सकते ! हम 
प्रकृति और चेतना को एक दूसरे के अन्दर परिणत नही कर सकते जैसाकि वैज्ञानिक और 
मनोववज्ञानिक अध्यात्मविद्या करने का प्रयत्न करती है। यथार्थता केवल विज्ञान और 
मानदीय जीवन में ही प्रकट नही होती ऋषितु घाभिक क्षेत्र में भी प्रकट होती है और यह 
गोग्दर्शंत का विषय है। पूर्वमीमासा तथा वेदान्त दोनों ही नीतिश्ास्त्र तथा धर्म के ऊपर 
बल देते हैं। प्रकृति तथा मस्तिष्क के मध्य का सम्बन्ध दर्शनशास्त्र की सर्वाधिक महत्त्व 
पूर्ण ममस्या है जिप्ते वेदान्त ने उठाया है। यह कहावत, कि सम्त पुरुष एकन्दुसरे का 
विरोध नही करते, दर्शन-पद्धतियों के विषय में भी सत्य है। न्‍्याय-वशेषिक का यथार्थ- 
बाद, सांख्य-योग का द्वंतवाद तथा बेदान्त का एकेश्वरवाद परस्पर सत्य अथवा मिथ्यामेद 
से मिन्‍न नही हैं किन्तु कुछ-कुछ कमोवेश रूप मे सत्य होने के नाते भिन्न प्रतीत होते हैं।! 
दे क्रमशः मदाधिकारी, भध्यमाधिकारी तथा उत्तम्ाधिकारी पुष्पों के अनुकूल हैं । भिन्‍न- 
भिन्‍न मत एक ही शिला के अन्दर से काटे गए और उसी एकमात्र इकाई के अशछूप हैं 
जो अखण्ड, सम्पूर्ण तथा आत्मनिर्मर है। विश्व-सम्बन्धी किसी भी ऐसी योजना को हम 
पूर्ण नही कह सकते जिसमे त्कशास्त्र तथा भौतिकविद्या, मनोविज्ञान और नीतिशास्त्र, 
अध्यात्मविद्या और धर्म के भिन्‍न-भिन्‍न पक्षों का समावेश नही है। भारत में जितनी भी 
विचारपद्धतियो ने विकाम पाया उनमें से प्रत्येक के पास देने को अपना ज्ञान का सिद्धांत, 
मवृत्ति तथा मस्तिष्क, नोतिश्ास्त्र और धर्म की स्वतस्त्र व्याख्या थी । विश्व के सम्बन्ध 
में हमारा कि विज्ञानों की अघीनता में,अत्यधिक मात्रा मे बढ गया है और 
हम जीवन के किसी संकुचित दृष्टिकोण को लेकर अब सन्तुष्ट नही हो सकते। दार्शनिक 


२४५४६ के भावी प्रयत्तो को आधुनिक युग के प्राकृतिक चिज्ञान के साथ सम्बद्ध रहता 
ते 


माधव, सर्वदर्भनसप्रह, मघुमुदर सरस्वती का प्रत््यानभेद ; विज्ञानमिक्षु कृत साध्येप्रवचत 
, हे भूमिक्रा। तुलना कोजिए, काट । “हम एक प्रकार से मानदीय तर्क की प्रतिष्ठा का समर्थन 
हा दे हथ उनका उसके अपने साथ समन्वय करते हैं, भिन्न भिन्‍न व्यक्तियों के विचारों में और 
जज हो मे 228 कल कि जिसे इस मर के क्के है. प्राप्त विद्वान्‌ कभी भो त्याग नहीं कर सकते, 

मय कप “दूसरे का विरोध करते हों” (जे० वार्ड कृत / नामक 
घुस्तक में पृष्ठ , डिप्पणो में चउद्घृत) । है. आर पर आह चाट 
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3. दर्शत और जीवन 


दर्णनशास्त्र का काय॑ जीवन वो व्यवस्थित करना और कर्म करने के लिए उचित मार्ग का 
अदर्शन करना है। इसका स्थान सबसे आये है जहा से यह इस जयद्‌ के परिवर्तनों तथा 
क्षाकस्मिक घटनाओ के अन्दर से हमे उचित मार्ग का निर्देश करता है। यदि द्शनपद्धति 
सजीव हो तो जतसाधारण के जीवन तथा दक्षैन मे दूरी का अन्तर नहीं रहता । विचारको 
के विधार उनके जीवन काल की प्रक्रिया मे विकास को प्राप्त होते हैं। हमे केवल मात्र 
जमके प्रति आदरभाव रखना ही म सीखता चाहिए अपितु उनके भाव की भी ग्रहण करना 
चाहिए। वस्िष्ठ और विद्वामित्र याश्वत्वय भर गा्गी बुद्ध और महावी र, गौतम और 
कणाद, कपिल और पतञ्जति, वादरायण और जैमिनी, शकर और रामातुज ये ताम 
केवल इतिहासकारों के विषय म होकर ऐसे व्यक्तियों के वाम हैं जिनका व्यक्तित्व 
आदर्शरूप था। उनके लिए दर्शवशास्त्र ससारसस्बन्धी ऐसा विचार है जो चिल्तत और 
अनुभव के ऊपर आधारित है। विचार के अपने विषय मे जब पूरा बन्त तक विचार किया 
जाता है तो वह ऐसे घम का स्प घारण कर लेता है जिसे जीवन मे धारण किया जाता है 
तथा जीवन की सबसे श्रेष्ठ कप्लौटी पर कस लिया जाता है। दाक्षनिक अनुशासत एक 
प्रकार से धार्मिक व्यवसाय की पूर्ति भी है। 


4 आधुनिक युग मे भारत दर्शशनशास्त्र का ह्वास 


इस भ्रत्थ मे एकत्रित प्रमाणो के आधार पर इस सामात्य समालोचवा की पुष्टि तही 
होती कि भारतीय मस्तिष्क विचारभीरु है। भारतीय विचारधारा की समस्त उन्रति 
को हस प्राच्य मस्तिष्क का प्रदयस्तात्मक उल्लेख करते समय उपेक्षा को दृष्टि से नहीं देख 
सकते जो कि इतना अधिक शुष्क और पौदपहीत हो कि विषम कल्पना तथा वालोचित 
पुराण विद्या से ऊपर न उठ सकता हो। तो भी विचारधारा के उस इतिहास मे जो 
विगत तीन चार शताब्दियो का उपलब्ध है ऐसी पर्याप्त सामग्री विद्यमान है जो उक्त 
आश्षेप का यम्भीरता के साथ मुकावला कर सके। भारत वर्तमान समय में एशिया के 
देशो मे उच्च श्रेणी के ज्ञान के क्षे तर में जो इसका सबसे आगे वढ़कर ऐतिद्वासिक महान्‌ 
कार्य रहा है, उसे नही निभा रहा है ! कुछ लोगो को ऐसा प्रतीत होता है कि वह नदी 

जो शतात्दियो तक बडे वेग के साथ पूरी भरी हुई बहती रही है अब एव' खडे हुए अत 

परयोगी तथा दूषित जल के रूप मे परिणत हुआ चाहती है। इस पतनोन्‍्मु काल के 
दार्शनिक अथवा यो कहना चाहिए कि दार्शनिक विषय के लेखक, सत्य के उपासक होने 


२ चीन के भारत के ऋषो होने के समय म प्रोफतर लियायची चो का वहुरा है. भारत 
ते हमें हिरपेक्ष मोध के विचार को अपनाने को शिक्षा दी । यहू मस्तिष्क की वह मौलिक स्वतत्ता है 
जो हम प्राचोत परम्परा के अभ्यास तथा किठ्ली कात्रविशेष के रीहि रिवाजों के समस्त वाश्नों को 
तोड़ डालो के योग्य बनाती है ऐसी बाध्यानमिद' स्वतन्त्रता जो भौतिक जीवन वो दासता वी ओर 
न जान वाली शक्तियों का भी उद्चेद वर देतो है। भारत ने ही हम परमाध प्रम सिखाया श्रापी 
मात्र के प्रत्ति ऐसा निदोंप भ्रम जो ईपप्ए बोध अधोखा धुणा दण प्रशिस्णर्शा, के समस्त रह गा शो. 
दिवाल फंकता है कौर जिस्नी अभिव्यक्ति मूर्यों दुष्टो तवा प्राषिष्ठ पृस्षो के प्रति अगाध करणा 
तथा शहावरभृति ४ तप मे ददी जा सकती है। यह ऐसा निरपेक्ष प्रम है जो समस्त प्राणियों व आदर 
अभंद दो भान पता है । बागे उतकर वे चोन के साहित्य कला संगीत स्वापत्य कला चित्नफ़ारी 
तक्षपकत्रा भाटयशास्त्र दाच्य पुराण “योतिय विद्या एप चिकित्यशास्त प्निक्षा पद्धति तथा सामा 
जिक सघटं वे क्ष द्वो में जो भारत को रन है उसत! विवरण देते हैं। देव विश्वभारती क्वाटला 
अकबर 924। बमा दया तका जापान तथा कोरियां पर भारत का प्रभाव सुप्रसिद्ध ह्दै। 
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का दावा करते हैं, यद्यपि इस दावे से उनका तात्पर्य सदादयपूर्ण वितण्डाबाद से भयवा 
किसो न किसी अत्ति पवित्र हृठपर्मी सम्प्रदाय के मम्बर्प यें बान्न की खाल निकालने से 
होता है। दे व्यवसायी दाकिक कल्पना कर लेते हैं कि जो क्षद्ध नदी उनके समीप है और 
मर्द प्रवाह के साथ बालू में समाने जा रही है अथवा जो कुहरे के साथ-साथ वाष्प बनती 
जा रहो है, वह भारतीय दर्शतश्ञास्त्र की विस्तृत घारा है। 
सालाविध कारणों से उस्त परिणाम निकलता हे । सुसलमानों का आपिपत्य 
स्थापित होने के कारण जो राजनेंतिक परिवेत इस देश में हुए, उन्होंने यहा के निवा- 
प्यो के मठो को कटूरता के साथे की बोर मोड़ दिया। एक ऐसे युग में, जब कि बे 
क्विक स्वाधिकार की अधिकामना और व्यक्तिगत निर्णय को प्र-पग पर अराजकता का 
भय था, तब पुराणी सासानिक व्यवस्पा और समस्त स्थादी निश्चयात्मक विश्वास तथा 
प्रामाणिक अधिकार की तुर्त बामश्यकता श्रतीव हुई । मुसलमारतों की विजय ने, जिसके 
साथ उनका प्रचार-कार्य भी रहता था और उसके पश्चात्‌ ईसाई मत के आन्दोलन ने 
हहिल्दू समाज की स्थिरता को हिला डालने का प्रयत्न किया और इसलिए एक ऐसे युग मे 
जिम अपनी अस्थिरता का गहरा ज्ञाव हो, प्रमाण ही स्वभाव, एकमात्र ऐसी चट्टान थी 
जिमके ऊपर सामाजिक रक्षा तथा सैनिक व्यवस्था का पालन-पोपण हो सकता धा। 
हिल्दू जाति ने मस्कृतियों के सथ्प के अन्दर अपने को परम्प्रायत रूढ़ियो के दुर्ग में बन्द 
कर लिया और समस्त आफपणकारी विचारो के प्रवेश पर रोक लगा दी। हिल्‍्दू समाज 
ने तक पर अविश्यास करके और प्रेमद् होकर अपने को प्रमाण की भुजाओं से लिपट 
जाने के लिए छोड दिया जिसते सद प्रकार के सन्देहात्मक प्रश्न को पाप का रूप दे दिया। 
उसी समय से यह अपने उद्देश्य के प्रति निष्ठा रखने में असफल रहा । बब् भागे चसकर 
विचारक नो नहीं रहे, केवल विद्वात्‌ रह गए जिन्होंने कोई नया विचार जनता की दैने 
मे इन्क्रार किया और पुराने हो बिधयो को प्रतिध्दनित करने में सन्‍्तोष मनुभव किया। 
कुछ ध्ताब्दियों तक दे अपने-अपकी इस प्रकार घोल देते हे सफल पहे जिसे उन्होंने 
कहाना झूप में अख्विम सिद्धान्स समझा। जब दर्शनशास्त्र के क्षेत्र से रचनात्मक भाव 
निकल गया तव धमवश दाधनि ८ इतिहास को ही दार्शनिक ज्ञान भाव लिया गया। 
इसने अपना अमेसी कार्य त्याय डिया और यह भमात्मक विचारों मे ही जावद्ध रह गया 
और जब यह मामाम्य तह का पयप्रदर्शक अथवा मरक्षक न रहा तो दमने अपने प्रति भी 
बहुत बड़ा अस्माय किया। बनेक व्यक्तियों का ऐसा विश्वास हो यथा क्रि उनकी जाति 
ने बहुत लम्यी यात्रा को है जौर अब अन्त में जाकर वे लोग अपने लद्य तक पहुंच गए 
हैं। उन्हीनि अपने को झाल अनुभव दिया और समझ लिया कि अब उन्हें विधास करने 
की आवश्यकता है। यहा तक कि वे व्यक्ति भी जो जानते थे कि वे अभी लय पर नहीं 
पहुंचे और एक अत्यस्त विस्तृत ह्षेत्र भविष्य में जाये है, अज्ञात शबित तथा उसके देवीय ' 
कोष से हच्ते से । दु्वेलहृदय व्यक्ति मोत तथा नित्यता-सम्दस्घी दिपयो पर दिना भय 
की आश्मता कै प्रश्त तह उठा सकते अनस्त के बिपय की चकरा देखे बाली छोज एक 
प्रकार का एक ऐमा सिरदर्द है जिससे बड़े-बड़े मस्तिष्क भी यदि बच सर्क तो बचना 
चाहँगे। धत्यन्त बलवली चवितयों के अन्दर भो वीच-बीच थे आसस्य आ जाता है. और 
इसी मवोदेज्ञानिक सत्य के अनु्ाह दर्शवविययक मावमिक प्रेरणा के ऊपर भी इस तीम- 
चार धत्ताश्दियों मे बालस्प अथवा निपष्कियता का जाकप्रण हुआ ? 
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5 चतंमाव स्थिति 


आज समार के महृत्त्ववृण धर्मों तथा विभिन्‍न विचारवाराओं का सगम भारत की भूमि 
घर हुआ है। पश्चिस की जीवन्त विचारबाद के साथ जो सम्पर्क हुआ उसने आवुनिक 
काल के प्रगान्त तथ। सन्‍्तोषमय वातावरण म क्षोत् उत्पल्त कर दिया है। एक भिल्त 
संस्कृति को आत्मसात्‌ कर लेने का असर यह हुआ कि अन्तिम समस्याओं का कोई 
सम्प्रमाणित उत्तर नही है ऐसा माना जात लग है। इसने परापरायत समाघानों के 
अल्दर जो विश्वास हो सकता था उसे हिला दिया ओर क़िस्ती अश् भे एक विस्तृत 
स्वातन्थ्य तथा विचार की तमनशीलता को सहावता पहुचाई है । परम्परा मे फिर से 
प्रगतिश्ञील रूप धारण कर लिया है ज्व॒कि कुछ विच्ञारक अभी भी भवन का तिर्माण 
प्राचीन नीवो के आावार पर हो करने म प्रयत्तशील है। दूसरी ओर अत्य विचारक उतत 
नीवों को एकदम उद्धाड़ फेकना चाहते हैं। यह सक्रमण का बर्तेमाव युग जहा एक ओर 
हितकारक है, वहा चिल्ता का कारण भी हो सकता €। 
लिकटवर्ती भूतकाल मे अभी तक भारत अपने समकालीन विचार की प्रचलित 
भर भरपूर धारा के बाहर एक बोर लड्भूर ढाले मजे मे पडा था, किन्तु अब यह रेप 
जगत पे पृथक नही रह सकता। आाणाप्री त्तीव-चार घताब्दियो के इतिहास-लेखक भारत 
सथः यूरोप के मध्य पारस्परिक बादात-अदान के विपय मे बहुत कुछ कह सकेंगे, किस्तु 
अभी तक तो हमारी दृष्टि से वह सब पर है। जहा तक भारत का सम्बन्ध है हम देख 
रहे हैं कि व्यक्तियों के अनुभव का क्षेत्र विस्तृत हा रहा है, ममालोचवात्मक सावता 
की वृद्धि तथा कोरी कल्पना छे प्रति अरुचि को भी हम लक्ष्य करते हैं। 
किन्तु इस घित का एक दूसरा पाश्व भी है। विचार तथा काये दोनो के क्षेत्र मे 

एव थव्यदरषा तथा दासता दोनो ही अवस्थाओ मे, मनुष्य के आत्मवल्न का ह्ास हो जाता 
निश्चित है। जहा तक संस्कृति तथा सम्यता का सम्दन्ध है उसके लिए दोनों अवस्थाए 
एक समान हैं। अव्यवस्पा का तात्पयं हो तकता है भौतिक अचुविधा, आधिक तवाही 
तथ! सामाजिक भय गौर द।स्ता का तालर्य भोतिक सुख आ्िक स्थिरता और नामा- 
जिक शान्ति भी हो सकता है! किन्तु सम्पता वे मानदण्डो तथा आधिव कल्याण एव सतामा- 
जिक ध्यवत्था के रक्षण को एक समान सम# लेना बनुबित होगा। हमारे लिए उन्नीसवी 
शताब्दी क॑ प्रारम्भिक काल के भारतवासियों की भाववाओ को समऋ लेता आसान है 
जिन्हीने पीढियो तक चलने दाले सार्वेजनिक कलह तथा व्यक्तिगत दु खो को सहने के 
बाद ब्रिटिश शासन का स्वागत एक स्वर्ण युग का प्रभात मानकर किया! किन्तु साथ- 
साथ हमे ७।धुनिक युग के भारतवासी को भावनाओ के प्रति थी सहानुभूति प्रकट करनी 
चाहिए बयोकि मनुष्य की आत्मा की उत्तर अभिलापा केदल वाराम पाने की ही नहीं 
होती बरत सुश्ष-समृद्धि प्र प्त करने की भी होती हूं, शान्ति तथा शासव-व्यवस्था ही की 
नहीं बरन जीवनतथा स्व्रातल्य-त्ताभ की भी होती है, तथा केवल आधिक स्थिरता अथवा 
च्यारीचित आसन वी ही नही, अपितु अपनी युक्त के लिए अधिकारपूर्वेक कार्य करने 
की भी होती है, चाह उप्के लिए उसे कितना ही कठोर परिश्रम तथा बलेर क्यों न 
खपाप पढ़े "कह रब तक ऐसे सदणुण भी फिलका रतनीतति फू साय ताक्षात्‌ सम्बन्ध 
नहीं है राजनंतिक स्वराज के अभाव में नही फलते फूलत। ब्विटिय शाम ने भारत को 
शाच्ति दथा परक्षा अवश्य दो कित्तू वह अपने-आप मे लक्ष्य नहीं है। यदि हम प्रार्थलक 
वस्तुथो को प्रथम स्वान मे रखें तो हमे स्वीवार करना होगा कि आधिक स्थिरता और 
राजवतिक सुरक्षा कितनी ही महृत्तपूण तथा बादश्यक बयो न समझी जाए आध्यात्मिक 
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स्वातस्थ्य के केवल साधन-मात्र हैं। एक नौकरशाही का निरंकुश शासन, जो अपनी अख- 
णइता तथा प्रकाशन के लिए आध्यात्मिक उद्देश्यों को भूला देता है अपनी शासित प्रजाओं 
को द्तिशाली नही बना सकता ओर इसीलिए उनके अन्दर कोई जीवन्त प्रतिक्रिया को 
भी उत्पन्न नहों कर सकता । जब जीवन के स्रोत सूखे जा रहे हों, जब कि ऐसे आदर्श जिन 
को जातिमने सहस्नो वर्ष तक अपनाया हो, व्यक्तिगत भावनाओं तथा विचारों की समष्दि 
विपमक प्रभा, कार्य दक्षता का स्वतन्त्र प्रयोग, जीवन का अभिनय, मन की प्रसन्‍तता तथा 
शान्ति की पुर्णता, प्राणाराममु, मन-आननन्‍्दम्‌, शास्ति-समृद्धम्‌ 'ह्वास को प्राप्त हो रहे हों 
तो यह कोई आइचर्य का विषय नही कि क्यो भारतीय एक बोझ के उठ जाने के स्थाव 
पर कुचल डालने वाले बोफ को हो मा भव न करता । उसकी दृष्टि मे ब्रिटेन के कार्य को 
विशालता के विषय में कुछ कहना कोई अर्थ नही रखता, क्योंकि इतिहास सिद्ध कार्यों के 
धामिक स्वरूप को लेकर अपना निर्णय देता है। इसलिए यदि अर्वाचीन परीढियों के नेता 
लोग केवल भूतकाल की ही नकल से सन्तुध्ट रहें और स्वतन्त्र अनुसन्धान न कर सकें, एवं 
यदि वे मौलिक विचार न देकर ज्ञान के क्षेत्र में केवलमात्र मध्यस्थ बने रहें तो इस अनु- 
त्पादकता का कारण अधभिकाह मे पाश्चात््य भावना का आघात तथा दासता की लज्जा- 
पूर्ण अवस्था है। ब्रिटिश जाति को भारत की वतंमान प्रवृत्ति के वद्धमूल कारणों का पूरा- 
पूरा पता है जिन्हें चाहे जिन नामों से भी पुकारा जाए बोर वे हैं-- विक्षोभ (अशान्ति), 
विद्रोह अथवा चुनौती । ब्रिटिश जाति ने अपनी उस सम्यत्ा को यहा फैलाने का प्रयत्न किया 
जिसे वह स्वभावतः उच्चतर भारतवासियों को प्रभावित कर सकने वाली समभती है और 
उसने अनुभव किया कि प्रकाश फैलाने तथा शिक्षा के कार्य में, जो अपने में अवश्य उत्तम 
हैं, बिना किसी हिंचकिचाहट के वराबर वल देते रहना चाहिए। किन्तु भारत को इस 
प्रकार के सांस्कृतिक साम्राज्यवाद के प्रति कोई कहा ति नही है। वह दृढ आग्रह के 
साथ अपने प्राचीन रीति-रिवाजों मे अनु रक्त है जिन्होने उसकी वासनाओं की बाढ़ को 
तथा आवेश की अन्धता और इच्छा के प्रचण्ड आक्रमण को नियत्रण मे रखने में सहायता 
की है। ऐसा व्यक्ति, जो इस देश के भूतकाल के इतिहास से परिचित है, इसकी अपने 
घाभिक आवास के ही अन्दर बने रहने की उत्मुकता के प्रति अवश्य सहानुभूति प्रकट 
करेगा, वर्योकि “प्रत्येक मनुष्य अपने गृह का स्वामी है।”! राजनैतिक दासता को, जो 
इस आश्यन्तर स्वतन्नता मे बाधा पहुंचाती है, अत्यधिक अपमान को वस्तु समझा जाता 
है। स्व॒राउप की पुकार जात्मा के अधिकार-क्षेत्रो की सुरक्षा के लिए ध्यग्रता को प्रकट 
करने का बाह्य रूप है। 

अभी भी भविष्य आश्यामय है। यदि भारत स्वतन्त्रता प्राप्त कर ले तो पश्चिम 
की भावना भारतीय मस्तिष्क के लिए अत्यन्त सहायक होगी। संस्कृति के क्षेत्र मे ह्ख्दु 
विचारधारा ने कभी 'मनरो के सिद्धान्त! को नहीं अपनाया। यहां तक कि प्राचीन काल 
में जब भारत पर्याप्त मात्रा मे आध्यात्मिक भोजन उत्पन्न करता था जिससे वह अपने 
देशवासियों को पूर्णतया तृप्त कर सके, उस काल मे भी ऐसा कोई उल्लेख नहीं पाया 
जाता वह अन्य देशों के निवासियों की कल्पना से उत्पन्न विचारों को ग्रहण करने के 
लिए उद्यत एवं उत्सुक न रहा हो। अपने उन्‍्नत काल' में भी भारत ने एेंस के 
निवासियों के ज्ञान को अपनाया जिनके विषय में पेरिक्लीजञ ने कहा है : “हम प्रसन्‍तता- 
पुर्वेक अन्‍्यों की सम्पतियों को ध्यान से सुनते हैं और जो हमसे मतभेद रखते हैं उमसे 
भी मुह नही फैरते।”” हमारे अपने अन्दर जितनी ही अधिक निर्वेलता तथा विश्वास 
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की च्यूनता होगी, उतना ही अधिक हमे बाह्य अभाव का भय सताएगा। यह सत्य है 
कि आज हमारे चेहरे पर दु ख की रेखाए पडी हुई है और वृद्धावस्था के कारण हमारे 
केश भी रवेत हो गए है। हमारे अन्दर जो विचारणील व्यवित है वे आत्मा की अशान्ति 
के कारण गहन चिन्ता मे भम्त हैं, कुछ तो अत्यधिक उदासीचता मे डूबे हुए हैं और इस 
प्रकार बुद्धि के क्षेत्र मे एक प्रकार से वानप्रस्थ लिये बैठे हैं। पश्चिम की सस्क्ृति के 
साथ असहयोग अस्वाभाविक परिस्थितियो के कारण एक अस्थायी उपाख्यान-मात्र 
है । इस सवके होते हुए भी परिचम की सस्कृति को समभने तथा उसके महत्त्व को 
जानने के प्रयत्न हो रहे हैं। यदि भारत पश्चिमी सभ्यता के महत्त्वपूर्ण अशो को आात्म- 
सात कर ले तो यह केवल उन समानान्तर प्रक्रियाओं की, जो भारतीय विचारधारा के 
इतिहास मे अनेको बार हो चुकी है, एक पुनरावृत्ति-मात्र होगी। 
ऐसे व्यक्ति, जो पाइचात्त्य प्रभाव से बचे हुए है, अधिकतर बोद्धिक तथा नैतिक 
विशिष्ट वर्ग के है, जो राजनीति-सम्बन्धी विवेचनीय विषयों के प्रति उदासीत्त है और 
विश्वासपूर्ण आशा के विपरीत त्याग और अनासक्ति के आचरण को अपनाए हुए है । 
वे सोचते है कि उन्हे सीखने या भुलाने को कुछ नही है और यह कि वे भूतकाल के 
सनातन घम पर दृष्टि गडाए हुए अपने कत्तेव्य का पालन करते हैं। वे अनुभव करते हैं. 
कि अन्य शक्तिया कार्य कर रही है जिन्हे न तो वे रोक सकते हैं और न उत्तके ऊपर कोई 
मियस्त्रण ही रख सकते है भौर इसलिए वे हमे जीवन के विप्लवों तथा मायाजाल का 
सामता आत्मसम्माल, धेयें तथा शान्ति के साथ करने का परामश्ं देते हैं । यह वह वर्ग 
है जो अच्छे समय मे अधिक नमनशील था तथा युक्‍क्तिपूर्ण दश्शनशञ्वास्त्र का ईरवरीय ज्ञान- 
रूप धर्म के साथ समन्वय करने की दिशा मे किए गए प्रयत्नो को सदा ही दोहराता रहता 
था। इसने सदा ही विधर्मी तथा वास्तिको के मुकावले में धर्म की उचित व्याख्या तथा 
रक्षा की और ईश्वरज्ञान-सम्बन्धी व्याख्या को दृष्टान्त के द्वारा समकााने के उपाय का 
अवलम्बन किया। इस वर्ग की दृष्टि में धरम के क्षेत्र के अन्दर मनुष्य का सम्पूर्ण स्वभाव, 
उसकी बुद्धि, लथा यहा तक कि उसकी क्ियात्मक और भावनामय महत्त्वकाक्षाए भी 
समाविष्ट होती हैं! आधुचिक काल मे यदि प्राचीन विद्या के अतिनिधि भूतकाल से 
प्रेरणा ले तो वे अन्य शक्तियों के साथ सहयोग करने की अपेक्षा मौलिकता तथा स्वातस्थ्य 
के साथ एक लवीन योजना का निर्माण कर सकेंगे वयोकि उनके पास पूर्वजों के ज्ञान की 
शक्ति है। किन्तु ऐसा न करके वे विचार तथा कर्म दोनो ही के द्वारा आध्यात्मिक तथा 
लौकिक दोनो ही विषयो मे शास्त्र-परमाण के लिए अतिशय आदर का भाव रखते हैं। 
और इस' प्रकार के आचरण से वे अपनी सानसिक दासता तथा सुधारविरोधी मत- 
सम्बन्धी आक्षेपो के पात्र बनते हैं। जहा एक ओर मुसलमानों के आने से पूर्व शास्त- 
प्रमाण की दुहाई वौद्धिक स्वतन्त्रता के सार्य मे कोई बाधा उपस्थित नही करती थी और 
जब मनुष्य अपने अभिमत प्रामाणिक ग्रन्थों के प्रति भक्ति-प्रदर्शन के लिए, चाहे वे वेद 
हो या आगमग्रन्थ हो, युक्तियु्णं आधार उपस्थित करने के योग्य तथा उसके लिए उदच्चत 
थे और उस समय शास्त्रग्रमाण भी तक की ही वाणी भे कथन करता था क्योंकि समा- 
लोचनात्मक चुनाव तथा उसकी दाझंनिक व्याख्या को अपनाया जाता था, किन्तु अब 
झास्नप्रमाण के प्रति आदर मानवीय भावना की सीमा के अन्दर आबड्ध हो गया है। 
झास्नरी के मत पर दका करना महान्‌ मूतकाल की प्रामाणिकता के ऊपर आक्षेप करवा 
है भौर उसे स्वीकार कर लेना शास्त्र के प्रति भक्ति का लक्षण है। जिज्ञासा और सग्य, 
दोनो का ही मूह प्राचीत अन्यो का उद्धरण देकर बन्द कर दिया जाता है, वैज्ञानिक 
सत्यो को यदि वे रूढिगत मन्तव्यों के प्रविकूल ठहरते हो तो तुच्छ माना जाता है। 
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अकमंण्यत्ता, वश्यता और मौत स्वीकृति सबसे मुख्य बौद्धिक ग्रुण हो गए हैं। आधुनिक 
काल के दार्शनिक लेख यदि प्राचीन युग के सर्वोत्तिम ग्रन्थों के स्तर से अत्यन्त नोचे पाए 
जाते हैं तो इसमे कुछ आश्चर्य नही है। यदि विचारधारा के ऊपर इससे कम दबाव रहता 
तो यह कही अधिक विस्तीर्ण होती। 
भारत के विचारक तक के प्रति श्रद्धा रखने की महान्‌ परम्परा के उत्तराधि- 
कारी हैं। आधीन ऋषि लोग नकल करने की नही, वरन्‌ तबीन रचना की इच्छा रखते 
थे। वे सदा ही सत्य के लिए नये-तये क्षेत्रों पर विजय प्राप्त करने लथा जीवन की 
समस्याओं का समाधान करने के लिए जातुर रहते थे, क्योंकि जीवन सदा परिवर्तनशील 
हैं और इसीलिए नवीन रहता है । उत्तराधिकार की वहुमूल्यता ने कभी उनके मस्तिप्क 
को दास नहीं वनाया। हम मूतकाल के समाघानों की केवल नकल करके ही सफत नहीं 
हो सकते, क्योकि इतिहास सदा एक समान नही रहता । उन्होंने अपनी पीढी मे जो कुछ 
किया उसका फिससे किया जाना आवश्यक नही है। हमे अपनी आखें खोलकर रखनी 
चाहिए, अपनी समस्याओं का पत्ता लगाना चाहिए औौर उनके समाधान के लिए मूत्- 
काल से प्रेरणा लेते की चेप्टा करती चाहिए । सत्य की भावना एक ही समान आकृतियों 
से सलग्त नहीं रहती, वरन्‌ सदा उन्हे नवीन रूप देती रहती है। यहां त्तक कि पुरानी 
वर्णनपद्धति का भी नवीन रूप में प्रयोग किया जाता है। वर्तमान समग्र का दर्शनशास्त्र 
बर्तमान के साथ संगत होगा तथा मभूतकाल के साथ सगत नहीं होगा। यह अपनी 
आकाृंतियों में तथा विषथवस्तु में इतना ही मोलिक होगा जितना कि यह्‌ जीवन जिसकी 
यह व्याख्या करता है। चूकि वर्तमान यगकास के साथ शृखलाबद्ध है इसलिए मृतकाल 
के साथ सारतम्यभाव में कोई सम्बन्ध-विच्छेद न होगा। 
अनुदार विचारवाले व्यक्तियो का एक तक यह भी है कि सत्य पर काल का 
प्रभाव नही होता + यह कभी निष्प्रभाव नही होता ओर सूर्यास्त के सौन्दर्य तभा बच्चे के 
प्रति मां के प्रेम कै समान सदा एकरस रहता है । सत्य नि्विकल्प हो सकता है किन्तु बह 
रूप जिसमे यह प्रकट होता है ऐसे अवयवों से मिलकर बना है जिनके अन्दर परिवर्तन 
सम्भव है। हम भूतकाल से भाव को ग्रहण कर सकते हैं किन्तु रूप तथा स्फूर्ति बतंमान 
काल की होनी ही चाहिए। ये लोग भूल जाते हैं कि घर्म आज जिस रूप में हमारे सामने 
है, स्वय परिवर्तित युगों की देन है; और इसलिए कोई कारण नही है कि इसके रूपों में 
नवीन परिवर्तत न हो सके जब तक कि भाव की आवश्यकता वनी रहती है। सह सम्भव 
है कि अक्षर के प्रति अनुकूलता को स्थिर रखते हुए भी पूरा भाव ही उलट दिया जाए। 
यदि दो हज़ार वर्ष पूर्व के हिन्दू नेसागण जिनका अध्ययन कम था और ज्ञानोदय उससे 
कही अधिक था, इन सब शताब्दियो के पश्चात फिर से इस लोक मे वापस आ जाए तो 
उन्हें ऐसे व्यक्तियों के अन्दर अपने अनुयायी कम मिलेंगे जो कभी भी उनके विचारों की 
नितान्त ग्राच्दिक व्याख्या से पर्यश्रष्ट नही हुएं।! आज के दित उत्तराधिकारों का एक 
बहुत वडा पुज्ज इकट्ठा हो गया है जो विचारधारा के प्रवाह तथा भाव-प्रधान स्वतन्त्र 
जीवन के मार्य मे अवरोध उत्पन्त कर रहा है। यह कहना कि मृतप्राय पद्धतिया जिनकी 


] तुलना कीजिए बरविन्द धोष : “यद्पि डपनिपत्‌्-काल, बौद़काल अथदा परवर्ती शास्त्वीय 
युग का कोई भारतीय आधुनिक भारत मे बा जाए तो वह देखेगा कि उसको जाति भूतकाल के मात्र- 
रूपों तथा बाह्म-आडम्बरों और चिथडो से लिपटो हुई है और उसके दस मे से नो वास्तविक भाव 
गायब हैं ।**“मादसिक दारिद्य, निश्वैष्टता, एकरस पुनरावृत्ति, विज्ञाव की समाप्ति, कला को दी्े- 
कालीन मनृत्यादकता, तथा रखनात्मक सहज बोध का दौल्य किस हद तक पहुच यया है, इसे देख 
उसे अवश्य अचम्पा होगा"! ('बार्य', 5, पृष्ठ 424) 
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पृष्ठभूमि मे उन्हे सहारा देने को कोई सशक्त सत्य नही है, अत्यधिक श्राचीच और 
आदरणीय हैं जिनमे परिवर्तन नहीं किया जा सकता, ऐसे रोगी के ढु ख को केवल दीर्घ- 
काल के लिए स्थायी बनाते के समाच है जो मूतकाल के सडे हुए तथा रही सामान से 
उत्पन्त विप से कप्ट पा रहा है। अनुदार विचार वाले मस्तिप्क को परिवतेन की 
आवश्यकता के लिए अवश्य उच्चत रहता चाहिए। चूकि यह उक्त आवश्यकता के अनुरूप 
पर्याप्त रूप मे उद्यत नही है इसलिए हमे दर्शन के क्षेत्र मे तह तक पहुचने वाली तीक्ष्ण 
बुद्धि और दर्शनशास्त्र के सिद्धातों के विपरीत असामजस्थ का अद्भुत मिश्रण मिलता 
है। विचारशील भारतीयो की मुरय शक्तियों का उपयोग इस प्रकार की समस्याओ के 
समाधान के लिए होना ही चाहिए कि पुरानी मान्यताओं को किस प्रकार अस्थायी 
उत्तराधिकारों मे से छाटकर पृथक्‌ किया जाए, धर्म को किस प्रकार विज्ञान की भावना 
के साथ मिलाया जाए, किस प्रकार आश्यन्तर प्रकृति तथा व्यक्तित्व के दावों का 
भुगतान तथा उनकी व्याख्या की जाए, और किस प्रकार विपक्षगामी प्रभावों को 
प्राचीन घ॒र्मे के आघार पर सगठित किया जाए। (किन्तु दुख का विषय तो यह है कि 
दुर्भाग्यवश कुछ परिषदें उक्त समस्याओ के प्रति ध्यान देने के स्थान मे ऐसे कार्यों 
में समय दे रही हैं जो पुरातत्त्वविदों की माग के अनुकूल हो। यह क्षेत्र विशेषज्ञों का 
अखाडा बन गया है। राष्ट्र की धामिक शिक्षा को उदार तीति के आधार पर बही 
अपनाया गया | इस विषय पर किसी का घ्यात नही गया कि धार्मिक उत्तराधिकार के 
ऊपर कुछ विशिष्ट व्यक्तियो का एकाधिपत्य अब और भागे नही रह सकता। विचार 
शक्तिणाली होते हैं, और यदि मृत्यु की ओर अग्रसर होती हुई वर्तमात्र प्रणाली को 
रोकता है तो ऐसे विचारों को स्वंस्ताधारण के अन्दर प्रचुर मात्रा मे प्रचारित करना 

चाहिए । नि सन्देह यह आदचरयजनक बात होगी यदि उपनिषदो, गीता और बुद्ध के 
सवादो की भावना, जो मस्तिष्क को इतने सूक्ष्म विवाद-विषयो से स्पर्श कर सकती थी, 
मनुष्य जाति के ऊपर उसकी शक्ति को वृथा और नष्ट होने दिया जाए । इससे पूर्व कि 
चात बश के बाहर हो जाए राष्ट्रीय जीवन का यदि पुन संगठन कर लिया जाए तो 
भारतीय विचारघारा का भविष्य उज्ज्वल हो सकता है, कोई नही वता सकता कि अभी 
और कितने पुष्पो को विकसित होना है और सशक्त पुराने' वृक्षो पर अभी कितने फल 

और फल सकते हैं । 

जहा एक ओर ऐसे व्यक्ति हैं जो अभी तक पश्चिम की सस्क्ृति के प्रभाव से दूर 

हैऔर विचार तथा आचरण-सम्बन्धी सव विषयो मे अनुदार प्रवृत्ति रखते हैं, वहा दूसरी 
ओर उन लोगो मे से जिनकी शिक्षा-दीक्षा पश्चिम प्रणाली के अनुसार हुई है कुछ 

ऐसे भी हैं जिल्होते प्राकृतिक इतिहास-विषयक युक्तिवाद को अपनाया और हमे प्रेरणा 
देते हैं कि मूतकाल के वोक को उत्तार फेंको। ये लोग परम्परा अथवा रूढि के प्रति 
असहिष्णु है और यहा तक कि उस युग के ज्ञाव के विषय में भी सन्देह प्रकट करते हैं। 

+प्रगतिवादियो' की यह विचार-पद्धति सरलता से समझ मे जा सकती है। हमारी जाति 
के आध्यात्मिक उत्तराधिकार ने वाहर से आए आक्रमणकारियो तथा लुठेरों से भारत 

की रक्षा नही की । ऐसा प्रतीत होता है कि इसने देश को घोखा दिया और विश्वास- 

घात करके देश को वर्तमान दामता में डाल दिया। इस प्रकार के देशभवत पश्चिम 

देशो की भोतिक सिद्धियों का अनुकरण करने को उत्सुक हैं और प्राचीन सभ्यता की 

जडो को एकदम ही उखाड़ देना चाहते है जिससे कि परिचिम से आयात होने वाली 

अद्भुत वस्तुओ के लिए स्थान खाली हो सके | कुछ ही समय पूर्व तक भारतीय विश्व- 

विद्यालयों में भारतीय-दर्शन अध्ययन के विपयो मे सम्मिलित नही किया गया था और 
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अब विश्वविद्यालयों कै दर्धतविषयक पादप में इसका स्वाव सयष्य ही है। भाखोग 
सण्पह के हीवहा-मम्बन्धी विचार शिक्षा के समस्त दावावराण में व्याप्त हैं। मेकाते 
द्वार हित नीति का समारसा हुदा उसका बोक अपने सगल्त सांस्कृतिक महत्व के साथ 
चुत में एक मोर मुक़ा हुआ है। जहां यह एक बोर इतना अधिक सावधान है कि हम 
बल्लिमी गस्‍क॑ति की शत तथा साजीवता को ने भूत सकें, वहां हसने हमें अपनी सत्कृति 
87 ऋण, ३० १० ५ के एफ पक हब) ९ अधाग, 
*. *.. ' झोऐसी 

न हे ७ द उड़ 
ऐिए बे हैं । स्वभादत, इनमे से कुछ सोए आएहीय संस्कृति के इतिहास का विश्पूर् 
महयाद़न करने मे विदेशी तमालीबक़ो से किसी प्रकार भी भीड़ महों हैं। ये शोग गारत 
के माह्तिक विडास को एक विपादमंय पारत्परिरू फूटव विरोप, बगादता और 
पिध्यशिक्ाम से भरी दृष्टि ऐ देखदे हैं। इसमे से एक से थी हाल में यहां के पोषणा 
की कि यदि आरत को फरता-एुंसता कया सर्मुद्धिशानी होना है हो इस्लेह को बनी 
आध्यात्मिय माता हव! पीम की आध्यात्मिक दानी' बगाता होगा। विश्देह चूक 
कगओों धर्श में आस्था रही है, अपने हिंदू पर्म के स्थान में ईसाईएव को स्थापित करते 
का अ्ताव नही किया । हंबाकुगित अमेतिबा रण तथा विराशा के वरतेशान दूत के प्रभाव 
हे वक्षीमूह ऐगे व्यक्तियों का कहना है कि भारतीए दंत के प्रति शेर रखना वा तो 
१2% दुधेबता है और वा फिर सांस्डतिक दृष्टि से विधार करने वाले धक्ियों का , 

ग हैं। 
यह एक ब्याह कर देने दासा विषय है कि ऐड राप्रथ में जद कि पशिदिणी जगह 

की दृष्टि में शारत अब विलक्षण प्रदोत होने के भाव मे मुक्त हो रहा है, देश के हु 
अप ही मुपुतों की दृष्टि में यह इस प्रकार का एक अजदेवी देश प्रतोत होने लगा है। 
परतिचिम ने मारत को 2ह समभागे हे लिए पूरा श्रयज् किया कि इसका दर्धनशास्र 
्रप्तात एव विशेषशूरय है, दरकी इस यच्चों की हो तथा ठुरछ है; इसकी कविता में कोई 
प्रेएणा रही है, (सर धर्म विसक्षत है, और इसका मीतिशारत अस्म्य सोगों का है। बव 
जब हि परियम अमुभध कर रहा है कि उसका इर विषय में निर्णीत मत विल्लुत मिर्दोप 
रही है, हुपम मे पृ लोग आग्रह कहते हैं कि नही, एश्चिय का विशेय सरेणा दीश 
था। बह ठीक है कि (क चिन्तदशील यूदर में अनृष्य जाति को किए ते हंसदृत्ति की 
प्राचीनतर हियति को ओर बढेवगा, जिससे उनकी संशपपरक भ्रम से तपा विवादत्पद 
विषय की ध्याकुल कर देने बाली इकितियो से रखा को जा सके, कविन है तो भी हैमे यह 
में मूलना चाहिए हि पहले मे पड़ी हुई जीवों के छपर भव का विर्माण हम अधिक 
इहपता के आप कर हरहे हैं अपेक्षारुत इसके के हम उसके स्पाने पर बीवय के भीहि- 
शारम तय (मद्गाचार के गए ढाल का विर्माण करने का प्रयतल करें। हम अपने को निज 
कै जीवन-औतो मे सर्वगा विस्छिल नहीं कर बरकते। दार्शनिक योजनाएं ध्याशिति की 
आइविया न होकर जोव ड़ देन हैं। अरने इसिहाई का उत्तराधिकार वहे भोगन है 
जिम्े थाए ओर पराए विना हम क्षयग्रस्त्र हो जा सब्ते हैं। 

कप रटूटर बनुदारबादी व्यवित भारत फे प्राचीन उत्तराषिकार साथी ऐसे के 
विषय में और उत्तरी अनिर्दाद्धता में बाने बाली आवुनिक-नास्तिकृता प्रधान सछति 
के हय से पूर्ण अप्िक हैं; इर्ग सुघाखादी मी ठीझू आओ तर मास के प्राभीत 
उत्तशपिकार को विरपेंगता के विएय में निइरय रखते हैं, एद प्राकृतिक इंतिहास-विष- 
यह हैठुझद या युक्तिवाद के महत्त के दिए में दृढ़ बारया रखते हैं। इस दोरों प्रकार 
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के मतों के विषय में बहुत-कुछ कहा जा सकता है, किन्तु, यदि हम भारतीय विचारधारा 
का उचित रूप में अध्ययन करेंगे तो इस परिणाम पर पहुचेगे कि दोनो ही दोषपुर्ण हैं। 
वे जो भारतोय संस्कृति की निन्‍दा करते है, इससे अनभिज्ञ हैं और वे भी जो इसे सर्वाग 
सम्पूर्ण बताते हैँ, उस्ही के समान अत्य किसी सस्कृति से अनभिश्ञ हैं। पूर्ण सुधारवादी 
तथा कट्॒ठर अनुदारवादी, जिन्हें चबीच आज्ञा तथा पुरातत विद्या को खोज है, दोनो ही 
को परस्पर निकट सम्पर्क में आकर एक-दूसरे को समझे का प्रयत्त करना चाहिए। एक 
ऐसे जयत्‌ भे जहा कि हवाई जहाज और समुद्रगामी जहाज, रेलवे तथा तार को 
व्यवस्थाएं मनुष्मण्ताथ को एक जीवन्त इकाई के अन्तर्गत्त एक-दूसरे के निकट्तम ला रही 
हो, हम अपने ही अन्दर मयन नहीं रह सकते। हमारी दर्शन-पद्धतियों को ससार की 
प्रगति के अन्दर क्रिया और प्रतिक्रिया (अथवा आदान-प्रदान के रूप) में भाग लेना ही 
होगा । मतिहीन विचारपद्धतियों में हरे हुए पानी के पोखरो के समान हानिकारक 
पदार्थों की बढती हो जाती है जब कि प्रवाहित होने वाली नदिया अपने जल को प्रेरणा- 
रूपी खोलो से निरत्तर ताजा बनाए रखती है । अन्य जाति की सस्कृति को अपने अन्दर 
सम्राविष्ठ कर लेने मे कुछ दोष नहीं है, केवल हमे चाहिए यह कि जिन जअब्यी को हम 
दूसरों से ले उन्हे आगे बढाकर छुद्ध कर लें तथा उनके अन्दर अपने में जो सर्वोत्तम अश 
हैं, उसका समावेद कर दें। विभिन्‍न अशो को, जो बाहर से हृछात्‌ आकर हमारे अन्दर 
समाविष्ठ हो गए है, अपने राष्टीय पात्र मे एकत्र करने की जो सर्वोत्तम प्रक्रिया है उसका 
सकेत सरसरी तौर पर गाधी, टैगोर, अरविन्द घोष तथा मगवानदास की रचताओ में 
हमे मिलता है। उनके अन्दर हम एक महान्‌ भविष्य की घृधली-सी आशा की भालक 
देखते हे, एवं पाण्डित्याभिमान के ऊपर विजय के कुछ चिह्न तथा महात्‌ भविष्य सबंधी' 
अन्वेषण की प्रतिक्रिया पाते हैं। भारत के प्राचीन मानवीय आदशेवाद के स्रोतों से 
प्रेरणा लेते हुए इत महापुरुषों ने पश्चिमी विचारधारा के महत्त्व को भी साथ-साथ लिया 
है। इन्होने आचीन आदिल्ोत को फिर से दृढ़ निकालने की आदुरता विद्धाई है तथा 
उक्त स्रोतों के जलो को शुद्ध और अनाविल नहरो के द्वारा उन भूमियों को सीचने का 
प्रयत्न किया है जो भूख और प्यास से व्याकुल थी। किन्तु जिस भविष्य को देखने के 
लिए हम लालायित हैं, वह अभी दूर है। राजनैतिक उत्तेजना के शिश्विल हो जाने के 
साथ, जिसने इस समय भारत के श्रेष्ठतम मस्तिष्को की शक्तियों को अपनी ओर लगा 
रखा है, नये-वये विश्वविद्यालयों में भारतीय विचारधारा के अध्ययन का आग्रह बढ़ने 
के साथ, जिसको पुराने विश्वविद्यालय अत्यत्त अरुचिकर रूप में अपना रहे हैं, प्रभात का 
उदय सम्भव है । मूतकाल के जीवत को भविष्य-जीवन की अपेक्षा अधिक पसन्द करने 
बाली कदृटर अनुदारता की शक्तियों के आये चलकर अधिक बल पकड़ने की सभावना 
कस है। 

भारतीय दर्शन के सम्मुख जी समस्या आज उपस्थित है, बह यह है कि क्या यह 
एक सम्प्रदाय के रूप मे परिणत हो जाएगा, जिसका क्षेत्र संकृचित होगा एवं वर्तमान 
समय के तथ्यो मे इसका कोई प्रयोग न हो सकेगा ? अथवा, इसे जीवन्त और यथायें बनना 
है जिससे कि यह ऐसा बन सके जैसा कि इसे होता चाहिए, अर्थात्‌ मानवीय प्रगति के 
निर्माण करने वाले तत्त्वों मे से यह अन्यत्म हो सके, जौर यह तभी सम्भव होगा जबकि 
यह आधुनिक विज्ञान के प्रचुर रूप मे बढे हुए ज्ञात का सिश्रग भारतीय दार्शविकों के 
प्राचीय आदश्वों के साथ कर सके । लक्षण तो इस प्रकार का सकेत करते है कि भारतीय 
दर्शत मानव-प्रगति के विर्माणकारी अवयवों मे से ही अन्यतम सिद्ध होगा। पूर्व की 
विचार-पद्धतियों के प्रति भक्ति तथा दर्भनश्ास्तर के उद्देदय की मांग है कि हम अपने 


684 : भारतीय दर्शन 


दृष्टिकोण को ऐसा बनाएँ जो सदा उदार हो। बतेमार युग के लिए मारतोय दर्शन वेः 
अस्तित्व का वुछ अर्थ दवा स्यायोयितता तभी सिद्ध हो सकेगे जबकि यह थागे बदे भर 
हुसरे जीवन को उत्तम वनाए। भारतीय दर्शन के विवास को मूतकाल की अगति हमें 
अपनी का के भत्ति प्रोत्याहन देती है। महान्‌ विचार, याज्वल्वद ओर मार्गी, बुद्ध 
और महावीर, गौतम और इपित, झंकर और रामानुण, मष्य और वल्लम तथा अन्य 
दर्णदों विद्वान्‌ भारत के अस्तित्व की महत्त्वपर्णे क्षमता के थोतक हैं, और यह भारत के 
एव जीवित राष्ट्र के पद पर विराजमान होने का स्पष्ड प्रमाण है। थहू इस विषय का 
भी प्रमाण है कि आगे भी यह राष्ट्र अपने स्वार्थ ते ऊपर उठकर अपनी सर्योंपरि श्रेष्ठता 
के प्रेमोपहार को हिवर रखने मे समय होगा। 


दि ट्प्पिणियाँ 


पहला अध्याय 


पृष्ठ [[---पाणिनि 'अस्ति नस्ति दिष्द मति: इस सूत्र में आस्तिक, नास्तिक 
और दष्टिक शब्दों की व्युत्पत्ति करता है। आस्तिक वह है जो परलोक के अस्तित्व में 
विग्वास करता हे, (अस्ति परलोक ); नास्तिक वह है जो परलोक को मही मातता 
(सास्ति परलोक ); और दैष्टिक एक प्रकार का अदृष्टवादी है। 

पृष्ठ [[--ठि० 3--देखें, न्‍्यायकोश । 

पृष्ठ (2--टि० ।--मणिसेखलाई” नामक तमिलनग्रव में लोकायत, बोद्, 
साह्थ, न्याय, वैशेषिक और मीमासा इन सबको शास्त्रीय माना गया है। देखे, एस० 
कृष्णस्वामी ऐयगार 'मणिमेखलाई', पृष्ठ 2। ॥ 
हे पृष्ठ 5, पकित 27--वैश्येषिक केवल प्रत्पक्ष बौर अनुमान की ही स्वीकार 
करता है। 


दूसरा अध्याय 


पृष्ठ 24--टि० [--अक्षपादात्पृव क्ृतों बेदप्रामाषण्यनिशचय असीतू, जेमिने: 
पूर्व केन वेदार्थों व्याख्यात ; पाणिने पूर्व केन पदानि व्युत्पादितानि; पिड्ल्ात्‌ पूर्व केस 
छल्दासि रचितानि (स्यायमज्जरी, पृष्ठ 5) । 

पृष्ठ 28---दिद्धृताग के पूर्व बौद्ध तर्कशास्त्र के एक सक्षिप्त विवरण के लिए देखें, 
झक्त विषय पर प्रोफेसर तुक्की का लेख, जल ऑफ दि रायल एशियाटिक सोसाइटी' 
जुलाई, 929 । और भी देखें, 'जर्नल जॉफ दि रायल एशियाटिक सोसाइटी”, जनवरी, 
3928, क्या न्यायप्रवेश दिड्नाय-रचित है ? 

पृष्ठ 29.--पण्डित गोपीनाथ कविराज का तक है कि उपमान को प्रमाण अथवा 
ज्ञान का साधन मानने से भासवेज्ञ द्वारा किया गया निषेघ योगदद्शंत्र के प्रभाव के 
कारण है। उसके द्वारा क्ियायोग को स्वीकार किया जाना, जिसमें तप, स्वाध्याथ भौर 
योगदर्शन में प्रतिपादित अन्यान्य विशिष्ट साधन यथा यम, लियम आदि सम्मिलित है, 
उबत मत का समर्थन करता है। प्रेमेयो का हेय, तन्निचतेक, आत्यन्तिकहान और हानो- 
पाथ आदि में विभागीकरण योगसूत्र, 2. 6-7, 25-26 की ओर निर्देक्ष करता हे। 
प्राचीन स्याय के ग्रन्थकार गोतम, वात्स्यायन और उच्चोतकर तो योगिप्रत्यक्ष को हों 
मानते, किन्तु भासवज्ञ इसे स्वीकार करते हैं। योगिप्रत्यक्षं देशकालस्वभावविग्रकृप्दा्थ- 
ग्राहकम्‌ | भासवंश्न का ईबवर-सम्बन्धी विचार आइचर्यजनक रूप से योगदर्शन के विचार 
के साथ समानता रखता है। 

मासचंज्ञ ने 'न्यायसार पर एक टीका भी लिखी है. जिसका नाम स्यायभूषण' 

है 


हाफ 


वासुदेव कृत स्थायक्षारपदपब््चिका' समेत भासचंन्न के 'न्यायसार' का सम्पादन 
महामहोपाष्याय वासुदेव भास्ती अभयद्धूकर ओर प्रोफेसर देवाधर ने किया है। पूता, 
922] 
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पृष्ठ 3]--प्रमाण, प्रभेय आदि पारिभाषिक दाब्दों का प्रयोग साधारणतया 
ब्रामाणिक (निर्दोष) ज्ञान के सम्बन्ध में ही होता है, ज्ञानमात्र के लिए नही। ज्ञानमात्र 
के लिए ज्ञान और ज्ञेय शब्द अधिक उपयुक्त प्रतीत होते हैं। स 
पृष्ठ 35-36-- भव्यक्ष, जिसकी व्युत्पत्ति प्रति और अक्ष अथवा बक्षि से हुई है। 
चन्नु इच्द्रिय को प्रस्तुत करता है और यह परोक्ष से विपरीत है, जिसका अप होता है 
चल्षु इन्द्रिप से परे अथवा दूर। प्रत्यक्ष साक्षात्‌ ज्ञान है और परोक्ष मध्यस्थ द्वारा प्राप्त 
ज्ञान है। 
पृष्ठ 36-37--दि० देखें, तकेंसंग्रहदीपिका, पृष्ठ 7 । वम्बई संस्कृत ग्रंथमाला । 
पृष्ठ 3883---मन का सम्पर्क विषय के साथ सीधा नही होता, केवल उस अवस्था 
को छोड़कर जहा कि प्रमेय विषय आन्तरिक अवस्था यथा सुख, दु.ख आदि हों। 
पृष्ठ 42-43 - वोद्धों के अनुसार इन्द्रियां इन्द्रियों के गोलक हैं; मोर्मासकों के अनु- 
सार इन्द्रिया एक विशिष्ट शक्त हैं; दूमरो का मत है कि यह्‌ न तो दिखाई देने वाली 
इन्द्रिय है और न ही विशेष शवित है, किन्तु एक सर्वेथा भिन्न द्रव्य है जिसका स्थान दृश्य- 
मान इन्द्रिय के अन्दर है । गोलकमात्राणीति सुगत:, तच्छवत्य इति मीमासका:, तद्व्यति- 
रिवितानि द्रव्यान्तराणीत्यन्ये सर्वे वादिन. (विवरणप्रमेयसंग्रह, पुष्ठ 85) । सांप सुनते हैं 
यद्यपि उनके कोई इख्द्रिय दिखाई नही देती । इन्द्रिय एक सूद्षम द्रव्य से बनी है जिसके 
भुण का ज्ञान इसके द्वारा होता है। आख जो रूप का ज्ञान प्राप्त करती है उसी द्रव्य से 
वी है जैसे कि प्रकाश, जिसके रूप को यह देखती है। नाक जो गन्ध का ज्ञान ग्रहण 
करती है मिद॒टी से बनी है, वयोकि गन्ध मिट्टी का गुण है। (बही, पृष्ठ 85-7) । 
अद्वैत वेदान्त के अनुसार इन्द्रिया आ्राप्यकारी' हैं, अर्थात्‌ शैय पदार्थों के साथ 
वास्तविक सब्निकर्ष में आती हैं। (देखें, विवरणप्रमेयश्ठग्रह, पृष्ठ 87) । यदि इन्द्रियां 
पदार्थों का प्रत्यक्ष बिना उनके सम्पर्क में आए कर सकती तो हम दूरस्थ पदार्थों का भी 
स्वाद ले सकते थे। यदि कहा जाए कि चक्षु तथा श्रवण इन्द्रियां तो हर अवस्था में पदार्थों 
का ज्ञान ग्रहण कर सकती हैं, बिना उनके साथ वास्तविक भम्पर्क में आए भी, वो हमें 
दृयों तथा छब्दों का ज्ञान उनके लोप हो जाने पर भी होना चाहिए। इस प्रकार यही 
नेक उचित प्रतीत होता है कि अपने ज्ञेय विषय रूप पदार्थों के सम्पर्क में आकर ही 
इन्द्रियों काये करतो हैं। 
हैँ दिखाई देनेवाली इन्द्रियां इन्द्रियां नहीं हैं वरन्‌ सूक्ष्म भौतिक द्रव्य हैं, जो 
बिजली की तेज़ी से बाहर आने की क्षमता रखते हे डब्द काम तक 2 हा अत्ति 
हैं, जेमा कि न्याय का मत है, किन्तु अदृश्य इन्द्रिय शब्द उत्पन्न करने वाले पदार्थ तक 
चलकर जाती है। गब्दस्य च वीविसन्तानवत्‌ परम्पराया श्रोत्रसमवाय: प्राप्तिरित्ि यंत्त 
ताकि दच्यते तदसतू; तथा मतीह श्रोत्रा: घन्द इति प्रतीयेत, प्रतीयते तु सचाइव्द इति 
(वही) । यही कारण है कि हमे दूर के शब्दों का प्रत्यक्ष होता है, केवल श्रवण-सम्बन्धी 
तक पद हर । हमारी इख्धिया प्रमेय एदार्थों तक पहुचती हैं न कि अ्रमेय पदार्थे इंड्रियों 
पृष्ठ 44--टि० 3 -... 
विलोचनगुझन नीठतमार्गोनुगमनोन्‍्मुखे: 
यथामान मथाबरतु ज्याख्यातम्‌ इदमीदुशम्‌ | 
है (न्यायवातिकतात्पयंटीका, : .4) ! 
पृष्ठ 46--वामजात्यादियोजनारहित॑ वैशिप्ट्यानवगाहि निष्प्रकारक गा 
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निविकल्पकम्‌ | चिल्तासणि में गणेश । भीमाचार्य-कृत व्यायकोश। 

विशेषणविशेष्यसम्बन्धाववगाहि ज्ञानम्‌ (अस्तभट्ट-छृत त्क॑सग्रहदीपिका ) । 

पृष्ठ 5:--वौद्ध आदर्शवाद के अनुसार वोध और उसका ज्ञेबपदार्थ दोनों एक 
साथ जान जाते हैं। “चूकि नीला और नोले को चेतता का सदा ही एक साथ ज्ञान होता 
है इसलिए ये एकनदूसरे से भिन्‍न नही हैं।” (सर्वेदर्शनसग्रह ) 

न्याय के मत की अद्वैतवादी समीक्षा के लिए देखें, विवरणप्रमेगसग्रह, एृष्ठ 55॥ 

पृष्ठ 54-55--लोचनगोचरेअपि कुल्दकुसुमे तदविषयगन्धविशेषिते ज्ञातमू एवं 
बाह्मे द्धियद्धास्कमग्रहणम्‌ अवदमादमिति मानसमेव सुरभिकुसुमम्‌ इति ज्ञानम्‌ (त्याय- 
मज्जरी, पृष्ठ 46] । 

योगजघर्म॑लक्षण के लिए देखे, प्रमेयकमलमार्तष्ड, पृष्ठ [67। 

प्रतिगता$निज्ञानमिति प्रत्यभिज्ञा । 

अतिक्रा्तकालविशेषितपूर्व॑वर्तिस्तम्भादिपदार्थविषयम्‌ू इच्द्रियादिसस्तिकर्षो- 
खत्तम्‌ एवेद प्रत्याभिज्ञाज्ञानम्‌ इति सिद्धमू (न्यायमज्जरी, पृष्ठ 46) । 

पृष्ठ 55 565--अतीताबच्छिल्तवस्तुप्रहण प्रत्यभिज्ञानस (स्पपदार्थी, [67) | 
प्रत्यभिज्ञा, भुतकाल मे अवस्थिति के विचार की उपाधि से युक्त वस्तु का ग्रहण है। 

तकंभाषा (50) के अनुसार, पूर्वावस्थानुभवजनितसस्कारसहकूतेन्द्रियप्र भवा 
प्रत्यक्षिज्ञा। 

पृष्ठ 57--आचीन नैयायिक स्वप्नो को स्मृति त मातकर अनुभव मानते थे। 
देखें, न्यायसूत्र 3 ), 4, 4 2, 34-35, स्थायभाष्य, ! [, 6, और स्याववातिक, 
पृष्ठ 79 | कणाद तथा परवर्ती नैयायिक, जैसे भासवबंज्ञ और जयन्त स्वप्नों को अनु- 
भअंवात्मक मानते हैं। उदयन स्वप्नावस्थाओ को स्मृति के समान वही मानता । देखें, 
करणावली, पृष्ठ 275 । शकर मे ऐसे मत का उल्लेख किया है, जिसके अतुसार भन्तो, 
देबताओ और विशेष प्रकार के द्रव्यो द्वारा उत्पन्न स्वप्तो मे कुछ सचाई रहती है. मत्ज- 
देवताद्वब्य विशेषनिमित्ताइच केचित स्वप्ता सत्यार्थगन्धिनों भवन्ति (गाकरभाष्य 3 2, 
4) + 

पृष्ठ 57:-58--देखे 'ड्रीम वियरी इन इण्डियन थोट' उमेशमिश्र-रचित, 
इलाहाबाद यूनिवर्सिटी स्टडीज, खण्ड 5 । 

पृष्ठ 78 --जव हम उत्पत्त वस्तुओ का उल्लेख करते हैं तव उपादान कारण और 
समवायी (अन्तर्विहित) कारण एक ही पदार्थ हे किन्तु गुण अथवा कर्म के विपय मे 
समवायीकारण उपादात कारण नही होता। एक इवेत वस्त्र के विषय में स्वेतता रूपी 
गुण का समवायी कारण वस्न है किन्तु यह उसका उपादान कारण नही है। 

प्रृष्ठ 703-04---एक ही पदार्थ के थारावाहिक नान मे जँसे कि हम किसी टेवल 
का विरन्तर कुछ क्षणो तक देखते हैं तो बया हमारा दूसरे क्षण का ज्ञान वही होता ह जो' 
पहुले क्षण का था ? कुछ लोगो का तक है.क्ि द्रोतो प्रकार के ज्ञात्त एक तही हैं । जिस 
प्रकार पदाथ अपने स्वन्प से देश काल की स्थिति वे अनुसार प्रतिक्षण परिवर्तत करता 
है उत्ी प्रकार ज्ञान मे भी प्रतिक्षण परिवर्तत होता है। नैयाविक इसमें इस आधार पर 
आपत्ति उठाता है कि हमारे ननुभय-यान के क्षण हमारी चेतनता से नही पहचाने जाते । 
हम थिसे प्रत्यक्ष करते हैं वह आणविक क्षण नही है बरन समय का विस्तार है. क्षणा- 
नामतीस्द्रियत्वात्‌ स्वृन्नायाबिम्‌ आदाय वर्तमाललवग्रहणात्‌ (तत्त्वचिन्तामणि, पृष्ठ 
480) । क्षण ताकिक विष्लेपण को उपज हैं, किन्यु निरीक्षण के तथ्य नहीं हैं। जहा एक 
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ओर स्थायी ज्ञान प्रमेमपदार्थ-सम्बन्धी अवरथाओं के ऊपर निर्मर करता है वहां स्मृति- 
जन्य ज्ञान पूर्व के अनुभव के ऊपर निर्मेर करता है । ४४ 

पृष्ठ 07--जब हम नीले रंग का वोध ग्रहण करते हैं तो नीलेपन के बोध की * 
प्रामाणिकता स्वत: नही जाती पु 

नहि नोलसंवित्‌ प्रसवसमानास्वरं ययायंयं नीलसंवित्तिदिति संवेदनानन्तर- 
भुत्पादयमानम्‌ अनुभूयते (न्यायमंजरी, पृष्ठ 68) | हे 

प्रृष्ठ |08--वौद्धमतावल्षम्वी, जिनके मत मे ज्ञान तथा उसके विषय (पदार्थ) 
क्षणिक हैं, पदार्थ के प्रकृति के अनुरूप होने का जो यथार्थवादियों का मानदण्ड है उसे 
स्वीकार नही कर सकते वयोकि ज्ञान होने पर तुरन्त ही उनके मत से पदार्थ (विषय) 
का विलोप हो जाता है। 

पृष्ठ ]] द्वि० 4 - तुलना कीजिए, प्लेटो के 'थिएटिटस' से । 

पृष्ठ 2--शुक्तित्वप्रकारिका विद्या चाकचक्यादिसादृश्यसंदर्शनसमुद्बीधित- 
रजतसस्कारस ध्रीचीना काचादिदीपसवहिता रजतरूपार्थाकारेण रजतज्ञानाभाम्ताकारेण 
च परिणमते (वेदान्तपरिभाषा, ) । 

पृष्ठ 27--स्याय के अनुसार आत्माएं केवल गौण अर्थों में क्रियाशील हैं। एक 
25५ आत्मा के लिए व तो परिणाम ही हो सकता है ओर न परिस्पन्द ही माना जा 
सकता हू 

_ __ पृष्ठ ]40, दि० --और भी देलें, स्पाद्मदमंजरी और राजशेखर-कृत पड- 

दर्शन समुच्चय, 23 


तीसरा अध्याय 
पृष्ठ स्‍5-]56--पष्डित मिथ का विचार है कि लीलावती का निर्माणकाल 
वारहवी शताब्दी (ईमा के पदचात्‌) है। देखें, जे० बी० ओ० आर० एस०। पृष्ठ 58। 
पृष्ठ !62-63--न्याय के भत्त में जो आत्मा मानस प्रत्यक्ष का विषय है (भाषा- 
परिच्छेद, 50-5] ), विन्तु वैशेषिक इसे अनुमान का विपय मानता है (अनुमानगस्य, 
वेशेपिक्सुभ, 8: -2) 
पृष्ठ ।7-72--मीमासको का युगों या चक्रो के सिद्धान्त में विश्वास नहीं है । 
पृष्ठ 38] दि० 2--- 
व्यवतेरभेदस्तुल्यत्व संकरो$थानवस्थिति' । 
रूपहानि रमम्बन्धो जातिबाघक्सप्रह ॥ 
पृष्ठ 88, ठि० वात प्रकार की अयुतसिद्धि स्वीकार की गई है : अवयवा- 
वयबिनो, गुणगूणिनौ, क्ियात्रियावन्तो, जातिव्यवती, विशेषनित्यद्रव्ये चेति (देखें, 
न्यायकोग ) । 
पृष्ठ ॥0--काल, आकर और दिक्‌ मे जातिगत गृण नही होता । 
चौथा अध्याय 


का पक 220--.मद्रास विश्वविद्यालय ने सांझ्यकारिका का एक अत्युत्तम संस्करण 
प्रकाशित किया है जिसकी भ्रस्तावना, अंग्रेजी-अनुवाद तथा «टिप्पणियां एस० एस० 
सूर्यनाशयध श्ञास्त्री द्वारा तंयार की गई हैं। 


८ 223-224--धमेपरिणाम प्रकार विशेष को दिया गया भाम है। एक घड़ए 
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(अथवा जिसे घटाकार भी कहते है) मिट्टी का धर्मपरिणाम है, ठीक उसी प्रकार जिस 
प्रकार कि मिट्टी पृथ्वी का घर्मपरिणाम है । 
पृष्ठ 234, ढि० 4---छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ मे तीन भूतो का उल्लेख है और शकर 
6 4 पर अपने भाष्य से त्रिवृतकरण का वर्णन करते हैं। प्राचीन उपनिषदो से पञ्जी- 
करण का पता नही मिलता यद्यपि तैत्तिरीय मे पाच भूतो का वर्णन है। वादरायण अथवा 
शकर दोनो मे से कोई भी इतका वर्णन नहीं करता । यद्यपि परवर्ती भाष्यकरो ने जैसे 
आनस्दज्ञान आदि ने इनका उल्लेख दिया है। देखे, त्रह्मसूओो पर उसकी टीका, 2 4, 
20॥ 
पृष्ठ 239---स्थान-परिवतेन का नाभ परिस्पन्द है। यह परिणाम से भिल्‍न है । 
जो आकृति का परिवतेन है । परिस्पन्द तत्त्वो के सम्बन्ध मे ही होता हे। 
पृष्ठ 254--.अर्थाकारेण परिणतापा बुद्धिवृत्तेश्चेतने प्रतिविम्बनाद्‌ बिषय- 
प्रकाशरूप ज्ञानम्‌ (स्यायकोश) । 
पृष्ठ 257-258--- 
सारग्रवृद्धा सम्मुग्घ वस्तुमात्र तु प्राय गृह णन्त्यविकल्पितम्‌ । 
ततू सामान्यविशेषास्था . केल्पयन्ति मतीणिणः: ॥ 
(सास्यदत्त्वकीसदी, 27) । 


पाचवां अध्याय 


पुष्ठ 257--सर्वग्राही ज्ञान की एक सिद्धि है जिसमे स्वभावत प्रकृति तथा 
पुरुष का भैद ज्ञान भी आ जाता है और यही कैवल्य अथवा मोक्ष का यथार्थ कारण है। 

पृष्ठ 39---सारय के अनुयायी चारायण के उपासक थ (चारायणपरा ), किन्तु 
थोग के अनुयायी ईइवर की उपासना करने वाले थे, (ईश्वरदेवता ), अथवा शिव के उपा- 
सक थे, जो सर्वोत्तम योगी है । देखे, हरिभद्व के पड्दर्शंतसमुन््चय पर राजशेखर की 
टीका, पृष्ठ 34, 42-43 ॥ 


छठा अध्याय 


कि पृष्ठ 324-325--प्राभाकारो के दोनो सम्प्रदाथो मे जो मतभेद हैं उनके विपय में 
देखें, प्राफेनर हिरियल्ता का लेख 'प्रभाकर प्राचीन और आर्वाचीन', जनेल ऑफ 
ओरियण्टल रिसर्च, मद्रास, अप्रैल-जूस, 930 ॥ 

पृष्ठ 324-325---रामावुजाचार्य-कृत 'सन्तरहस्य एक विस्तृत ग्रव्थ प्रतीत होता 
हें जिसके पहले पाच अध्याय 'गायकवाड्स ओरियण्टल सीरीज, ]923 म प्रकाशित 
हुए हू 

“मानमेयोदय' से दो विभाग 'मानच' और 'मेय' के ऊपर है, जिन्हे क्रमश नारा- 
यरण भट्ट तथा नारायण पण्डित मे लिखा है। यह ग्रथ कुमारिल भट्ट के सम्प्रदाय के 
सिद्धान्तो की विद व्यास्या करता है। इस ग्रथ को जिवेद्धम सस्क्ृत सीरीज से टी० 
गणपति जास्जी ने 9]2 मे प्रकाशित किया है। 

पृष्ठ 327--तच्चेन्द्रियसन्निकपेज ज्ञान द्विविधमू, निविकल्पक सविकल्पक चेति । 
तन इन्द्रियसन्निकर्पानल्तरम्‌ एव द्रव्यादिस्वरूपमात्रावगाहि शब्दानुयमशून्य यत्‌ सम्मुग्ध- 
शान जायते तद्‌ विशिष्टकल्पताभग्वाद्‌ निविकल्पम्‌ इत्युच्यते। यत्तु तदनन्तर शब्दस्म रण- 
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राहत जात्यादिविश्विष्टक्लुविष॑ रबहोह्ये पटोध्यमित्यादिश्यक्तविद्वारं हत्‌ 
पविइत्पकम्‌ (मारपेयोदय, पृष्ठ 8) । 
पृष्ठ 327328-- 
जाति: सबंगता वित्या प्रत्यक्षतानगीचरा। 
विल्तामिस्ता उ सा ब्यकते: कुमारिलमते महा 8 
(मानमेयोदय, पृष्ठ $$) 
पूछ 3632--नुपारिल की दृष्टि में आकृति का वर्ष है जाति। 
जानिमेव बाकृहि प्राह, [: 3, 3) | 
पृष्ठ 340 - झा के प्रामाष्य के विएय से भोमासा के मिल-मिल सम्प्रदायों के 
महों को शातले के लिए देखें, स्थायकोश में प्रमात्वम ) 
सर्व स्व जानहेद॒मिरश्मति साक्षाक्तारवर्शी पीसपजन्यते'“सपंत्र प्रमेग्य 
अपरोक्षतियमाभावातू। स्मृतिए अनुमागान्तरेषु चने प्रमेदम्‌ अपरोक्षत्‌। सर्वाश्व 
प्रबीतय' स्व प्रत्यक्षा, प्रकादारते (प्रकरणप्चचिका, एृ८5 56) 3 
पद्धति समस्त जात बिशा व्यवधाद के साक्षात्‌ होता है फिर भी इसे दो भागों 
मे विमभर्त दिया गया है--माधात्‌ बाते तथा कपमस्य कया शत शान औए इमशा 
विभाग प्रकार-मैद से होता है जिम प्रकार साक्षात्‌ अधया गाध्यम के द्वाराविपय का 
बाष होदा है। 
पृष्ठ 34।--न हि भरदीष, स्वगतव्यवह्दारसूपे का प्रदीषाग्तरमऐेक्षती। तस्थाए 
न बुद्धिर दृदप्यातरस (मानमेयोदय, पृष्ठ 03) | 
[दि स्वपप्रकामेति गुह्मरत्योमतमू (वही) । ले 
पृष्ठ 346--ढिप्पणी |--मुरागिप्रिथ के मत पर टीका करते हुए स्थायतिदवदि- 
मरी कै ऊपर 'शिध्रिकष्डीयम' का कहता है. “पद्ोव्पर्िति व्यवसाय; ततरच पदमेहूँ 
जानामीति अनुष्पयसाय',, ते प्रामाण्य पृद्यते। 
पृ७ठ 350-39--औमाक्षक तकू करता है. कि यदि प्रामाष्ण और अग्रामाण 
दोगो ही बोध ग्रहण से ब्राष्म पदाय हैं हो दोहों को अपसे-झाप में तिरपेक्ष अथवा- 
वक्षणविद्वीन मानना चाहिए, किन्तु ऐमा नही दै। 
पक मे है ग्रामाष्याप्रामाष्णव्यविखित किब्चिदपि सवरूपय्‌ अस्ति विज्ञानस्थ (मात 
मेगोदय, पृष्ठ 96) । 
दे यदि महू कहा जाए कि सारे दोद तद तक सम्देह की अवस्थाएं हैं जध तक कि 
2 9000540, ही ५ हक जो मदेह [सद्ञय) को अपयावे दोध करके मावता 
हे टित अयवा पता ये; भूत वी सेठ करता प्रतीत हो पजः 
दिदाद है विफ है) (दा प्रतीत होता है, जो परत: प्रमाण के 
पृछ350-38-य बच 348 अं व्यतिरिच्यते । 
नानामूतो ब्िमृगित्यों भोगा. रबगषिवर्ममलू॥ 
मानमेयोदय, पृष्ठ 82, 
पछ 252 मानमेवोदय प्रभाकर की हियति से लि को स्पिति का से 
बतजात हुए बुमारिल के उपर विर्मर करना है। प्रश्यकर के अनुयाणियों की. दृष्टि ये 
'मैं घड़े को बनाता हू” इस प्रकार के बोध का स्वरूप समस्त दोशों के सामान्य लक्षणों का 
एक अमूना है। यदि: आत्मा तथा दोध व्यक्द नही हैं दो इस प्रवार का ज्ञान असम्भव है। 
इस प्रवार आत्मा योर वोध का अभिव्यक्तत रुप स्वीकार करना चाहिए, जिसमे आत्मा 
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विषयी (ज्ञाता) तथा बोध ज्ञानात्मक क्रिया है। (आत्मस्वात्मनों कर्तु तया वित्तितया 
अ प्रतीयमानत्वम्‌ अभ्युपगचछति |) कुमारिल के जबनुयायी स्वय आधार वाक्य के ऊपर 
ही आपत्ति उठाते हैं, अर्थात्‌ सारे वोघ इस रूप मे होते है “मैं पदार्थ को जावता हु ।” 
शालिकताथ का तक है यदि ज्ञाता विषयी सब बोधो मे व्यक्त नहीं होता तो किसी 
व्यक्ति विशेष के अपने बोध मे तथा दूसरे के बोध मे भेद कर सकना असम्भव हो 
जाएगा। (स्वपरवेद्ययोरनतिणय इति ।) कुमारिल के अनुयायी उत्तर देते हैं कि आत्मा 
के द्वारा प्राप्त किया गया ज्ञान उसी रूप मे व्यक्त होता है। यदि कहा जाए कि बात्मज्ञान 
को भी व्यवत होना चाहिए तो उत्तर से कहा गया है कि कार्य बिता चैतन्यमय व्यक्ति के 
भी उपस्थित रह सकता है, उसी प्रकार जिस प्रकार इन्द्रिय-ज्ञान विना उस इन्द्रिय के 
ज्ञान के भी, जो व्यापार करती है, प्राप्त किया जा सकता है। 

मुरारि मिश्र का मत भट्ट की स्थिति के अधिक निकट पहुचता है। मिश्रमतेज्य 
घट इत्याकारकज्ञानानन्तर घटत्वेतन घटमू अह जानामि इति ज्ञानविषयकलौकिक- 
भानसमुत्यद्यते । तर्कसग्रहदीषिका पर नीलकष्ठ की ठीका, निर्णयसागर सस्करण, पृष्ठ 
१67) । 

) हमे पहले “यह एक घडा है” इस प्रकार का ज्ञान होता है और तब प्रत्यक्ष 
अनुभव होता है कि मैं घडे को घडे के रूप मे जानता हु । केवल कुमारिल के ही अनुसार 
पीछे का ज्ञान अनुमातपरक है, किन्तु मुरारि मिश्र के अनुसार यह प्रत्यक्षजन्य है। किन्तु 
दोनो ही प्रभाकर के इस मत के विरोधी है कि समस्त ज्ञान इस प्रकार का होता है कि 
“मैं एक धडे को जानता हु,” सर्वमेव ज्ञान घटमह जानामीत्याकारकम्‌ (न्यायसिद्धान्त- 
मजरी, पृष्ठ 34) । 

लत्त्वचिस्तामणि के ऊपर टीका मे आलोक कहता है व्यवसायोत्पत्त्यव्य- 
बहितोत्त रक्षणोत्पस्ता अनुव्यसायव्यक्तेरेव भाट्दे ज्ञाततालिज्ज अनुमितित्वेन मिश्चादि- 
भिश्च साक्षात्कारत्वेनाभ्युपगमात [प्रत्यक्षखण्ड, पृष्ठ (58, एशियाटिक सोसायटी ऑफ 
बगाल आवृत्ति) । 

पृष्ठ 367--देखे, पूर्वमीमासासूत्र भी, पण्डित मोहनलाल सदल का अग्रेजी- 
अनुवाद, एस० बी० एच० ग्रच्थमाला | 


सातवाँ अध्याय 


पृष्ठ 368, टि० [--बह्मविद्याप्नतिपादकम्‌ वेदशिरोभागरूप वेदान्तशास्त्रम्‌ 
(वृहदारण्यक उपलिपद्‌ पर जाकरभाष्य, | , 4) । 


आठवा अध्याय 


पृष्ठ 388 --डावटर क्ला ने 'खण्डनखण्डखाद्ञ' का अग्नेजी मे भाषान्तर किया है 

और श्री एस० बी० ऐयर ने सुरेबवर-कृत' सवन्धवात्तिक का भाषान्तर भग्रेजी मे किया 
ह। 

पृष्ठ40---भ्‌ प्रपज्च के दवत्ताईेत मत का वर्णन शकर ने बृहदारण्यक उपनिपद्‌ 

पर अपनी टीका मे किया है। (5 ५) । है हे 

, रर्णात कारणात्‌ पूर्ण कायम्‌ उद्दिच्यते । उद्धिक्त कार्य वर्तमानकालेडपि पूर्णमेव 

परमार्यवस्तुरूप इतरूपेण | पुन प्रलयकाले पूर्णस्य कार्यस्य पूर्णताम्‌ बादाय आत्मनि 

घित्वा पुर्णमेवावशिष्यत्ते कारणरूपू । एवम्‌ उत्पत्तिस्थितिप्रलयेषु निष्वि कालेपु कार्य - 
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कारेणयो: पूर्णत्वैव। समरचेकेव पू णेता कार्य कारणयोर देन व्यपदिश्यते एवं च द्ेतादवतात्मक 
एक ब्रह्म पया किले समुद्रो जलतरंगफेनवुदवुदाद्ात्मक एंव। यथा च जन्न सत्यं तद्‌ 
उद्भवाश्प तरंगफेनबुदबुदाय: समरदात्मभूता एदाविभवित्तिरोभावधमिण: परमार्थमत्या 
एवं । एवं सर्वर्मिदंद्देत परमार्थसत्यमेव जलतरंगदिस्यानीयम, सपुदरजलस्यानीयं तु पर 
ब्रह्म (वृहदारण्यक उपनिषद्‌ पर दाकरभाष्य, 5: [) । 
पृष्ठ 404-- ह 
उपक्रणोपसहारावध्यासोशूर्वेता फलम्‌ ६ 
अथंवादोपपत्ती च हेतुस्तात्पयेनिणेये ॥ है 
पृष्ठ -[6--तुलता कीजिए, शंकर के निरपेक्ष चंतन्य को जहां सर्वेश्षेष्ठ साक्षी 
बताया गया है उसके साथ; निम्नलिखित छद को तकंभाणा ग्रन्थ का बताया जाता है : 
सदिद्‌ भगवती देदी स्मृत्यनुभववेदिका। 
अनुभूति स्मृतेरव्या स्मृति: संस्कारमात्रजा ॥ 
' पृष्ठ 42। -साक्षात्‌ सम्बन्ध प्रत्यक्ष का अनिवाय लक्षण है, इन्द्रिय की क्रिया 
शीलता नही। ईश्वर का ज्ञान ऐन्द्रिक नही है वरन्‌ साक्षात्‌ (माध्यमरहित ) है। 
पृष्ठ 422-423--कुछ थद्वेददादियों का मत है कि 2.५७०७४३ प्रत्यक्ष हमे विशुद्ध 
संत्‌ (सम्म्रात्रम्‌) का ज्ञान देता है, भिर्त पदार्थों का नही, वर्योकि मिन्‍त पदार्थ कल्पताजत्य 
हैं (मिद्धान्तलेशसग्रह) । बे 
रा 427--अद्वेत वेदान्त में केवल ब्रह्म ही एक नित्य है और इस प्रकार वेदों 
की उपयोगिता भी केवल सापेक्ष अर्थों में ही मानो गई है। 
पृष्ठ 427 - ईश्वर प्रत्येक निर्माणकाल में वेदों का नये प्िरे से उपदेश करते 
समय थाब्दों की भूतपूर्व व्यवस्था को ठीक-ठोक सुरक्षित रखता है। 
पृष्ठ 438, टि० 4--शानन्तु वस्तुतन्त्रत्वान्न देशकालतनिमित्ताद्पेक्षते, यथा 
अग्विषष्ण ये मूर्त इति तथा आत्मविज्ञानम्‌ अपि (बृहदारण्पक पर शांकर भाष्य, 
4 5, 5)। 
पृष्ठ 432--अद्वत वेदान्त की सत्यता का प्रमाण यह है कि इसमें परस्पर-विरोध 
तहीं है। बौद्ध घर्म की सफल जिया के मानदण्ड को न्याय ने इस प्रतिधन्ध के साथ स्वी- 
कार किया है कि यह सत्य की कप्तोटो है, न कि उम्की विपयवस्तु । प्रमेय पदार्थ के साथ 
अनुझूलता ही सत्य का निर्माण करती है। अद्वंत का तर्क है कि अनुकूलता का प्रत्यक्ष 
अनुभव नही हो सकता, इसका समवेत होने के कारण केवल अनुमान होता है। अथवा 
अनुभव की एकरमता से भी अनुमान होता है। इस दृष्टि से कुल आनुभविक सत्य सापेक्ष 
है। जिमके विपरीत अभी तक कुछ ज्ञान नही है वही सत्य है । यह प्रम्भ4 है कि कुछ 
आगे वा प्राप्त अनुभव' अत्यन्त आानुभविक सभाव्य सत्य का भी विरोधी सिद्ध हो जाए। 
हम कभी भी निरिचत रूप से यह नहीं जान सकते कि अमुक आनुभविक सत्य मितास्त 
हुप से सत्य है (न्यापसजरी ) , पृष्ठ 62 और जागे तक | 
५. पड 4346-437--अज्ञान के प्रभाव से आत्म तथा अनात्म का भेद नितान्त निर- 
पैक्ष चैतम्प भे आ जाता है। आत्मा बह (सीमित मैं) की भांति व्यवहार करती है 
जिसने अस्तःकरण की परिधिमो को मान लिया है। प्रतिबन्ध से तात्पर्य है अन्य पदार्थ 
होगा तथा सम्माब्य अज्ञान) परिणाम में दूसरे पदायें को जानने के लिए ज्ञान 
व है । 


पृष्ठ 442 - डि० 6--अह्यदर्शने साथनम्‌ उच्चते। मनसैव परमार्यशानसंस्कृते- 
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साचार्योपदेदपूर्वकम चानुद्रष्टव्यम्‌ (बृहदारण्यक उपदिषद पर शाकरभाष्य, 4 4, 79) | 
पृष्ठ 448 449--.तिम्नश्रेणी का ज्ञान भ्रामक होता है केवल इस अथ भे कि 
यह यथार्थता को छिपा देता है ! 
पृष्ठ 484 485--ब्रह्म की दृष्टि मे अविद्या नाम की कोई वस्तु ही नही है। किन्तु 
ब्रह्म साक्षीरूप से अविद्या को प्रकट करता है । जहा तक ईश्वर का सम्बन्ध है वह भविद्या 
अथवा माया के माध्यम मे से आरपार देख लेता है जो ईब्वर से भिन्‍त है क्योकि उसके 
बल्िए कोई भी आवरण नही है| है 
पृष्ठ 50 502-- 
अनादिभावरूप यद्‌ विज्ञानेन विलोयते। 
तदज्ञानमितति प्राज्ञा लक्षण सप्रचक्षते॥ 
(सर्वेदर्शनसग्रह )3) । 
पृष्ठ 509 500 - तुलना कीजिए, बुढ़दारण्यक उपनिषद्‌ पर शाकरभाष्य, 2 [, 
20 परत्रह्मव्यतिरेकेण ससारिणा नान्यद वस्त्वन्तरम्‌ अस्ति । 
पृष्ठ 520--वाचस्पति का उद्धरण देते हुए भीमाचार्य कहता है मायावादिमत्ते 
जयो हि जोवस्योपाधय , तत्र सुषुप्तो बुद्धयादिसस्कारवासितम अज्ञानमात्रम, स्वप्न 
जाग्रद्यासनामय लिंगशरीर जाग्रदवस्थाया सूक्ष्मशरीरससृष्ठ स्थृूलशरी रमुपाधिरिति । 
पृष्ठ 530--शकर ने निम्नलिखित दृष्टान्तो का वर्णत किया है वधार्दम्य 
सूर्यचर्द्रा विप्रतिविम्बो, यथा वा स्वच्छस्थ स्फटिकस्थालक्तकाद्य पाधिम्यो रक्तादिभाव 
एवम  यथोदकालक्तकादिहेत्वपनये सूर्वचन्द्रस्फटिकादिय्रतिविम्बों वितश्यति चब्द्रादि- 


स्वरूपनेव परमार्थतरो व्यवत्तिष्ठते, तद्गत्‌ प्रशावधनम्‌ अन्स्तम्‌ अपार स्वच्छम अब- 
तिष्ठ्ते। 


चवी अध्याय 


पृष्ठ 590 59।---चिविकल्एकम्‌ एकजातीयद्रव्येषु प्रथमपिण्डग्रहणम्‌, द्वितीया- 
दिपिण्डग्रहूण.. सविकल्पकम * प्रथमप्रतीत्यनुसहितवस्तुसस्थानरूपग्रोत्वादेरनुवृत्तिघर्म- 
विश्िष्टत्व द्वितीयादिपिण्डप्रहणावसेयमित्ति द्वितीयादिग्रहणस्थ सविकल्पकत्वम्‌ (ब्रह्मसूत्र 
पर रामानुजभाष्य, 7 !,) 

पृष्ठ 6॥0---शुद्ध तत्त्व को शुद्ध सत्तत भी कहा जाता है। 


दसवा अध्याय 


पृष्ठ 670---और भी देखे, वलदेव का गोविन्दभाष्य और प्रमेयरत्नावली' एम० 
सी० बसु का अग्नेजी अनुवाद, सेक्रेड बुकस आफ दि हिन्दूज” ग्रन्थमाला । 
एस० एस० सूर्यनारायण शास्त्री 'शिवाद्वेत आफ श्रीकठ! । 


ग्यारह॒वा अध्याय 


पृष्ठ 774 विप्पणी--और भी देखें, उदयन कृत आत्मतत्त्वविवेक यथा सवज्ञात्म- 
मुत्ति कृत सक्ष पश्मारीरक । 
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अत-प्रज्ञावाद पुणाणा।०परंडण 
अकर्मण्यता : [0000706 
अद्वैतवाद : घिणा-परशीशा 
अधोनैतिक : इए७-एणर्श 
अध्यात्मविद्या-्सवंधी विचार : इलावए)9आं०2) पाट्फर३ 
अनुमान : पृष्नद्ि0९९ 
अनीइवरवाद : #&8700०$पएंध७छ 
अनुटा वाद, रूढिवाद : (075शएक्वीशा। 
अनुपलब्धि : पएणा-बएए/थाध्भेंणा 
अनेकान्तवाद : शैण४शआ 
अन्बय : ठैशाच्टगढां 
अपूर्णता ५ ]090८००४९५ 
अभाव :०-७४४४६१०७ 
अर्थापत्ति : फफीप्कणा 
अवतारबाद : #प्राग0एण7०णएंशए 
असत्‌ : रणा-09९०8 
आगम अनुमान : [080ए0०ऐ०॥ 
आगमनात्मक ॥00०४९४ 
आचार-नियम : शैकत05 णणभा५ 
आत्मनिष्ठ, व्यक्तिनिष्ठ : 990]००४ए९ 
आत्मनिष्ठ उपाधि + $00]७०४४४ ०णार्थी00 
आजनन्‍्दमार्मी, सुखवादी : छ०९०ण५ 
आस्तिकवाद, ईशवरवाद: बराल्ंषण 
इन्द्रिय-निग्रह : 5808० ल्णाएण 
एकेश्वरवाद : श०्गरणालंशा 
ँर्येकारणभाव : 08050 
कॉल क्रमिक : टताणाणं०्इप्णे 
कालदीप ६ #.4णाएणाभ/ 
क्रेबलान्वय : 9086 3876670था. 
खंडन : ऐेटप४०णा 
तकेना+ तक * ६४६०७ 
कै तकवाबय - शि०एुण०शभा०णा 
तकेंसम्मत यचा्थेवाद [.0ट्वाए्य 7८2श 5७ 
दर्शत, आत्मविद्या * छ॥080ए09 
द्वतवाद : 00ज5॥ 
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ध्यान (07 /शाफ़ोबाजा 
निगमनिक जिव्वेएलाएट 
निरेक्ष, परम, चरम 8085006 
निरपेक्षतावाद, परमसत्तावाद &550एशा 
निष्पत्ति &८०णाएाशागाह्षां: 
नीतिशास्त्र, आचारज्ास्त्र हवा०8 
नैतिक निणंय (०द्व ]ए08फथशा। 
नैतिक साधना शिधाल्श एव्फधाकाता 
पदार्थ, उपादान, विषयवस्तु (वध 
परमाणुवाद, सूक्ष्मदाद 50णाशभा 
परा तथा अपरा विद्या म्ाहहश जाइत070 ॥0 ॥0छछ' 
पा0ए०त88 
परार्थानुमान $ए0टाशआ.. 7] 
प्रोक्ष अभिष्राय 707४० फ्रागयए 3 
परोक्ष ज्ञान 7900660 0906 6 
पश्च विचार 8 परणाहा 
पूर्ववर्ती परिस्थिति 876080७॥5 
प्राणायाम छ्ा5४0 ००ाएग 
प्रतिकूल, विरुद्ध #&0ए९८४७ 
प्रत्यक्ष चिणा07 
प्रत्यक्षतायवाद श९०घश्ाधाओआ 
प्रत्यक्ष ज्ञान, साक्षात्कार एशण्ट्जाणा 
प्रमाणबाद छिज़ाशशा३0089 
प्रमाता, विषयी, अहम , $प्र.९० 
बहुलवाद शिफ्रबाभा 
बुद्धिवाद [।थाल्णएथ्ाआा 
भौतिकवाद, जडवाद 7(बवॉला्ीशाा 
मंताग्रहिता [0080शथराशा 
मरणोत्तर जीवन #रीद्ाना 
महाकाव्य-काल 8छा0 एशा०त 
अथाथ सत्ता उरच्छ्य7ए 
लक्षण एपश्ाणा 
लौकिक जीवात्मा स्थाप्ठापरव्श 700ए0वा] 
वस्तुनिष्ठ 0छुबणाए० 
चस्तुनिष्ठ उपाधि 09[6०७7२8 ९०70780॥ 
विशुद्धाहइतचाद_ एचाए ग्राणा।धा 
विश्लेषक सरकंवाक्‍य #&आरगजवा० त्ा०ए०शधणा 
विस्नेषण. 87 ए७5 
विइलेषण, आनुभविक एछगए70८४) ७72 ॥$ 
विश्व का विकास 00ञ॥0० €एणण्ञा 
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विपयगत मार्ग : 0छ8लए४ 8एएा/०्कणा 
विधमिविज्ञानवाद, व्यवितनिष्ठावाद : 500 ९०ीशेशा 
बूँ राग्यवाद : 85०८प भरा 
व्यप्टिवाद, व्यवितवाद : ॥तग्रठएथाशा 
च्यप्टि-सापेक्षतावाद : |शितंज्रंतणओे उद्येशीध्रधय 
व्यावहारिक, उपयोगितावादी : 009 860० 
भास्व की आप्तता : $07जञाणयों शण0तीा9 
दास्त्र-प्रमाण : 50790०| (९४0079 
शास्त्रीयवाद : $०8०8॥ 65 
शास्त्रीय वाद-विवाद : 8ए40९॥7९  0500४३०४ 
संक्रमण: त8050णा 
सन्यासवाद ! &४०८४०७३४४७४ 
संश्लेषण : 5जाए८आं5 
सप्ृतिशास्त्र ; 00४9००8५ 
सत्‌, परम सत्ता, जीव : एक्षणट 
सदृदय, धनुरूप ; »9308005 
समवाय ; 700/६0९ 
समानुपाती : छ०एणा[ातश 
समापोजन ; #०९००गग0१40०7 
सापेक्ष : (९४४४९ 
साम्यानुमान : &930289 
साम्यानुमान, मिथ्या : ए४56 4॥8]०29 
पघ्रिद्धान्तबोधन : [00धए7॥07 
सौन्द्यवोधी, सौन्दर्यानुभूति-विषयक : ८४८४० 
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॥ &#॥ 
श्री तुलसी पुस्तकालय 
(संरक्षक-श्री राम मन्दिर, भीमगंज मण्डी, कोटा-2) 
पाठकों को चाहिए कि जो पुस्तक वे पुस्तकालय से प्राप्त करें, 
उसे 5 दिन के अन्दर-अन्दर जमा करदे अन्यथा 7 दिन के पश्चात 
उनको 25 पैसे प्रतिदिन दण्ड स्वरुप प्रदान करने पड़ेंगे । पुस्तकों 
की सुरक्षा आपकी अपनी सभ्यता एवं संस्कृति की सुरक्षा है । 





सदस्य का नाम पुस्तक लौटाने की। सदस्य का ताम पुस्तक लौदाने 
अथवा क्रम स. | अतिम तिथि | अथवा क्रम स० [विशभ्रंतिम तिथि 
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